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Vorwort zur 2. Auflage 


Das „Jahrbuch für Liturgiewissenschaft“, zwischen 1921 und 1941 in 
15 Bänden erschienen, gehört zu den bedeutenden theologischen Publi- 
kationen der Zeit zwischen den Weltkriegen. Die in den Beiträgen nieder- 
gelegten Forschungsergebnisse, die Darlegung der „Mysterientheologie“ 
durch den Herausgeber Odo Casel (f 1948), die umfangreichen Literatur- 
berichte machen die Bände dem Forscher als Arbeitsgrundlage und als 
Chronik unentbehrlich. Zu Recht gehört darum das „Jahrbuch“ zu den 
meistgesuchten Titeln des theologischen Antiquariates, zumal das Lager 
des Verlags im Krieg zugrunde ging. Ein Nachdruck der Bände wurde 
darum schon lange gewünscht. Anderseits hatte das „Abt-Herwegen- 
Institut für liturgische und monastische Forschung“ in Maria Laach schon 
vor einiger Zeit den Plan gefaßt, durch ein von Grund auf neues Register- 
werk das „Jahrbuch“ besser zu erschließen. Nachdem die Arbeit an diesem 
Register schon so weit vorangeschritten ist, daß das Erscheinen in abseh- 
barer Zeit erwartet werden darf, bietet nun der Verlag eine „2., durch- 
gesehene Auflage“ des Jahrbuches an. Es versteht sich von selbst, daß 
entsprechend dem dokumentarischen Rang der Publikation die Ände- 
rungen nur Korrekturen evidenter Fehler und die Einführung einiger 
Querverweise betreffen. Der Unterzeichnete hat aus den Angaben der 
Registerbearbeiter und aus Notizen im Handexemplar des Herausgebers 
die Vorlage des Nachdruckes vorbereitet. Eine kurze Darstellung der 
Geschichte und eine Würdigung des „Jahrbuches“, mit dem Odo Casel 
über seinen spezifischen Beitrag zur Theologie der Liturgie hinaus sich 
in der Geschichte der Liturgiewissenschaft einen festen Platz sicherte, ist 
für den neuen Registerband vorgesehen. 


Maria Laach, 1. Dezember 1973. 
Angelus A. Häußling OSB. 
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De sacris fratrum Arvalium 
cum ecclesiae christianae caerimoniis comparandis 


scripsit Gerardus Metzmacher (Halle a. d. Saale) t. 


Ecclesiae christianae ritus sacros multa ex paganorum et Graecorum 
et Romanorum caerimoniis traxisse et cum religione christiana con- 
cinnasse cum dudum a viris doctis exploratum sit multisque exemplis 
illustratum, haec exempla maximam partem peti solent aut ex super- 
stitione populari aut ex sacris peregrinis imperatoriae aetatis veluti 
Mithriacis et similibus. Sed ne cum religionis quidem Romanae vetustae 
caerimoniis similitudines deesse demonstrari potest actorum fratrum 
Arvalium comparatione, quibus ube.ıorem sincerioremque fontem 
noscendae veteris Romanorum religionis nullum habemus. Ego vero 
demonstraturus non pauca eorum, quae a fratribus Arvalibus in sacris 
agi solebant, simili ratione etiam apud veteres christianos reperiri, 
minime id agam, ut Christianos ipsa sacra Arvalia adhibuisse oenseam, 
sed quae in actis de Arvalium caerimoniis referuntur quasi instar 
omnium sacrorum Romanorum veterum adhiberi possunt, cum singu- 
lorum sacerdotiorum ritus Romani antiqui inter se simillimi fuerint. 
Acta Arvalia qui nobis illustraverunt viri doctissimi Gaetanus Marini’ 
et Guilelmus Henzen ? cum e sacris Graecis et Romanis egregiam expli- 
candi materiam comparaverint, christianos ritus rarissime adhibuerunt. 
Ego cum totam materiam exhaurire vires meas superet, hos fines com- 
mentationi meae posui, ut eos solos Arvalium ritus in comparationem 
adducerem, quos in celebrando festo sollemni deae Diae quotannis 
tribus diebus mensis Mai acto exhibuerunt. Profectus a Wissowae com- 
mentatione * et eius exemplum secutus acta Arvalia in usum meum gra- 
vissima eorum, quae optime Henzenus collegit atque edidit in Corpore 
Inscriptionum Latinarum (CIL), VI 2023—2119, signavi siglis his: 


1 Haec commentatio est mea dissertatio, quae a. 1923 ab academiae Friederi- 
cianae Halensis ordine philosophorum probata nunc nonnullis locis mutatis expressa 
typis est in libro liturgicarum litterarum annali. Cuius editori O. Casel quin meas 
gratias agam facere non possum, quod me comiter in omnibus adiuvit. 

2 Gli Atti e Monumenti dei Fratelli Arvali (Romae 1798). 

3 Acta fratrum Arvalium, quae supersunt (Berol. 1874). 

4 Hermes 52 (1917) 312sqq. Cf. etiam G. Wissowa, s. v, Arvales fratres ap. 
Pauly-Wissowa, RE II 1463 sqq. et praecipue ibidem col. 1475 sqq. 
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A=Actaa. 218, CIL VI 2104 (Dessau 5039) 
B= Acta a. 219, CIL VI 2067 (Dessau 5040) 


et acta postremo a. 1914 inventa sic: 
CG=Acta a. 240, Dessau 9522. 


1. Sacrum deae Diae°, quod antiquissimis religionis Romanae tem- 
poribus conditum, deinde obsoletum, ab imperatore Augusto restitutum 
per singulos annos diebus variis et demum inde a Vespasiani temporibus 
alternis annis aut a. d. VI, IV, III aut a. d. XVI, XIV, XIII kal. Iunias 
celebrabatur a sodalitate prisca fratrum Arvalium, numerandum est in 
feriis indictivis, cum initio anni uniuscuiusque indiceretur. Quae in- 
dictio describitur dilucide verbis actorum anni 91, CIL VI 2068 I v. 24 sqq. 
(Dessau 5036), hisce: isdem co(n)s(ulibus) VII idus Ianuar(ias) in pronao 
aedis Concordiae fratres Arvales sacrifictum deae Diae indixerunt magi- 
sterio II L. Verati Quadrati . in pronao aedis Concordiae L. Veratius Quadratus 
magister fratrum Arvalium manibus lautis velato capite sub divo columine® 
contra orientem, deae Diae cum collegis sacrificium indixerunt: quod bonum 
faustum felix fortunatum salutareque sit imp(eratori) Caesari Domitiano 
Aug(usto) Germanico pontif(ici) maxsimo et Domitiae Augustae coniugi eius 
totique domui eorum, populo Romano Quiritibus fratribusque Arvalibus mihique, 
sacrificium deae Diae hoc anno erit a(nte) d(iem) XVI k(alendas) Iun(ias) domo, 
a(nte) d(iem) XIIII k(alendas) Iunias in luco et domo, a(nte) d(iem) XIll 


k(alendas) Iun(ias) domo. Cum illa caerimonia indicendia fra- 
tribus Arvalibus exerceri solita comparetur vetus mos ecclesiae chri- 
stianae, qui usque ad hunc diem in ecclesia catholica adhibetur, hic. 
Paulo post concilium a. 325 p. Chr. n. Nicaeae habitum singulis annis 
die epiphaniorum (a. d. VIII id. Ian.) sacerdotes omnium ecclesiarum 
et in Oriente et in Occidente sitarum in missa sollemni evangelio reci- 
tato diem festum paschae, qui a pontifice maximo erat constitutus gene- 
rali epistula, et simul initium ieiunii paschalis rite indicebant’. Certe 
quidem auctoritatem similem atque in sacro iure Romanorum ® habent 
feriae indictivae vel conceptivae in ecclesia christiana, ubi illa indictione 
paschali? quae vocatur feriae paschae quasi in dies certos concipiuntur. 
Ut supra comperimus, magister fratrum Arvalium, postquam manus 
lavit et caput velavit, in aedis Concordiae pronao consistebat et sacri- 
ficium deae Diae indicebat, cum precationem hanc: Quod bonum 
faustum felix fortunatum salutareque siteqs faceret,contraorien- 
tem versus. Quae caeli regio, ex qua sol oritur, pertinet ad fortunam 


5 De nomine vide G. Wissowa, Religion und Kultus der Römer” (1912) 195. 

° In plurimis aliis actis culmine legitur; cf. F. Leo, Arch. f. latein. Lexikogr. 10 
(1897) 273 sqq. 

” H. Usener, Weihnachtsfest” (1911) 201. De usu hodierno cf. Pontiflcale Ro- 
manum P. III: De publicatione festorum mobilium in Epiphania Domini. 

8 Wissowa, Religion und Kultus der Römer” 440 et adn. 4. 

® Chr. G. Augusti, Denkwürdigkeiten aus der christlichen Archäologie 1(1817) 
155 et adn. 
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et deos'”. Propterea Romani '' non modo solem mane surgentem saluta- 
bant et colebant, sed etiam aliis diei horis conversi ad orientem preca- 
bantur deos'”. Postquam iam tertio saeculo p. Chr. n. deus Sol invictus 
Romam translatus est”, saeculo IV paulatim mos precandi orientem 
versus caerimonia rata ac sollemnis fiebat, ut dilucide patet ex Serviü 
verbis his: «Zlli ad surgentem® non utique nunc solem surgentem dicit: 
iamdudum enim dies erat : sed disciplinaım caerimoniarum secutus est, 
ut orientem spectare diceret eum qui esset precaturus"*. In vetere reli- 
gione Graecorum etiamsi cultus solis " primis temporibus minus quam 
apud barbaros finitimos celebrabatur '*, tamen postea sol maxime in 
Peloponneso (Corinthi) ” ac Rhodi’* colebatur et Socratis aetate a 
Graecis prima luce precatio agebatur ad surgentem solem, id quod 
testatur Plato verbis his: 6 ö2 (sc. Zwxgdıns) eloryxeı uexgı Ews Eykvero 
xal hlıos dv&oyev' Eneıra @yer dnıwv ngooevädueros ı@ HA? er illis: 
ävar&ilovıds te hAlov al oeAnvns nal ngös Övouas lövıwv ngoxvilses Aua 
xal noooxuvioss dnodovıes te nal do@vres ‘Ellyvwv te xal Bagßdgwr ?!. 
Thracibus ?* summus deus erat sol, quem Macedones”” quoque praeter 
Iovem venerabantur. Praecipue a Pythagoreis sol quasi deus coli et 
conversio contra orientem perfici inter orandum solebat”. Cum apud 
Essenos ® et Therapeutas * tum apud Neoplatonicos solis cultus valebat 
una cum ritu orientem versus precandi”, quem etiam ab arte magica 
veterum exceptum esse elucet ex papyri magicae alicuius loco hoc: 
hAlov Öelkıs’ Akye noös Avarolds xıA.®. Praetergquam quod apud po- 
pulos orientales (Indos, Persas, Syros, Aegyptios) ” conversio orantium 
ad solem usitatissima erat, veteres Christiani ipsi quogue ritum precandi 
orientem versus exceperunt. Etenim iam anno 197 p. Chr. n. Ter- 


1 Fr. Jos. Dölger, Sol Salutis. Gebet und Gesang im christlichen Altertum mit 
besonderer Rücksicht auf die Ostung in Gebet und Liturgie (Liturgiegesch.Forsch. 4/6) 
[1920] 42). 11 Ibidem 39 sqq. 

12 Multos locos affert G. Appel, De Romanorum precationibus, RVV VII 2 
(1909) 197 sq. 

18 Wissowa l. c. 365 sqq.; Usener, Weihnachtsfest” 348 sqq. 

14 Aen. XII 172: „Illi ad surgentem conversi lumina solem“; cf. Dölger 1. c. 
44 adn. 1. 

15 Jessen, s. v. Helios ap. Pauly-Wissowa, RE VIII 62 sqq. 

18 Aristoph., Pax 406 sqgq.; vie, etiam scholia in Aristoph. Pac. 410. 

17 Pauly-Wissowa. RE VIII 64. 18 Ibidem 66 sq. 10 Dölger 1. c. 30 sqy. 

» Sympos. 220 D. 21 Leges X 887 E. 

22 Sophocles, Fragmentum fabulae Tnogebs ap. A. C. Pearson, The Fragments of 
Sophocles II (1917) 227 fr. 582: “His, gılinnoıs Oonti motoßıorov oekag. 

28 Liv. XL 22,8: duabus aris ibi (in monte Haemo) lovi et Soli sacratis cum 


immolasset (rex Philippus) eqgs. l 
24 Jambl., De vita Pythagorica XXXV 8 256: duoorgönws d& umd’ir vis wAluns 


dvıorautvos Boregov M röv Hhov Avloyen,... alld Tov uv magarnoeiv Önws Avıovıa 
noooedkwvraı xıh. cf. Dölger.1. c. 33 sqq. 
25 Dölger 35 sq. 2° Ibidem 36 sq. 27 IJbidem 37 et adn. 3, 


28 Albr. Dieterich, Abraxas (1891) 188. Dölger 38. 22 Dölger 15 sqq. 
1 


* 


4 Gerardus’Metzmacher 


tullianus illum usum commemoravit et in libro ad nationes scripto ° et 
in Apologetico, ubi legimus verba haec: Alii plane humanius et verisimi- 
lius solem credunt deum nostrum. Ad Persas, si forte, deputabimur, 
licet solem non in linteo depictum adoremus, habentes ipsum ubique 
in suo clypeo. Denique inde suspicio, quod innotuerit, nos ad orientis 
regionem precari®‘. Sed cum apud Tertullianum et alios mos ad 
orientem precandi fuerit christianus, antiqua pagana superstitio ipsum 
solem adorandi etiam inter Christianos usque ad saeculum V duravit 
auctore papa Leone M., qui conquestus est de nonnullorum Christia- 
norum more, qui ei impius et gentilis esse visus est, hoc: De talibus in- 
stitutis (sc. astrologia etc.) etiam illa generatur impietas, ut sol in in- 
choatione diurnae lucis exsurgens a quibusdam insipientioribus de locis 
eminentioribus adoretur, quod nonnulli etiam Christiani adeo se reli- 
giose facere putant, ut priusquam ad beati Petri apostoli basilicam, quae 
uni Deo vivo et vero est dedicata, perveniant, superatis gradibus quibus 
ad suggestum areae superioris ascenditur, converso corpore ad nascen- 
tem se solem reflectant et curvatis cervicibus in honorem se splendidi 
orbis inclinent°”. Quae caerimonia, cum sit plane pagana, maxime nobis 
in memoriam redigit ritus illos, quos magister fratrum Arvalium in sacro 
deae Diae indicendo exercebat. Nam Christiani ita in area superiore ante 
basilicam stabant, ut magister et fratres ceteri in pronao sedis Con- 
cordiae sub divo columine consistebant. Simili ratione, qua magister ad 
orientem se vertebat, etiam illi Christiani corpora ad nascentem solem 
convertebant. Qua in re cum Christiani caput submittant, magister 
fratrum Arvalium velat caput, dum precationis carmen recitat°®. Sed ea 
caerimonia privata a Christianis temporibus papae Leonis Magni exer- 
ceri solita etiam saeculo XIII Romae exsistebat°*. In liturgia vero ipsa 
veteres Christiani adhibebant solum illum ritum ad orientem precandi, 
cuius primum testimonium manifestum exhibetur saeculo III praecepto 
Didascaliae Apostolorum hoc: Nam versus orientem oportet vos orare, 
sicut et scitis, quod scriptum est: «Date laudem Deo, qui ascendit in 
caelum caeli ad orientem” ®°. Eadem fere describuntur in Constitutio- 
nibus Apostolorum sic: xai ustd Todro ovupWvws Änavres E£avaordvres 
»al En Avaroldgs xatavonoavres, UETa ı19 ı@v zamyovusvwv E£Eodov «rp00- 
evfdodwoav ı@ Ve ı@ Erußeßnadu Eni Toöv oÜgavov Tod oÜgavod xard 
dvarolds, dnomurynonduevor xal fs dpyalas voufs tod xard Avarolds na- 
gadeioov, ...°®. In multis Graecis liturgiis®”, quae magna ex parte 


80 Ad nationes I 13 (p. 83 v. 21 sqq. Reiff.). 31 Apologet c. 16. 

82 Sermo 27: In nativitate Domini 7,4 (Migne PL 54, 218 sq.). 

88 De capitis velandi caerimonia a precantibus facta congessit multa exempla 
G. Appel I. c. 190 sq. ; 

34 Dölger l. c. 194 et adn. 1. 85 Didasc. II 57, 5 (I p. 160. 162 Funk). 

86 Const. Apost. II 57, 14 (I p. 165 Funk). 

7 Afferantur exempli causa liturgia Coptis, lit. Basili, Marci, Chrysostomi; 
Dölger 251 sqq. 


De sacris fratrum Arvalium cum ecclesiae christianae caerimoniis comparandis. 5 


etiam nostra aetate in usu sunt, animadvertimus diaconum intra 
praefationem clamare haec: 

Öl zadnumor dvaoıite — — — — — 

Eis @varolas Biene — — — — — 

Ilgooyöuev. 
Etiamsi hae voces ipsae in Romanae eccelesiae liturgiis non enuntiantur, 
tamen respicienda sunt verba, quae Augustinus contionans de sermone 
Domini in monte fecit, haec: Cuius rei (sc. discriminis tam inter homines 
probos et homines improbos quam inter caelum et terram facti) signi- 
ficandae gratia, cum ad orationem stamus, ad orientem convertimur, 
unde caelum surgit®®. Qui ritus precandi ad orientem certe in ecclesia 
Romana ipse quoque per longum tempus adhibitus est, ut apparet ex 
loco Ordinis Romani primi hoc: Et surgens Pontifex osculatur evangelia 
et altare, et accedit ad sedem suam et stat versus ad Orientem. Schola 
vero finita antiphona, imponit «Kyrie eleison”. Quando vero finierint, 
dirigens se Pontifex contra populum, incipit «Gloria in excelsis Deo”, et 
statim regyrat se ad orientem, usque dum finiatur. Post hoc dirigens se 
iterum ad populum dicens «Pax vobis® et regyrans se ad orientem, diecit 
«Oremu» ®°. Atque in baptismatis liturgia regio orientis magnam vim 
habet usque ad saeculum duodecimum, id quod testantur saeculo XI 
Ambrosiani ritus Mediolani celebrati caerimonia haec: Et scito quia 
Archiepiscopus flectit genua sua ante letanias contra orientem, et post 
letanias surgens chrismat praedictos baptizatos ... .” et similis illa: 
Archiepiscopus flectit genua contra orientem. Tunc primicerius lectorum 
statim subinfert letanias, et post letanias archiepiscopus surgens chris- 
mat baptizatos in frontibus*'. Omnibus ex locis, quos attuli, uamquam 
intellegimus ritum orandi contra orientem adhibitum esse in ecclesiae 
christianae veteris liturgia similiter atque in Romanorum cultu a ma- 
gistro fratrum Arvalium sacrum deae Diae indicente, tamen sequar 
Doelgeri iudicium hoc: „Wir können wohl annehmen, daß die Ostung 
der christlichen Liturgie von einem gleichartigen antiken Brauch in den 
Ländern westlich von Jerusalem *” eine Festigung erfuhr, aber sie wurde 
nicht von ihm hervorgerufen“ *. Origo autem-ipsa illius moris Christia- 
norum orantium, quem Gerhardus Loescheke* ducit ex Iudaeorum 


88 De sermone Domini in monte II 5, 18 (Migne PL 34, 1277). 

89 ], Mabillon, Museum Italicum seu collectio veterum scriptorum ex biblio- 
thecis Italicis eruta (1687/89) II p. 8 sq.; vide etiam p. 15. 26. 33. 

40 M. Magistretti, Monumenta veteris liturgiae Ambrosianae Ill: Manuale Am- 


brosianum, pars II (1904) 209. 
41 M. Magistretti, Beroldus sive ecclesiae Ambrosianae Mediolanensis Kalen- 


darium et ordines saec. XII (1894) 112. 
#2 Quem ad ritum antiquum non Hierosolyma, sed Oriens totus pertinebat. 
Cf. O. Casel, Theol. Rev. 1921, 182 sqq. 


48 Dölger 246. 
44 Jüdisches und Heidnisches im christlichen Kult (1910) 18 adn. 2. 
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ritibus, neque in paganorum cultu solis neque in lIudaica caeri- 
monia precandi Hierosolyma versus invenienda est, verum potius 
intellegi potest inde, quod Christianis item ut omnibus antiquitatis 
hominibus pars mundi orientalis erat regio lucis ideoque divinitatis eo 
discrimine, ut illi non ipsum solem orientem venerarentur, sed sym- 
bolum Christi, luminis divini post tenebras mortis ab inferis resurgentis. 
Huc accedit quod Christiani veteres, qui in Palaestina iam circa a. 100 p. 
Chr. n. ex Traiani temporibus* orabant contra orientem, credebant 
Iesum Christum ascendisse in illam regionem caeli*° atque illinc esse 
rediturum *’ quasi Solem Iustitiae et Salutis * Invictum. 


2. Nunc autem transeamus ad sacrum deae Diae ipsum ex- 
plicandum. Primo die mane Romae magister sive promagister 
fratrum Arvalium sacrifiium deae Diae concipiebat ture et 
vino*, quae erat quasi praefatio sacrorum per tres dies sequen- 
tium. De nomine praefationis, in qua etiam strues et ferta a 
magistro flamineque brevi ante agnae immolationem sacrificata 
sine dubio numeranda sunt, iam cogitavit Cato, de agric. c. 134, 
ubi facit verba haec: ture vino lano lovi Iunoni praefato, priusquam 
porcum feminam immolabis°‘. Utrum fratres Arvales tus et vinum et 
liba modo commemorata aeque ac rustici veteres, de quibus Cato scribit, 
libaverint Iano Iovi Iunoni — id quod fieri potuit — an aliis numinibus 
diiudicari nequit, cum acta Arvalia omnino nihil de ea re referant. 

Tum paulo post caerimonias aliquas a magistro solo absolutas 
ceteri sacerdotes et ipsi primum sacrificium ture et vino faciebant ”. 
Secundo vero die omnes tus et vinum sacrificabant°®, quo ritu post 
Tele agnam sacra valde notabilia, quae perficiebantur modo in 
aede modo ante aedem deae Diae, incohabantur. Non aliter in illis 
sacris, quae ob vota annua a fratribus Arvalibus peragebantur, tus ac 
vinum sacrificabantur ante sacrificium, ut distincte illustrant verba 
actorum a. 87 haec: eodem die ibidem (in Capitolio in pronao lovis 
optimi maximi) in area C. Salvius [Li]beralis, q[ui vice] magistri funge- 
batur, ture et vin» in igne in foculo fecit immolavitg(ue) vino, mola 
cultroque lovi o(ptimo) m(aximo) b(ovem) m(arem), Iunoni reginae 
b(ovem) f(eminam) eqs.°*. Tus autem a Graecis prius°” quam a Roma- 


#5 Ut Dölger evidenter probavit 1. c. 146 sqq. 

46 Ps. 67,34 in Didasc. II 57, 5 (I 162 Funk). Alia testimonia profert Dölger 
158 sqq. 

47 Dölger 163 sqq. 48 Ihidem 295 sqq. 215 sqq. 

4% Acta a. 241, CIL VI 2114 v. 10sq.: [promagflister) ture et vino] sacrifleium 
deae Diae‘concepit prim[a luce]; cf. Henzen, Acta 13 sq. 

50 G II v. 15. De libis infra verba faciam. 

51 Wissowa l. c. 412 adn. 4. 52 G I v. 30 q. 538 Aa v. 24. 

54 CIL VI 2065 I v. 18 sqq.; vide Henzen |, c. 93; Wissowa |. c. 417. 

55 $, Eitrem, Opferritus und Voropfer der Griechen und Römer, Videnskapssel- 
skapets-Skrifter II. Hist.-Filos. Kl. 1914 n. 1 (1915) 199 sqq. 
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nis ad sacra adhibitum ex Arabia vel Babylonia ad Occidentis populos 
translatum est posteaque maxime cum vino iunctum sacrificabatur °”. In 
Graecia ad sacrificium singulis mensibus Olympiae agendum tus com- 
burebatur ac simul vinum libabatur ° in aras omnes, id quod describit 
Pausanias ita: ‘Exdorov Ö& äna& tod umvös Wbovow Eni ndavıwv "Häcioı 
zoy nareıleyusvov Bwußv. Hbovor ÖL dpxaldv tıva Toönov' Außavwrov ya 
Öuod nvgois usuayuvoıs ulm Bvuoow Eni av Bwußv, tıdlacı ÖL al 
„A@vas Elaias En’ abr@v nal olvo yoövraı onovöj?. Quae turis et vini 
sacrificia paulatim in multis sacris Graecorum ngo®duara fiebant. Sed 
eadem qua apud fratres Arvales ratione tus ac vinum et in imperatorum 
cultu ® et in omnibus aliis sacrificiis sollemnibus extraordinariisque a 
Romanis offerebantur. Ceterum etiam in privata religione Romani Larj 
familiari °' sacrificium ture et vino faciebant et imperatoria aetate prae- 
cipue ad supplicationes ° in aedibus sacris ture vinoque utebantur. Sed 
Christiani usque ad saec. IV turis usum in sacris repudiantes etiamsi 
postea illum morem ab antiquis exceperunt, tamen secus atque illi in 
ecclesiae caerimoniis tus adhibebant. Etenim praetergquam quod inter- 
dum sacerdotibus turibulum praeferebatur °* eodem modo quo sacerdoti- 
bus antiquis (ut ex. afferam Asiarchiae °*), tus, nunguam cum vino con- 
iunctum, semper solum ab iis usurpabatur lustrandi causa et non sacrifi- 
candi. Vis turis Jlustrativa maxime apparet in dedicatione ecclesiae 
et altaris®°, Praeterea tus ad sacrificium significandum et exornandum 
adhibebatur. Iam saeculo IV ecclesiam christianam religione anti- 
quorum superata tus in cultu exhibuisse Apostolorum canon tertius docet 
verbis his: um 2£0» d& Zorw nooodyeodal tı Eregov ngös TO Üvoraoıngıov 
N Eawov eis ıyv Avyviav xal Pvulana TO »arg® As Aylas 1000W0gAs 
Non dicitur: eis n000900d0v, sed T@ zagıd Ms Aylas n00090gäS i.e. SacTi- 
ficii unici eucharistici. Unde elucet tus esse symbolum sacrificii et 
non sacrificium ipsum vel no6ödvua quoddam. Aetate, quae vocatur media, 
liber evangelii ante lectionem et post illam „quasi in gratiarum 
actionem“ °” et ad honorem Christi, quem Evangelium repraesentat, in- 
censabatur, id quod primum in ecclesiae Romanae liturgia fiebat. Atque 


56 Wissowa 1. c. 412 adn. 2. 

67 H, de Fritze libello Die Rauchopfer bei den Griechen (1894) inscripto turis 
solius sacrificio nimium pretium tribuisse mihi quidem videtur. 

58 H. de Fritze, De libatione veterum Graecorum (Diss. Berolin. 1893) 10. 32. 

59 Pausan. V 15,10; cf. L. Weniger, Die monatliche Opferung in Olympia 
(Klio 16 [1920] 1 sqq.). 

80 Plin., epist. ad Traian. 96, 5. 61 Wissowa 1. c. 412 adn. 3. 

62 IJbidem 424 adn. 10; 425, 

68 Cf. Ordo I Rom. ap. Mabillon, Mus. Ital. II p. 8 sq. 16. 

6 Cf, Th. Mommsen, Röm. Geschichte V 318 sq. 

65 Pontif. Rom. P. II: De ecclesiae dedicatione. De altaris consecratione. 

66 P, de Lagarde, Reliquiae iuris ecclesiastici antiquissimi (1856) 21. 

67 Eitrem 1. c. 231 sqq. 
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usus turis non modo in Occidente °, sed etiam magis in Oriente illis tem- 
poribus pervulgatus fuit, ut elucet ex liturgiae sancti Chrysostomi loco 
hoc: Meta d& ınv ändlvow dvwuä ö dıdrovos ıyv Ayiav ngödeoıw' elta Ankoyerau 
xal Yvwä ıjv Aylav rodnelav ... Ev & Üvudoas ıö re iegareiov al töv vadv 
öAov eiokoyeraı addıs eis ıö Äyıov Pnua xal Bvudoas mv üyiav rodnelav 
abdıs zal röv leoka röv udv Hvwmarov dnoridnow Ev ro löio tönw? et illo: 
Ela Aaßwv ö iegeds Töv dvwuarov dvd nv Aylav rodnelav ybowdev nal To 
icoateiov Ölov Üoreoov Ö& nal Öeonotinds eindvas xal row Aaöv urgöV no0EAdWv 
ıöv Bmnoddowv rd... Paulatim ecclesia quoque Latina usum turis 
inter missarum sollemnia magis magisque usurpabat. Hodie in ecclesia 
Romana tus a sacerdotibus et ministrantibus adhibetur eo modo, ul 
altare cum omni apparatu, se ipsos, oblata librumque evangelii turi- 
ficent. Proferam ordinis missae’' nostra aetate vigentis verba haec: 
In’missa sollemni Celebrans antequam legat Introitum benedicit incensum 
dicens: «Ab illo benedicaris, in cuius honore cremaberis. Amen». Et accepto 
thuribulo a Diacono incensat altare nihil dicens. Postea Diaconus recepto 
thuribulo a Celebranie incensat illum tantum. Deinde Celebrans signans se signo 
Crucis + incipit Introitum (n. 3). Hıs (sc. Lectione epistulae, Graduali, Alleiuia, 
Sequentia) finitis, si est missa sollemnis, Diaconus deponit librum Evangeliorum 
super medium altaris, et Celebrans benedicit incensum ut supra.... Et dum 
Ministri respondent «Gloria tibi, Domine», incensat ter librum, postea prose- 
quitur Evangelium ... Deinde (post Lectionem Evangelii) Sacerdos incensatur 
a Diacono (n. 9sq.). Postea (post Offertorium et postquam Celebrans patenam 
cum Hostia et Calicem accepit atque obtulit et oblata benedixit), si sollemniter 
celebrat, benedicit incensum ... Et accepto thuribulo a Diacono incensat oblata. 
Deinde incensat altare.... Postea incensatur Sacerdos a Diacono, deinde ali 
per ordinem (n. 15). Quibus ex locis facile cognoscimus illam sacram 
actionem incensandi stabili quidem ratione et praeparare graves missae 
partes et eas insequi i. e. quasi incidere totum cultum dei ab ecclesia 
catholica celebratum. Atque etiam suffitiones in processionibus, officio, 
sollemni missa adhibitas’” vim lustrandi habere i. e. expellere et arcere 
daemones Adolphus Franz recte dicit’”. Quae significatio lustralis 
minime subest praefationi sacrorum ab antiquis adhibitae, cum semper 
in cultu et Graecorum et Romanorum tus ac vinum ut oblationes sacri- 
ficarentur. Ceterum ut post epulas fratrum Arvalium tus acerris ”* 
a quattuor pueris’” praetextatis et publicis ad aram referebatur ”®, ita 


68 Ordines Romani I, II, III, V passim ap. Mabillon, Mus. Ital. II, 1 sqq.; cf. 
Val. Thalhofer-Lud. Eisenhofer, Handb. der kath. Liturgik ’(1912) I 392; F. X. Kraus, 
Realencyklopädie der christl. Altert. II (1886) 971 sqq. 

9° Incensio turis ante missae initium facta. F. E. Brightman, Liturgies eastern 
and western (1896) I 361 v. 20 sq. 27 sqq. 

70 Turificatio in missae fidelium magno introitu acta. Brightman l. c. I 378 v. 15. 

71 H. Lietzmann, Ordo missae Romanus® (Kleine Texte für Vorles. und 
Übungen n. 19 [= Liturg. Texte II] 1923). 72 Cf. L. Eisenhofer 1. c. I 400 sqq. 

78 Ad. Franz, Die kirchlichen Benediktionen im Mittelalter (1909) I 422 sq. 

74 GC II v. 30 sqq.: Et inde ad aram omnes acerris ture..... fecer(unt). 

75 De quibus infra agam. 

78 GC I v. 37sqq.: Post aepulas . ... ture et vino fec(it) ministrantibus pueris 
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ecclesia Romana iam ex antiquis temporibus acerras (vel thymiateria, 
suffitoria) usurpat, quibus diaconi vel acolythi ministrantes tus portant. 
Sed nullo loco cultus et ecclesiae christianae veteris et ecclesiae Romanae 
posterae aut vinum quasi noddvua aut tus et vinum coniunctim sacri- 
ficantur. Quo ex discrimine magno concludi licet praefationem sacrorum 
ture ac vino a Romanis antiquitus factam nullius momenti fuisse ad 
ecclesiae christianae cultum. 

3. Post sacrificium ture et vino factum magister fratrum Arvalium 
fruges virides aridasque et panes laureatos contingebat et deam 
Diam (i. e. illius statuam) unguentabat, id quod deinde ceteri sacerdotes 
faciebant ’’. Illo gestu sollemni contingendi fratres Arvales consecra- 
bant tam primo die fruges virides aridasque et panes laureatos quam 
secundo pultem in ollis’® conditam idque ad segetes bene maturandas 
et messem copiosam consequendam usui fore credidisse videntur’®. In 
ecclesia christiana nonnumquam benedictiones seminum, novarım 
frugum, aliarum rerum simili vi praeditae adhibentur, quibus impediatur, 
„ne daemones aliquid potestatis sibi in ea usurpare possint‘“°, et ut res 
benedictae hominibus remedio et saluti corporis sint vel — id quod 
propius ad ritus Arvales accedit — ut semina \uberrime fructificent im- 
ploretur. Ad expellendos daemones non semel praeponitur benedictioni 
exorcismus, velut in Benedictione auri, myrrhae et thuris in die Epi- 
phaniae®‘. Benedictio seminum*” id spectat, ut Deus hos fructus semi- 
num benedicere, placido lenis aurae afflatu fovere, rore caelesti fecun- 
dare et incolumes propter usum animarum et corporum ad plenissimam 
maturitatem perducere dignetur; cf. Benedictio seminum et segetum in 
festo Nativitatis B. Mariae V.°° vel Benedictio apum** (ut multiplicent, 
fructificent et conserventur ab omnibus malis egs.). In Alcuini Appen- 
dice sacramentario Gregoriano ipsi addita°° inveniuntur verba haec: 
Benedictio ad fruges novas. Domine sancte, pater omnipotens, aeterne 
Deus, qui Caelum et Terram, Mare et omnia creasti: te supplices quae- 


praetextatis, et cum publ(icis) ad ar(am) pertulerunt; A a v. 13sq. (Primus dies); 
Ab v. 10sq. (Secundus dies); B v. 15sq. (Tertius dies). Epulis finitis fratres Arvales 
convivium quoddam fortasse incipiebant, quia praeter tus partem primam vini 
potandi quasi roodvua ad aram libabant. 

"7 GI v. 30—32. 

78 C II v. 21sq.: Deinde in [aedem] reversi ollas cum pultes precati sunt et 
conteg(erunt). 

70 M. P. Nilsson, Griech. Feste (1906) 114 sqq.; cf. etiam Nilsson, Primitive 
Religion, Religionsgesch. Volksbücher III 13/14 (1911) 31 sqq. 

80 H. Pfannenschmid, Das Weihwasser im christlichen und heidnischen Kultus 


(1869) 142. 
81 Rituale Rom. tit. VIII, De Benedictionibus. 
82 Ibidem. 83 Ibidem. 84 Ipidem. 


85 Qua de appendice cf. H. Lietzmann, Das Sacramentarium Gregorianum (Li- 
turgiegesch. Quellen 3 [1921] XXII); idem, s. v. sacramentarium ap. Pauly-Wissowa, 
RE II 1, 1666. 
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sumus, ut hunc fructum novum benedicere et sanctificare digneris, et 
multiplicare abundanter offerentibus tibi, ut repleas eorum cellaria cum 
fortitudine frumenti et vini; ut laetantes in eis referant tibi deo omni- 
potenti laudes et gratias eqs.°°. Etiam benedictiones lactis, mellis, uvae 
a Muratorio diserte commemorantur°’. Ad panis novi consecrationem 
pertinet liturgiae Mozarabicae supplicatio sollemnis haec: Te, domine, 
supplices exoramus, ut hos panes primitiarum frugum tuarum ex munere 
diversorum offerentibus famulis. tuis inter sancta libamina benedicere et 
suscipere atque sanctificare digneris: ut cernant fructus suos pinguedine 
celesti letantes et de laboribus eorum iniquam famem Christus elonget et 
adipe frumentorum horrea eorum semper redundent. Amen°®. Quibus 
precationibus aliquo modo conferri potest carmen id, quod fratres 
Arvales die secundo ante oblationem vel potius libationem et turis et 
vini, mulsi, lactis, mellis, passi dicebant ®. Benedictionibus illis christia- 
nis, quae ex pietate populari in preces ecclesiae irrepserunt quibusque 
imprimis salus corporis et fecunditas terrae petitur, adiungendae sunt 
aliae, quibus fruges ad usum humanum quasi praeparantur; cf. bene- 
dictio uvae (in sacramentario Gregoriano servata) die festo S. Xysti®° 
in ipso missae canone inserenda. Similiter sacramentarium Gelasianum 
praescribit haec: Inde vero modicum ante expletum Canonem benedices 
fruges novas®*. 

Caerimoniam ipsam contingendi sollemniter in ecclesia Christia- 
norum veterum adhibitam esse patet ex Apostolicae Traditionis ab 
Hippolyto Romano conscriptae verbis lingua Latina in fragmentis Vero- 
nensibus expressis hisce: Illi (episcopo) vero offerant diacones oblatio- 
nem, quique imponens manus in eam cum omni praesbyterio dicat 
gratialn]s agens””. Inde ab anno circiter MD in canone missae Roma- 
nae sacerdos fenens manus expansas super oblata dicit: Hanc igitur ” 
eqs., qui mos a Pio V approbatus nunc in ecclesia Latina ubique ser- 
vatur. Ceterum ritus manu benedicendi signumque crucis faciendi nobis 
saepe occurrit in hodierna missa sollemni: sacerdos benedicit ter incen- 
sum, semel diaconum, semel aquam miscendan: in calice, saepius oblata, 





86 Muratori 1. c. II 228. 87 Ihidem II 505 sq. 

88 Ad. Franz l. c. I 268 sq. 

8° C, II v. 30 sqq.: Deinde carm(en) dixer(unt). Et inde ad aram omnes acerris 
ture scyfils vini mulsi lactis mellis passi fecer(unt). Ritum offas fertaque (C II v. 20 sq.: 
Item foras ad ar(am) reversi offis tribus fertis tribus praecati sunt) et ollas cum 
pultibus precandi secundo die factum significasse benedictionem quandam ante 
sacrificium habitam opinor equidem. 

90 ed. Lietzmann n. 138, 4. 

91 Ant. Muratori, Liturgia Romana vetus (Venetiis 1748) I 588; H. A. Wilson, 
The Gelasian sacramentary (1894) 107. 294. 

92 E. Hauler, Didascaliae Apostolorum fragmenta Veronensia Latina (1900) 106; 
cf. F: X. Funk, Didasc. et Constit. Apost. II p. 99. Cum illo loco comparanda sunt 
verba liturgiae Aethiopicae, quae Brightman l. c. I p. 199 transtulit, haec: „and then 
he shall take the host and with his wet hand he shall rub the bread over and under. 
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saepius se ipsum, semel populum in fine missae”. Ut antiqui sacrifi- 
cantes precantesque aras tangebant — id quod fratres Arvales fortasse 
coronis donaticis faciebant°® —, ita sacerdos ecclesiae Romanae intra 
missam osculatur praeter librum Evangelü altare quasi Christum ipsum 
praesentem °°. Ritu contingendi, quem fratres Arvales unguentis apud 
epulas acceptis et tuscanicis impertiebant, contineri videtur eadem apo- 
tropaea vis i. e. malum avertens°”, in qua summam plurimarum bene- 
dictionum ecclesiae Romanae inesse Adolphus Franz recte iudicat ®. 

4. Fratres Arvales illis ipsis unguentis, quae in diei primi epulis 
acceperant”, signa dearum postero die sacri deae Diae unguen- 
tavisse’” equidem concludo inde, quod ea manteliis contigerant i. e. 
consecraverant. Etiamsi sine dubio primo die prima luce signum deae 
Diae in domo magistri ungebatur'”', tamen valde incertum est, num 
deae, quarum signa secundo die unguentabantur, fuerint dea Dia et Iuno 
eius, ut Henzenus'”* putat. Sedillasigna dearum uncta eodem die 
brevi post etiam coronis donaticis coronabantur. Jam priscis 


®® H. Lietzmann, Ordo missae n. 22. Cf. Eisenhofer 1. c. I 353; Eug. Vandeur, 
La sainte Messe ("1924) 201 sq., alii. Hic ritus primitus apparet in Ordine Burcardi 
(a. 1502). 

®* H. Lietzmann ]. €. n. 3; 10; 13 sqq.; 19 sqq.; 43. 

95 B v. 4sq.: et ante ianuam deae Diae adsteterunt et corona[s] donaticas per 
comm(entariensem) citante(m) singulor(um) inferentibus aras contegerunt: Pro voce 
obscura: derectas (lapis), scripsi: donaticas, quod C II v. 37 tradit. Qua de re cf. 
Wissowa, Hermes 52, 345 sq. Post verbum citantem est omissum obiectum: nomina. 
In ecclesia christiana vetere quoque nomina offerentium ex diptychis recitabantur. 
In actorum loco: aras contegerunt considerando cogitamus de vetere origine ipsa 
verbi ara, quam Varro nobis enucleavit apud Macrobium, Sat. III 2,8 sq.: Inde Varro 
Divinarum libro quinto dicit aras primum asas dictas, quod esset necessarium a 
sacrificantibus eas teneri, ansis autem teneri solere vasa quis dubitet? Commutatione 
ergo litterarum aras dici coeptas, ut Valesios et Fusios dictos prius nunc Valerios et 
Furios dici. Haec omnia illo versu poeta executus est (Verg., Aen. IV 219): 

Talibus orantem dictis arasque tenentem 

Audit omnipotens, egs. 
De more Romanorum precantium aras tangendi vide G. Appel I. c. 194. Illum 
ritum ipsum contingendi aram iam in Graecorum sacris priscis fuisse intellegimus ex 
imagine tabulae cuiusdam Aesculapio saeculo V a. Chr. n. dedicatae. Archaeolog. 
Zeitung 1877 p. 143; Athen. Mitteil. 2 (1877) tab. XVI; cf. G. Hock, Griech. Weihe- 
gebräuche (1905) 106. 

98 Lietzmann |. c. n. 3; 6; 10 sq.; 17; 19; 27; 34; 40. 

97 Quam vim fratres verisimile est panibus tribuisse etiam eo, quod illos laureis 
foliis redimiebant; cf. Wissowa, Hermes 52, 332. Laurus a Graecis ipsis quoque 
existimabatur consecrata; vide E. Rohde, Psyche? (1898) II 58 adn. 1; 181 adn. 2. 

98 ]. c. I 329; cf. Eisenhofer ]. c. II 453 sqq. 478 sqq. 

9 A a v. 14sq.: et unguent(a) ... .. acceperunt et in mantelis [ungu]enta 
r[ur]s[us] contigerunt. Pro verbo [pulmJenta, ut Henzenus p. 16 vult, recte ponen- 
dum est verbum: /[unguJenta. De epulis fratrum Arvalium infra dicam. 

100 C II v. 35: Deinde deas unguentaverunt. 

101 GI v. 30: (promagister) deam unguentavit; C I v. 32: (ceteri fratres) deam 
unguentaver(unt). 

102 Acta p. 32. 
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temporibus a Graecis lapides et arbores ungebantur et postea statuae 
signaque deorum in sacris ipsis'”. Mos coronandi ipse quoque, qui ex 
arborum cultu repeti solet '*, late viguit in Graecia certe iam ante sae- 
culum VI a. Chr. n. Ut Graeci aras consecrandi causa coronis saepe 
redimiebant, ita simulacra vel idola.deorum ipsa quoque coronabant ””. 
Quam coronationem illustrant Aelianus, Var. hist. IX 39: ’Avaönoas 
nollais tawiaıs xal orepavohoas TO äyalua xal Yboas xal xdouov adro nregıßa- 
Aov th. et Dio Chrysostomus, or. 11, 60 (I p. 172 Arn.): Aıa ö& zn» noös rö 
dauudvıov yvobunv loxvoös Eows näoıw dvdgwnoıs Eyyider unäv nal Deganedeıy 
zö deioy ngoodvrags xal äntoutvovs uerd neidoüs Vbovrag xal orTepavoüvras. 
Dearum unguentatione coronationeque, qui ritus iam in antiquioribus 
actis breviter conceptis semper referuntur sic: coronis inlatis signisque 
unctis, caput omnium sacrorum post agnae immolationem peractorum 
continetur '°®, Christianos primis saeculis usum unguentorum et coro- 
narum in vita privata non admisisse intellegitur ex loco Clementis 
Alexandrini hoc: Ei udooıs xal orepdvors yonoreov 10”, et ex Tertulliani 
libro qui De corona militis inscribitur. Coronae in ritu liturgico quoque 
a Christianis non adhibebantur; at iam saeculo II p. Chr. n. ritus signa 
vel imagines venerandi et coronandi apud Gnosticos '°®, qui multas caeri- 
monias paganorum in cultum suum inducebant, ffequens erat, ut com- 
perimus ex Irenaei verbis his: utuntur autem et hi magia et imaginibus 
et incantationibus et invocationibus et reliqua universa periergia”” et 
illis: etiam imagines quasdam quidem depictas, quasdam autem et de 
reliqua materia fabricatas habent, dicentes formam Christi factam a 
Pilato illo in tempore, quo fuit lesus cum hominibus, et has coronant, 
et proponunt eas cum imaginibus mundi philosophorum, videlicet cum 
imagine Pythagorae et Platonis et Aristotelis et reliquorum, et reliquam 
observationem circa eas similiter ut gentes faciunt '". Etiam Christianos 
ipsos exeunte saec. III imagines Christi in cultu usurpasse testatur Euse- 
bius Caesar. ep. 2 ad Constantiam Augustam '"'. Ex saeculo IV signa i. e. 


108 Cf. Theocrit. VII 106; scholia Procli ad Platonis librum de re publica III 
398. B: uvo0v xatayesıv r@v Ev olg äyıwraroıs ispois üyaludrwv Heuıs Nr, 8olo Ts orepew 
adrd, xal todro xard rıva lsoarıxöv vduov, &s 6 ueyas IlodxAog gnolv. Mihi quidem 
non liquet utrum illa signa (dyaluara) deorum fuerint „Fetische“, ut vult Clotilde 
Mayer, Das Öl im Kultus der Griechen (Diss. Herbipol. 1917) 43 sqq. 

104 Eug. Mogk, Neue Jahrb. 27 (1911) 496 sqq. 

105 Imago in Attica, cratera picta monstrat nobis idolum Liberi patris coro- 
natum. Heydemann, Vasensammlung zu Neapel n. 2419; cf. Furtwängler-Reichhold, 
Griechische Vasenmalerei series I (1904) tab. 36 sq. 

106 Henzen p. 34, 107 Clem. Alex., paed. II 8 (Clem. I p. 193 sqq. Stählin). 

108 H, Usener, Weihnachtsfest” 29 sqq. 

100 Iren. adv. haeres. I 19,3 (I p. 201 Harvey). 

110 [pidem I 20, 4 (I p. 210 Harvey). Augustinus, enchir. 7 (p. 198 Oehl.) facit 
verba haec: sectae ipsius fuisse traditur quaedam Marcellina, quae colebat imagines 
lesu et Pauli et Homeri et Pythagorae adorando incensumque ponendo. Vide Usener 
l. c. 30 sq. adn. 11. 12. 
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statuae et imagines ad ecclesias Christianorum ornandas paulatim usur 
pabantur, maxime autem imagines Iesu Christi, Beatae Virginis mul- 
torumque Sanctorum, atque omnino diebus festis illustribus ecclesiae 
et arae a Christianis sane exornabantur coronis floribusque'"”. Tales 
imagines, quarum celeberrimae vocabantur „achiropitae“ (dyeıgonoinro,), 
benedicto chrismate ungebantur et lavabantur''*. Christiani quoque 
morem antiquorum imitati sunt, cum unguenta effundebant in sepulcra 
martyrum eaque floribus spargebant et coronis ornabant '"*. Unguentatio 
ut in Graecorum cultu'”° ita apud fratres Arvales ante coronationem 
fieri solebat, cum secundum superstitionem veterem unguentum res 
lustrare i. e. daemonum nocente vi purgare et corona orbe magico res 
circumcludere ''* et non solum defendere a malis’'', sed etiam conse- 
crare crederenfur. Ab ecclesia catholica unguentationi eadem vis 
lustralis atque apotropaea attribuitur, id quod ritus baptismatis et im- 
primis unctio ante''® immersionem facienda probant. In consecratione 
ecclesiarum '"°, cuius caerimoniae ex parte ad ritus Romanorum redeunt, 
lustratione domus Dei facta primum reliquiarum sanctarum sepulcrum 
oleo sacro (chrismate), deinde ara (mensa altaris) quinquies consecrandi 
causa, denique cruces ex parietibus pendentes unguentantur atque in 
benedictione campanae'” latera externa internaque eius. Quae omnes 
unctiones aliquam apotropaeam et expiatoriam vim habent. Oleum 
autem id, quod ad varias unguentationes usurpatur et #ö00ov vel chrisma 
vocatur, iam primis saeculis in ecclesia christiana consecrabatur '*, ut 
etiam hodie in ecelesia Latina die ultimae Christi cenae in totum annum 
fieri solet '”. 


111 Migne PG 20, 1545. 

112 Augusti, Denkwürdigkeiten aus der christlichen Archäologie I (1817) 114. 
De imaginum Iesu Christi creberrimo usu dicit Augustinus, De trinitate VIII 4,7 
(Migne PL 49, 591). 

113 Conferatur e. g. achiropita sanctissimi salvatoris Iesu Christi in Capella 
Sancta Sanctorum asservata ap. Wilpert, Röm. Mosaiken u. Malereien der kirchl. 
Bauten vom IV. bis XIII. Jahrhundert (1916) II 1101 sqq. et praecipue 1105; IV tab. 
139. Antiquum ritum imagines unguentandi commemorat papa Hadrianus I in 
litteris ad Carolum Magnum scriptis ap. Mansi, Coneil. Coll. XIII 778. Illius achiro- 
pitae lavatio symbolica in processionibus fieri solebat. Wilpert 1. c. II 1105 et 
adn. 2. 3; cf. etiam in universum ibidem II 1126 sq. 114 Lucius 1. c. 291 sq. 

115 Clot. Mayer 1. c. 36 sqq. 44 sq. 116 Eitrem 1. c. 64 sqq. 

117 Imprimis conferendus est Jos. Köchling, De coronarum apud antiquos vi 
atque usu, RVV XIV 2 (1914) 21 sqgq. 118 Rituale Rom. 

119 Eisenhofer ). c. II 480 sqq. Guil. Durandus, Rationale divinorum offlcio- 
rum I c. 6 n. 11 sqq. profert de ecclesiae consecratione tres causas has: propter dae- 
monum expulsionem, propter ipsius ecclesiae purgationem et expiationem, propter 
removendam maledictionem et introducendam benedictionem. 

120 Fisenhofer 1. c. II 502 sqq. 

121 Tertull., de bapt. c. 7 (p. 206sq. Reiff.); Hippolyti Trad. Apostol. p. 111 
Hauler; Constit. Apost. VII 27,1 (I p. 414 v. 10 Funk); Cyrillus Hierosol., Catech. 
mystag. III; alibi. 

122 Hauck, s. v. Salböl, Realenc. f. prot. Theol. u. Kirche’ XVII 394. 
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9. Primis caerimoniis primi diei absolutis ante meridiem omnes 
fratres Arvales in cathedris considebant'”, eamque sessionem 
non fortuitam, sed ritualem fuisse inde patet, quod tales sessiones per 
totum trium dierum sacrum identidem repetuntur et in actis perscri- 
buntur. Nam eodem die postmeridiem fratres, postquam ex balneis 
venerunt, in cathedris considebant '*, et secundo die magister porciliis 
et vacca immolatis in tetrastylo in subselliis considebat'” iterumque 
post exta hostiarum reddita '”, atque omnes fratres una cum magistro 
brevi post in subselliis considebant in tetrastylo '”, cum postmeridiem 
ollis per clivum iactatis in aede deae Diae in subselliis marmoreis con- 
siderent‘”. Quo ritu sacrae actiones graves eae, in quibus die primo 
fratres Arvales valde occupati erunt et quas die secundo antemeridiem 
magister modo ad aram modo in tetrastylo'” ac posfmeridiem omnes 
fratres tam in aede (ter introierunt) quam ad aram (bis de aede exierunt) 
faciebant '?, quodammodo intermittebantur aliquamdiu '°'. In ecclesia 
Romana sacerdotes stant antiquitus in sacrificii actu et cum sacramenta 
distribuunt, sed intra missam sollemnem tantummodo, dum a subdia- 
cono epistula legitur et cantus insequentes fiunt, considant necesse est. 
Quae est memoria usus veterum Christianorum; etenim in liturgia et 
presbyter et fideles sedebant, simulatque lectio epistulae fiebat, sed 
tempore evangelii legendi atque inter orandum omnes stabant'”. Sed 
praeterea sacerdotibus catholicis licet sedere eo tempore, quo a choro 
cantantur haec: Kyrie, Gloria, Credo. Ea sacerdotis sessio, ut Eisenhoferi 
_ verbis utar, „erscheint teils als Ausnahme, die aus inneren symbolischen 
Gründen gemacht ist, teils und allermeist als Konzession an die infir- 
mitas et fragilitas humana“ ’°®. Rectius quidem dicitur consentaneum 
esse sacerdotem considere, cum non ipse agit, sed audit chorum canen- 


125 (| v, 32. 

124 A a v. 10: Item postmeridiem a balneo cathedris consederunt. 

125 A av. 18: et inde in tetrastylo revers(us) subsellis consed(it). 

1260 IL:v.26: 127 G II v. 10, 

128 O II v. 24sq.: Inde osteis clusis subsellis marmoreis consed(erunt). Cathe- 
drae in domo magistri, subsellia nuda in tetrastylo, subsellia marmorea in aede deae 
Diae erant. 

1202 Aa v. 17sq. et G II v. 3—7. 180 G II v. 17—42. 

1831 Eadem actione fratres Arvales se reficere voluisse puto. 

152 Constit. Apost. II 57, 4: »elodw de uEoog 6 ToD Enıoxdmov Vgdros, map’ Erdısoa 
de adrod xadeltodw 1 weoßvreguor ... ol Aalxoi zadsldodwoav .. .; 1. c. II 57, 5: (Lec- 
tio veteris testamenti) .. . 57,6:... (Psalmus cantatur) 7: (Lectio epistulae) ... 
xal era Tadra dıdxovog #7 mosoßbregos Avayırwandıw ı& Eöayykhua, ... 8: xal örav 
dvayırwordusvov N) ıö Evayyeiıov, nävıss ol ngeoßbrepoı xal ol dıaxovoı xal näs 6 Aaös 
ormxerwoav ,.. yEyoantar yag ... «LU de adrod orjdı xai dxodon» (I p. 161. 163 Funk). 
Vide etiam II 57,14 (I p. 165 Funk). Ordo Romanus I ap. Mabillon, Mus. Ital. II 9: 
et sequitur oratio: post finitam @ sedet; similiter episcopi, vel presbyteri sedent. Ibidem 
p. 9 adn. d: „. . . auctor tradit morem inolevisse, ut non sedeatur in ecclesia ante 
finem huius orationis“. Cf. Dölger, Sol Salutis 249 sq. 

188 Kathol. Liturg. I 337 sqq. 
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tem. Sed aliter est iudicandum de sessione episcopi, qui in cathedra 
sedet indeque Dei verbum praedicat. Tunc enim actus sedendi est 
signum js ngosögias, „praesessionis“ (Vorsitz). Qua de causa cathedra 
usurpatur pro significanda potestate episcopali vel papali („sedes Apo- 
stolica“). Fortasse etiam apud fratres Arvales consessus in cathedris 
dignitatem illorum significabat. Sed ut actis fratrum Arvalium nobis 
referuntur verba haec: et ante aram steterunt'** et illa: et ante ianuam 
deae Diae adsteterunt'”” et non semel voces introeundi in aedem "**, 
exeundi ad aram '?”, revertendi ®, sic in Ordine Romano primo inveni- 
mus saepe verba sedendi, surgendi, standi, accedendi ad sedem, descen- 
dendi ad altare, quae imprimis ad pontificem pertinent'°. Apud Mura- 
torium legitur locus hie: Ubi dum intraverit, sedet (pontifex) in sella 
sua ...'“ et porro: Post finitam orationem sedet Princeps, similiter 
episcopi vel praesbyteri sedent". Celeberrima sedes ecclesiae est 
cathedra episcopi, sacerdotibus ceteris sunt inferiora subsellia '*. In 
liturgia Chrysostomi videmus scripta verba haec: xai dneoyovrau Ev ıjj 
»adeöoa ...1*. Similiter atque in sacris fratrum Arvalium motus 
et habitus corporis in ecclesiae christianae cultu subtiliter 
praescribuntur. 

6. Ut primo die mane nonnullae caerimoniae primum a magistro 
vel promagistro, deinde a ceteris fratribus Arvalibus peraguntur (secun- 
dum acta annorum 240'*, 241), ita in sequentibus quoque caerimonis 
enarrandis i. e. epulis ipsis magister a ceteris fratribus distinctus et cum 
ministrantibus pueris separatim epulatus esse '* refertur cum in actis 
a. 241 tum in actis a. 240'*, Sed, antequam solus epulatur, magister 
manus lavat et post epulas aquam in manus aceipit'‘ et post- 
meridiem fratres Arvales, priusquam cenatoria alba sumunt, manus 
lavant '*. Quamquam porro in actis manuum lavatio non commemora- 
tur, tamen mihi videtur esse consentaneum, ante epulum sacrum in 
tetrastylo faciendum, ante cenam in urbe agendam atque ante epulas 
tertii diei fratres manus lavisse. Ea est prisca consuetudo, quae et a 


1834 GC II v. 27. Ergoin sacrificando statur (etiam in cultu christiano); 
cf. canon missae. 

155 Bv.4. 186.6 II v. 17. 187 C, II v. 26, 138 GC II v. 20. 21’sq. 33. 

189 Ordo Romanus I passim ap. Mabillon 1. c. II p. 1 sqq. 

140 Lit. Rom. vet. II 976. 

141 IJbidem II 980; cf. col. 395. 992. 997. Diaconi vero velut „ministri“ stant. 

142 Eisenhofer 1. c. I 457; cf. H. Holtzinger, Die altchristliche Architektur (1889) 
164 una cum figura n. 110: Kathedra und Subsellien in Dom von Torcello. Item in 
Basilicis Romanis $. Laurentii, S. Caeciliae, S. Clementis, aliis. 

143 Brightman l. c. I 370 v. 23. 144 U I v. 29—33. 

145 Qua de causa illud epulum magistri sollemnem auctoritatem prae se fert. 
Postquam acta a. 240 inventa sunt, Henzeni sententia, qua magistrum primo die bis 
cum fratribus ceteris comedisse affirmat, plane irrita putanda atque amovenda est; 
cf. Wissowa, Hermes 52, 333. 146 G I v. 33—41. 147 GI v. 33. 38. 

148 A av. 11. Hiatus expletus ab Henzeno, vide p. 15. 
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Graecis et a Romanis vulgo ante epulas adhibebatur. Sed nunquam 
reperimus in actis fratres Arvales ante sacrificia singula cruenta atque 
incruenta manus lavisse; in indictione sola magister manibus lautis 
precatus '* esse dieitur, ut supra iam vidimus. Etiamsi apud illos lavatio 
manuum imprimis actio munditiae externae fuisse videtur, tamen vero 
in cultu Graecorum "”” et Romanorum tunc non raro imperabatur iis, 
qui sacris intererant vel ipsi sacrificabant'”* precesque offerebant 
deis'’”, puritas et animi et corporis sive manuum !°°. Cuius praecepti 
memorabile exemplum legimus apud Livium XLV 5, 4 sic: cum creditae 
sanctitati adsentirentur omnes, “cur igitur” inquit «“pollui eam homi- 
cida * * sanguine regis Eumenis violavit : et cum omnis praefatio sacro- 
rum eos quibus non sint purae manus sacris arceat, vos penetralia vestra 
contaminari cruento latronis corpore sinetis?» Ut Graecis regıggavıngıa !°* 
ita Romanis principio delubra '” sita prope ad deorum templa erant 
capiti aspergendo manibusque lavandis, priusquam aedes sacras adirent. 
Animi castitas Romanorum aedem ingredientium '°° significatur optime 
loco hoc: Templa quidem ac delubra ..., quae non volgo dc temere, sed 
cum Castitate caerimoniaque adeuntur ””" atque illo: ...gratioremque 
existimari, qui delubris eorum (sc. deorum) puram castamque mentem, 
quam, qui meditatum carmen intulerit“*. Apud Graecos primis tem- 
poribus similiter atque in Romanorum religione dyvela corporis"°” sola, 
sed postea simul etiam casta mens‘ templa adeuntium postulari sole- 
bat. Qua in re praecipue sunt digni, qui notentur, versus templi 
Epidaurii hie: äyvö» xon vaolo Buwdeos Evrös iövra Euuevau' Ayvela Ö’Eorl 
pooveiv öora !®! et titulus Deliacus ille: /napJıevaı eis ıö ie[oöv tod] u 
tod Kvvdiov xal vis ’Adnväs wis Kvvdilas xeloolv zul vor »ada[gd 19% 

oraculi e codice Vindobonensi sumpti locus hie: dyvas yeigas Eywv xai 
voöv xal yArrav dAndn eioıdı um Aovroois dAld vo@ »adagds. dgnei yap 
d öoloıs bavis Hdarog' üvödga de padlov obö’äv Önäs Aodoaı yeduaoıv Bareavög 183, 
Sed copiosiora praescripta eiusmodi cognoscimus ex Pergamenorum 


149 Acta a. 91, CIL VI 2068 I v. 29. De illo ritu precationum Romanarum cf. 
G. Appel l. c. 185 sq. 

150 Th. Wächter, Reinheitsvorschriften im griechischen Kult, RVV IX 1 (1910). 

151 Wissowa, Rel. u. Kult. d. Röm.” 416 adn. 3. 152 G, Appell. c. 186 sq. 

153 Ritus manum lavandarum sensim saeculis labentibus a caerimonia totius 
corporis lavandi ortus est. 

154 Luc., de sacr. 13: xal ro utv noöyoauud Ynoı, un nagızvaı ds To elom row 
regigeavınolov, dorıs un xadapds dorı räs yeipas' cf. Wächter I. c. 7. 

155 Wissowa l. c. 469 adn. 3. 156 Wächter 1. c. 10 adn. 2. 

157 Gell., noct. Att. IV 9,9. 158 P]lin,, pan. 3. 

159 Wächter 1..c. 7sq. In mysteriis Eleusiniis (Wächter 9sq.) et mysteriis 
Andaniae factis (L. Ziehen, Leges Graecorum sacrae I (1906) n. 58 8 12. 21. multae 
purgationes et lavationes fiebant. 

160 Wächter p. 8 sqq. 161 Porph. de abst. II 19. 

162 Ziehen, Leges sacrae n. 91 v. 9 sqq. 

168 G, Wolff, Philol. 17 (1861) 551 sq. 
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legis (post a. 133), quae est de Minervae sacris, verbis hisce: ,.. I 
äyvevkıwoar ÖL xal eloirwoa» sis ıöv vis Veo[d vaov] ol te nolitaı xal of 
alloı närıes ind ulv vns iölas ylvvau]xos zal tod Idlov Avögöc avdnueoöv, 
änd de dAAorgias zaf[i] dAkorgiov Öevregaioı Aovodueror doavtoog dd zal And 
#mdovs »al tenodons yuvarzös Öevregalos' dnö- d& ıdpov xal Expogäs negı- 
gaoduevo nal duehdörres iv nbinv, zad’iv ra äyıorygıa (i. e. regıgoarınoıa) 
iWderaı, xadagol Eorwoav abdnuegöv xıA.!%* et ex Lindiorum lege (saec. 
I p.Chr.n.)hac: /[dyJadäı röx[alı. dp’av (sc. zadagilorras) zoln] nafolivaı 
(= nagıevaı) aloiws e[i]s 16 iefo]6v now@rov udv xal rö ueyıorov, yeigas xal 
yrounv nadagods xal dyızlis] Öndgyovras xal undlv adrois dewov ovva- 
ööras (animi innocentia et sanctimonia) xal ta &xıds‘ And paris husgiv 
y’, dnö alyeiov (sc. xo&ws) Huelo@v) y’, dno ruvgod Autloas) a’, dnö 
pdogeiov husgdv u’, dno nndovs [olx]eiov juse@v w, dnö ouvovolag 
vouiuov abdnuegöv nregigavausvovs al nodtsgov yosıoausvovs ai, And 
nagdeveias !®, Prope templum Apollinis Delphici ex fonte Castaliae 
hauriebatur aqua, qua omnes introituri se conspergebant manus- 
que lavabant'”. Saepe illa delubrorum aqua consecrabatur, ut effi- 
cacius mala arceret et animos immundos lustraret. De munditia 
Graecorum sacrificantium nobis praebet iam Homerus exemplum hoc: 
Xegol Ö’ävintowıw Aıl Asißeıw aidona olvov älonaı!, Cultus in Oriente 
i e. in Asia minore celebratos fortasse primos animi puritatem corum, 
qui in templa ibant, severe observasse, denuo potest colligi ex accuratis 
praeceptis, quae lege sacra nuper Philadelphiae, in Lydiae urbe, inventa 
dantur de puritate corporis rituali et animi castitate sacerdotum vel 
sodalium '*®, Sed in ecclesiam christianam veterem ipsam quoque 
transiit caerimonia lavandarum manuum, quam non modo abluendi 
causa fieri sed etiam symbolum castitatis continere illa credit '*. Primis 
temporibus fideles manus lavabant ante communionem, quod factum 
elucet ex Augustini loco hoc: Omnes viri quando communicare desi- 
derant, lavent manus et omnes mulieres nitida eschibeant linteamina, ubi 
corpus Christi accipiant‘’”. Non minus solebant manus lavare ante 





164 Dittenberger, Syll.’ n. 982. 165 Ihidem n. 983. 

166 Eurip., Ion. 94, Phoen. 222. 167 ]], VI 266. 

168 Q, Weinreich, Stiftung und Kultsatzungen eines Privatheiligtums in -Phil- 
adelphia in Lydien (Sitz.-Ber. d. Akad. d. Wiss. Heidelb. 1919 XVI 54 sqq. 64 sq.); 
cf. tituli (saec. II a. Chr. n.) locus hic (v. 50 sqq.): /T& zagayyelua]ra tadra (quae 
pertinent ad dyvıouods xal zadaguovs zal Vvolas [v. 12 sqq.] et praecepta moralia 
[v. 17 sqq.)) 21Ednoav naga “Ayydıorıw [tv Ayınıdınv] Ybkaxa xal olxodtonoıwav rodde tod 
olixov, Frıs dyadas] dravolas noıslıw avdodoı xal yuvaıkiv [Elsvdeooıs xal] doblors, Iva 
xaraxoAord&or zois &ös yleyoauukvors, zal Ev] rais Bvolaus rals 18 Euumvors xal talls 
r000xaiooıs xada (suppl. Ad. Wilhelm)] zrEodonar .'... tig yoapis tavıns zul. 

169 Eisenhofer 1. c. I 354 sq. 

170 Quae verba sunt deprompta e sermone (152) de tempore habito; vide Migne, 
PL 38, 825. 
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precationem quoque in vita cotidiana media nocte'”', prima luce””*, 


apud agapas, ut Tertullianus narrat '"*. Intrantes in basilicam antea in 
atrio cantharo se lavabant. Hodie autem fideles catholici diebus Domi- 
nicis ante missae sollemnia a sacerdote aqua antea benedicta aspergun- 
tur; aliis temporibus qui in ecclesiam intrant, aqua benedicta se ipsi 
aspergunt '”*. Sacerdotes intra missam sacram iam tunc purae mentis 
symbolice demonstrandae causa manus lavisse testantur Cyrillus Hiero- 
solymitanus verbis his: ‘Zwgaxate toivvv ıöv Öidxovov Töv vipaodaı 
dıöövra Tod lepel xai rois xvrlodcı rö VBvmaoınoıov Tod VEod noEoßvrEgorc. 
alla odußolov Eorı Tod dev Önäs nadagedeıw ndvıwv Aagınudıwv xal 
dvounudımv rö viyaodaı !'® et Const. Apost. VIII 11, 12 (I 494 Funk) 
sic: Pls de Önoöıdxovos ÖdörTw Amopovyır yeg®v Tois leoedoı, odußoAov 
xadagdınros yuy@v de Avaxaıutvav et Ps.-Dionys. Areop. loco hoc: Tov- 
Twv obv yeyovdrwv, vinteraı Tas yeioas 6 legdoxns Eungoodev av leo@v 
ovußöiAwr Eoreds, xal ner’ abrod Änavıes ol legeis... xal ras Eoydras fc 
yuyüs garraoias »adagdnoorraı !”., Primo manus lavabantur pur- 
gandi causa post offertorium i. e. post acceptas et in altari positas 
oblationes fidelium. Postea, cum iam oblationes selectae offerrentur, ex 
illa actione naturali ritus symbolicus factus est. Qui a sacerdote modo 
ante missam i. e. priußquam vestem ecclesiasticam induat '”’, modo post 
offertorium perficitur, modo etiam ante offertorium. Secundum Ordi- 
nem Romanum In. 14 pontifex post oblationes acceptas manus lavat. 
Hodie in missa pontificali episcopus ante offertorium idem facit; post 
offertorium vero vel suffitionem semper fit lavatio, qua non iam manus, 
sed quattuor digiti soli sacerdotis lavantur. Episcopus semper post com- 
munionem manus lavat, quem ritum alii sacerdotes interdum exer- 
cent'”*, Ut pueri praetextati fortasse ante omnia epula (praeter illud, 
auod in tetrastylo habitum est) fratribus Arvalibus aquam simpulis '"®, 
ut equidem opinor, porrigebant, ita diaconi subdiaconique vel clerici 
minores aquam et episcopo et presbyteris dabant. Locus actorum fr. 
Arv. a. 240 hic: et (scil. promagister) agquam in manus acc(epit)"° simi- 





171 Hippol., Apost. Trad. p. 119 Hauler: Circa mediam vero noctem exurgens 
lava manus aqua et ora. 

172 Lagarde, Rel. iur. eccles. ant. 12 v. l5sq.: Iläs nuorös N nuoın Ewdev Av- 
aordvres EE Unvov np0 Tod Eoyoyeiıpov Emsteltoaı vırydusvor ng00EVXEOdwoav. 

173 Apologet. c. 39; cf. de orat. 13 (p. 188 sq. Reiff). 

174 Quae aqua lustralis omni Dominica quomodo benedicatur, vide in Rituali 
Romano sub tit. VIII. Ibidem legitur quaedam benedictio aquae in vigilia Epiphaniae 
Domini originis orientalis, quae inde a saeculo XV in ecclesia quoque Latina usur- 
pabatur, sed a. 1890 demum approbata est. 175 Catech. mystag. V 2. 

176 De ecclesiast. hierarch. III 10 (Migne PG 3, 465). 

177 Eisenhofer II 131 sq. 

178 Ipidem II 229 sq. De ritu orientali cf. A. Baumstark, Messe im Morgenland 
(1906) 119 sq. 
17° Ex iis aquam super digitos fundebant fortasse in pelvim. 

180 GI v. 38. 


De sacris fratrum Arvalium cum ecclesiae christianae caerimoniis comparandis. 19 


liter exprimitur verbis ordinis missae alicuius hisce: hic accipiat sacer- 
dos aquam in manibus'”‘. Haud longe a vero aberit qui putaverit pueros 
ministrantes praeter agquam manutergia tam magistro soli quam 
fratribus ceteris obtulisse, velut fiebat in ecclesia Baiorensi secundum 
ordinis verba haec: Finita collecta, sedenti in cathedra sacerdoti offert 


puer unus manutergium pulcrum et mundum ... Quo facto, ipse lavat 
manus, pueris altari assistentibus ministrantibus sibi aquam et manu- 
tergium '*?.. 


7. Postquam singuli fratres sportulas acceperunt '*, antemeridiem 
magister vel promagister manibus lautis cenatorium album induebat 
atque in triclinio '* sive lecto discumbebat epulabaturque, 
eum duo pueri praetextati patrimi et matrimi, filii senatorum, prope '*° 
magistrum accubantem in cathedris et ipsi ad epulum considerent. Post 
epulas mensa, in qua magistro epulanti erant cibi positi, removebatur 
atque iterum aqua ad manus lavandas magistro praebebatur. Quibus 
factis ponebatur a pueris in lecto torale segmentatum, in quo magister 
discumbens ture et vino sacrificium faciebat, quod pueri cum publicis 
ad aram ferebant i. e. tus acerris et vinum pateris '°° vel scyphis. Illud 
sacrificium a magistro solo aeque ac paulo post ab omnibus fratribus 
peragebatur inter mensas primam et secundam cenae '°; nam equidem 
censeo coronas convivales, quas deinde magister praeter sportulas acci- 
piebat, esse mensae secundae bellariorum. Eodem fere modo commune 
epulum sodalitatis universae postmeridiem fiebat '°*. Sed insuper tradi- 
tur fratres Arvales unguenta accepisse, quae manteliis contingebant, et, 
postquam bellaria mensae secundae ac rosa soluta divisa sunt singulis 
praesentibus, sportulis acceptis felicia dixisse '. Verisimile est fratres 
duodecim in lectis quattuor discubuisse, ut pueri singuli adsidentes ad 
singulos lectos optime illis epulantibus ministrare possent. Die secundo, 
postquam multi ritus in luco peracti et magister flamenque in proximum 
annum creati sunt'”, felicia dixerunt et de aede praetextati descen- 


181 Edm, Martene, De ant. rit. eccl. (Rotomagi 1700) lib. I cap. IV art. XII p. 459. 

182 Ipidem lib. I cap. IV art. XII p. 591. 

183 C I] v. 33: et sport(ulas) acc(eperunt) sing(uli) X C (= denarios centenos). 
In actis a. 240 solis sportulae ante epulas acceptae memorantur. Quas infra tractabo. 

184 ]]lud in actis a. 240 (I v. 34) nominatur, contra in aliis actis plerumque 
narratur sic: in tricliniaribus. 185 Henzen, Acta p. 15. 

186 Nam A a v. 27 et C II v. 31 acerrae, quae ad tus sacrificandum usurpa- 
bantur, commemorantur et acta a. 81, CIL VI 2060 v. 12, referunt ita: ture et vino 
referentibus ad aram in pateris. 

187 GI v. 29—41; cf. Henzen |. c. 15. 188 A a v. 10—16. 

189 A a v. 13sqq.: /Fratres Ar]Jvales post epulas supra toralibus segmentatis 
discubuerunt ... . et unguent(a) et coronas acceperunt ... Item mensa secunda 
bellarior(um) divisa est ... et rosalm] solutalm] diviser(unt) ibique felic(ia) 
dixer(unt). 

190 GC ]I v. 39-41: Deinde libellum legunt et in annum prox(imum) qui ex 
Saturnalibus [pJrimis mag(istrum) I et flam(inem) nominant. 
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der(unt) et in papil(iones) suos ad mutand(as) (scil. praetextas) in- 
troier(unt) et cenatorüs alb(is) acc(eptis) et cullaribus verbec(inis) in 
tetrast(ulo) [epulati sunt] '”*. Id epulum fuit, ut ita dicam, prandium, in 
quo more pompae in tetrastylum fercula cum campanis et urnalibus 
mulsi singulorum (sc. fratrum) transibant '””. Cena autem diei secundi 
in urbe facta '”° similis fuit epulis die primo habitis, atque epulae, quae 
die tertio non diverso modo celebrabantur, in actis a. 219 brevius quam 
reliquae dapes narrantur sic: in domum P. Aeli Secundini mag(istri) 
fratr(es) Arvales ad consumm(andum) sacrific(ium) deae Diae con- 
venerunt et epulati sunt et ture et vino fecerunt, ministrantib(us) puer(is) 
patrim(is) et matrim(is) senatorum filis, qui supra'*. Sed qui cibi in 
epulis primi diei et tertii (et in cena secundi diei) appositi sint, nullo 
loco actorum memoratum invenimus. Contra in epulo sacro secundi 
diei promeridie facto omnes fratres, ut acta anni 240 (v. 11—14) tradunt, 
mensa pumila sine ferro'” ante ipsos posita panes siligineos"°*, sangun- 
culum ?°" porciliarum earumque partes illas'”, quae non erant deae 
redditae, edebant. Quas epulas quasi gustationem (valde opulentam) 
fuisse Marinius'® atque Henzenus”” recte notavisse mihi videntur, 
Eodem die postmeridiem in aede ostiis clausis fratres Arvales laureatos 
panes siligineos iam primo die consecratos famil(iae) et off(icialibus) 
dabant”°' atque eos fortasse edendos. Sed etsi difficillima est quaestio 


191 G II v. 41—43. 

192 B v. 8sq. Praeterea unguenta et bellaria accipiebant; vide fragm. CIL VI 
32391 v. 6sq. Henzen 35: Urn ılia vasa sunt urnam liquidi continentia. Campanarum 
apud antiquos usum postea tractabo.. De cullaribus ‚ vervecinis recte iudicavıt 
Wissowa, Hermes 52, ‚346 sq. 13 Ab v. 9—13, 19% B v. 14—16. 

195 Ferrum fuit „tabu“ in luco deae Diae, ut in luco ipso usurpari non deberet. 
Sed quotiens arbores ferro coinquiendae et commolendae atque acta in aedis parie- 
tibus insculpenda (i. e. tituli ferro exarandi) erant, piaculis deos placari necesse erat. 
S. P. C. Tromp, De Romanorum piaculis (Diss, Amstelodam., Lugduni Batavorum 
1921) 105 sqq. 

196 Mau, s. v. Bäckerei ap. Pauly-Wissowa, RE II 2736. 

197 Num sangunculus (sanguiculus) hoc loco „Blutwurst“ (Plin. n. h. 28, 209) 
significet, mihi non liquet. A a v. 22: porcilias piaculares epulati sunt et sanguem 
postea. Qua de re vide Guilelmi Heraei commentationem Zu Petronius und den Ar- 
valakten inscriptam (Rhein. Mus. 72 [1917/18] 41sqq.). Cuius sententiam hanc: 
„sangunculus in den Arvalakten.... ist ähnlich das geronnene und zu einer gallert- 
artigen Masse gewordene Schweineblut als Speise...“ (l. c. 45), multo verisimiliorem 
duco quam illam, quae’a Trompio (l. c. 131) de farciminibus cogitante exprimitur 
verbis his: „... ex hostiae sanguine parabantur sanguiculi.“ Ceterum maxime affır- 
mem illud epulum fratrum- Arvalium esse sacrum (Th. Birt in Roscheri Lex. myth. I 
972 dieit sic: „ceremonial-priesterliches Pflichtessen“ et G. Wissowa, Hermes 52, 333 
ita: „sakraler Charakter... . sacra mensa“) atque hac in re iudicium Heraei (Il. c. 
46.sq.) tenuibus argumentis fultum non probaverim. Cf. etiam E. Pais, I! sangue 
delle vittime gustato dai sacerdoti (Rendiconti XXXI [1922] 5 sqq.). 

198 Quae erant viscera; vide Wisıowa, Rel. u. Kult. d. Röm.” 419 et adn. 6. 8; 
Tromp. 1. c. 132. 

199 Atti p. 687. 200 Acta p. 24. 201 C II v. 24—26. 
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de lumemuliis (cum rapinis) ?, quae omnes fratres brevi post in aede 
accipiebant ”°° et sacri epuli ratione, ut opinor, edebant, tamen a Bueche- 
lero”"* explicatio facta ea: „Minzenmehl mit Rüben“, qua ad hoc tempus 
nulla melior inveniri potuit, videtur esse probabilis. 

Quae epula a fratribus Arvalibus tribus diebus sacri deae Diae 
peracta partim magis partim minus habent ritualem_ significationem 
atque ex parte spectant ad fertilitatem et copiam messis assequendam. 
Apud permultas gentes orbis. terrarum ab antiquissimis temporibus 
epula sacra modis valde diversis fieri notum est. Graeci quoque talia 
epula et in festis messis et in illis, quae ante messem celebrabant, non 
raro agebant. Ut nonnulla exempla afferam, in Hyacinthiis ”° sollemne 
epulum, xoris quae vocatur, haberi solebat, in quo sacerdotes edebant 
caprarum carnem farcimenque. Milesia inscriptione quadam saeculi V 
a. Chr. n. in illa urbe aiuduov praeter dvo xo&a similiter ac sangunculus 
et caro porciliarum apud fratres Arvales quasi portio sacrificii divisa 
consumptaque esse traditur ”®. In dape rituali ea, quae in Dianae festo 
Scillusio parabatur, Scilluntii carnem, panes, bellaria edebant””’, Sed 
panes placentaeque etiam in epulo ad Bacchi honorem Phigaliae ”® cele- 
brato atque in epulis Bacchicis, quae rex sacrorum Choibus ”® instrue- 
bat, a sodalibus consumebantur. Haud aliter in Thalysiis Cereri cele- 
bratis”'° epulantes comedebant dalvora, panes ex novo frumento con- 
fectos, qui panibus siligineis fratrum Arvalium similes sunt. Singulares 
autem panes, yaıord quae nominantur, Coi Aesculapio sacrificabantur, 
deinde quasi Öyicıa a sacerdote distribuebantur sacrificantibus atque 
edebantur, ut apparet ex Athenaei verbis his: 7 dıdouevn &v tals Üvolaus 
uäla ira dnoyevowvraı?!!, Obiter commemorem etiam aetate nostra 
in Graeciae regionibus diversis cibos e compluribus fructibus compositos 
coctosque velut zavoneguiav ?!? et placentas sicut xovAlodga ?!? secun- 


202 Interpretatio a Theodoro Birt in Roscheri Lex. myth. I 973 constructa haec: 
„Salbgefäße“ est existimanda minime recta. 

208 A av. 30 sq. »4 Arch. f. lat. Lexikogr. I (1884) 109 sqq. 

205 Nilsson, Griech. Feste 129 sqq. 

206 Th. Wiegand, Sechster vorläufiger Bericht über die von den königlichen 
Museen in Milet und Didyma unternommenen Ausgrabungen (Abhdlg. d. Berl. Akad. 
d. Wiss. 1908, Anhang: Abhdlg. I 20 sq.). 

%7 Xenoph. Anab. V 3, 9: rageiye d& 7 Veös (i. e. "dorenis) Tols oxmvodow älyıra, 
&orovs, olvov, teayhuara, xai rüv Vvousvav ind vis lsoäs vous Adyos, xal ıdv Üngevo- 
uevov ö&. Cf. Nilsson, Griech. Feste 247 sq. 

208 Athen. IV 148 F—149 C (Müller, Fragm. hist. Graec. IV p. 411). Cf. Nilsson 
1. c. 300. 
20® Aristoph. Acharn. 1092; cf. A. Mommsen, Feste der Stadt Athen (1898) 396. 
210 Nilsson 1. c. 332. 

211 Athen. III 115 A. Vide C. Kircher, Die sakrale Bedeutung des Weines, 


RVV IX 2 (1910) 93. 

212 B, Schmidt, Das Volksleben der Neugriechen und das hellenische Altertum I 
(1871) 60 sq. 

213 Jhidem 62 sqq. 
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dum popularem usum veterem diebus festis nonnullis a multis familiis 
ratione sollemnis communionis consumi. Sed quod in Sicilia etiam 
hodie in multis festis de pervetustis cibis fiunt verba haec: ‚Si mangia 
per devozione‘ ”*, eadem ex opinione fratres Arvales die secundo ante- 
meridiem panes siligineos et porciliarum carnem sangunculumque ac 
postmeridiem lumemulia cum rapinis edisse consentaneum est. 

Etiam in ecclesiae christianae veteris cultu epula sacra magnam 
vim habent, quae tamen cum forma tum significatione valde ab epulis 
Arvalium fratrum differunt. Agape enim symbolum est mutui amoris 
ipso nomine hoc indicante. Magis autem eminet zö deinvov xvgLaxdr, 
ubi eibus sumitur spiritualis (rvevuarıxös); nam panis et vinum post 
eucharistiam habentur dvritunov corporis et sanguinis lesu Christi. De 
epulis sacris nonnulla proferam, quibus patet aliqua similitudo cultum 
inter fratrum Arvalium etchristianum. Iesus ipse panem siligineum vel 
triticeum fregit et discipulis suis divisit addito vino secundum testimoni- 
um librorum evangelii ”'’. Post agapas, quae etiam dimidio tertii saeculi 
primo Romae habebantur in Christianorum divitum domibus, fratribus 
pauperibus dropdonta ad auferendum et matteae (cuppedia) ad eden- 
dum dividebantur ”° similiter ac bellaria mensae secundae fratribus 
Arvalibus. In sacro deae Diae epula primi diei et secundi (postmeridiem) 
tertiique et cena vespertina secundi diei eodem fere modo quo agapae et 
aliae cenae Christianorum illius aetatis instruebantur, quod illustratur 
picturis nonnullis Romanarum catacumbarum veterum ?' atque imagi- 
nibus sacrophagorum °"*, quae cenam aliquam Christianorum ostendunt. 
In illis picturis videmus plerumque pictos viros supra sigmata (accubita 
ve] stibadia) *'° discumbentes item ut fratres Arvales atque epulantes ””. 
Quae accubita semper variis pulvinis?” tegi solebant, qui sunt similes 


214 Th. Trede, Heidentum in d. röm. Kirche Ill 211. 

215 Matth. 26, 26 sqq.; Marc. 14, 22 sqq.; Luc. 22, 14 sqq. 

216 Hippol., Trad. apost. p. 114 Hauler: Si communiter uero omnibus oblatum 
fuerit, quod dicitur Graece apoforetum, accipite ab eo eqs. Cf. Ed. Schwartz, Pseud- 
apostol. Kirchenordnungen (Schr. d. wiss. Ges. in Straßb. 1910 n. 6) 40. 

217 Jos. Wilpert, Die Malereien der Katakomben Roms (1903) 48 sqq.; Mosaiken 
und Malereien (1916); Fractio panis (1895) etc. L. de Sybel, Christliche Antike. Ein- 
führung in die altchristliche Kunst I (1916) 190 sqq.; de schematis cenarum paga- 
narum vide L. de Sybel 1. c. 182 sqq. Imagines cenarum paganarum gravissimas 
collegit et tractavit H. Matthaei, Die Totenmahldarstellungen der altchristl. Kunst 
(Diss. Erlang. 1899) 3 sqgq. 

218 L, de Sybel l. c. H (1909) 94; Matthaei l. c. 15 sqq. 

219 Sed in actis fratrum Arvalium semper triclinia vel lecti commemorantur, 
quamquam ex initio imperatoriae aetatis non iam triclinium ipsum (Marquardt-Mau, 
Privatleben der Römer I? [1886] 302 sqq.), sed semirotundum vel sigma (Marquardt- 
Mau I. c. 307) in usum receptum erat; cf. etiam L. de Sybel Il. c. I 189sq. Fratres 
Arvales priscum modum servabant in omnibus. 

"220 Vide maxime Wilperti tabulas eas: n. 15. 41. 62. 65. 132. 133. 157. 184. 

??1 IIli conspiciuntur optime in tabulis hisce: n. 62. 132. 184. Ad tab, 184 cf. p. 
475 ap. Wilpert .l. c. 
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toralibus segmentatis?” fratrum Arvalium. Atque etiam in epulis non 
secus ac fratres Arvales synthesibus °* j. e. tunicis discinctis (cenatoriis) 
amicti erant Christiani veteres. Ut cibi antea scissi vel dissecti Christia- 
nis in mensa rotunda tripedi apponebantur et per dapiferes convivis in 
patinis porrigebantur, ita non modo magistro soli (die primo ante- 
meridiem) sed etiam omnibus fratribus (eodem die postmeridiem et 
secundo die vesperi in urbe et tertio die) fercula per publicos primum in 
repositorio ?”* esse allata appositaque in mensa ac deindea pueris quattuor 
ministrantibus singulos cibos accubantibus praebitos esse apparet. Ima- 
ginibus operculorum quoque sarcophagorum christianorum ?® ratio vix 
diversa epulandi exprimitur. Magna autem similitudo mihi videtur inter- 
cedere inter cenam bono iudicio iudicatorum pictam *?* (ad quam Vibia 
mulier modo iudicata deducitur) et epula fratrum Arvalium tradita. Ete- 
nim praeter toralia segmentata in illa imagine redire videmus coronas 
convivales ”” fratrum. Qua ex re intellegimus Christianos, etsi nonnul- 
los ritus a paganis acceperint, tamen alios repudiasse (ut supra vidimus 
eos coronas non admisisse) vel iis novam significationem attribuisse. 

8. Iam nonnulla sunt diceenda de campanisapud epulas secundi 
diei adhibitis, quas existimat recte Henzenus”* tintinnabula esse. Di- 
versa fercula illarum epularum pompae modo a calatoribus vel publicis 
apportabantur ad tetrastylum ?”, ubi post caerimonias in luco deae Diae 
perfectas fratres Arvales epulari solebant. Calatores, cum primum fer- 
cula gestantes tetrastylo appropinquabant, tintinnabula vel campanas 
movisse, ut fratres de ferculorum adventu certiores facerent, conici 
potest. Sed praeterea haud scio an inter viam tintinnabula moverint, ut 
tinnitu daemones malos a cibis prohiberent. Nam ab antiquis OmninG 
aeris sonitui et in sacris et in arte magica adhibito vis apotropaea lustra- 
lisque adscribebatur, sicut elucet ex verbis his: 76» d& yalxöv Ennyovv Ev 
tag Eukelypeoı vjs oeAnvns nal Eni natoıyoukvors, Eneiön Evoullero zadagrınös 
elvaı xal Anelaorınds ov wmaoudıwv. Öıöneg noös näocav Apoolwoıw al dno- 
»ddaooıv adıa Eyoivıo, @s pnoı nal "Anollööwgos Ev vo neol deiv 20 et ex 


222 Marquardt-Mau 1. c. II2 548 sq. 

223 Wilpert 1. c. 49. 66; Marquardt-Mau I. c. I? 322. 

224 Marquardt-Mau 1. c. I? 320 sq. 

225 Vide Matthaei l. c. 15, ubi duo opercula eiusmodi explicantur. 

226 Wilpert 393 (tab. 132, 1). Quae pictura non est christiana. 

227 Easdem coronas convivales conspicimus in parietis pictura columbarii 
pagani alicuius; vide Campana, Di due sepolcri del seculo di Augusto (Romae 1841) 
5isqq. (tab. 14). Postquam epulare sacrificium ture et vino peractum est, accipie- 
bant fratres Arvales coronas convivales. Cenatoria alba coronasque convivales iam 
a Graecis saepissime ad epula convivia esse adhibita inter omnes constat. Conferas 
sollemne epulum descriptum ab Hermia apud Athen. IV 149 D atque memorabilem 
inscriptionem prope Andaniam inventam, explanatam a Ludovico Ziehen, Leges 
Graecorum sacrae n. 58, 19. 22, 

228 Acta p. 35. 229 B, v. 8 sq. 

230 Schol. in Theocrit. II 36 (p. 279 Wendel). 
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illis: &xeiva (sc. Ta pavrdouara) tv yao Mv wopov dxodon yalxod N) aLöngov 
aepevyev ??!. Tintinnabula sive campanellas praeter alias res saepissime 
Graeci et Romani collo gestabant””” quasi amolimenta ””°® vel praebia, 
quorum tinnitu fascinatio oculi nocentis atque aliorum quoque malorum 
averteretur ”*. In lemuriis Romanis”° aera repulsa atque in Liberi 
cultu *°° tintinnabula propter lustralem vim multum valebant. Non secus 
atque in cultu deae Syriae”®” in nonnullis aliis sacris”® campanella in 
usu erat fortasse, ut animos eorum, qui aderant, ad religiosas actiones 
magis attenderet. Tintinnabula vulgo adhibita etiam salutem et 
victoriam iis, qui illa portabant, afferre credebantur, ut patet ex 
inscriptione tintinnabuli Adriae reperti hac: edzuy7s 6 Yoo@r ??? atque 
ex inscriptionibus duarum aliarum campanellarum his: eöriö(e)ı — 
edröy(e)ı ?%, agen(e)ı 00ı — vixa?*!. Ceteroquin tintinnabula sunt inventa 
non modo ad ostia **, sed etiam in interioribus domuum Romanorum, ubi 
a servis illa in epularum ferculis mutandis ”** esse mota manibus verisi- 
mile est. Sed a paganorum moribus usus tintinnabulorum transgressus 
est ad Christianorum veterum consuetudines. Quibus tintinnabulis vel 
campanellis, quorum multa in catacumbis reperta sunt, utebantur primi 
Christiani eo quoque consilio, ut omnes res, quae significationem super- 
stitiosam paganam habere iis videbantur, arcerent”*. Paulo post in 
ecclesia sacris ipsis quoque usitata erant tintinnabula (parvae cam- 
panulae)”“, quae paulatim non parvi momenti facta sunt. Hucusque in 
ecclesia Romana diaconi ministrantes illa movere solent non modo in 
- pompis theophoris verum etiam in missa ipsa brevi ante elevationem 
hostiae et calicis, ut tinnitus attentionem fidelium valde augeat. Signis 





231 Lucian., philops. 15. De aeris sonitu cf. etiam Macrob., Sat. V 19, 11 sqq.; 
Tibull. I 8,19 sqq. 

232 Quae res a Graecis regiduuara nominabantur. 

233 pvlaxınoıa Graecorum. 

234 Graeci nooßaoxdvyıa quae vocantur usurpabant. Vide O. Jahn, Der Aber- 
glaube des bösen Blicks bei den Alten (Ber. d. kgl. sächs. Ges. d. Wiss. VII (1855) 
28 sqq. et praecipue p. 79 [tab. VII]). De campanella eiusmodi in Esquiliis inventa 
atque aliis similibus tintinnabulis agit Luigi Bruzza, Annali dell’ Instit. 1875, 50 sqq.; 
ibidem 1881, 296 sqq.; Bull. d. Instit. 1877, 84 sq.; Commentat. Mommsenianae (1877) 
555 sqq. 

#35 Ovid. fast. V 441. 

286 |, Bruzza, Annali dell’ Inst. 1875, 67. Cf. O. Jahn, Annali 1857, 125, n. 4. 

237 Stanl. Pease, Notes on some uses of bells among the Greeks and Romans 
(Harvard Studies 15 [1904] 45). 


288 IJhidem 54. 239 Bruzza, Bull. dell’ Inst. 1877, 84. 
240 Jdem, Annali dell’ Inst. 1881, 298 (tab. U n. 4). 
241 Ipidem 299 (tab. Un. 5). 242 Pease 1. c. 32 sq. 


243 Idem 1. c. 34. Seneca, De brevitate vitae 12,5: qua celeritate signo dato 
glabri ad ministeria discurrant. 

244 Bruzza, Annali dell’ Inst. 1875, 59. 

245 FEisenhofer 1. c. I 447 sq.; cf. earum imagines ap. Rohault de Fleury, La 
messe t. VI (1888) pl. C DX C VII sqq. 
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a@neis (Glocken), in ecclesiarum Christianorum turribus collocatis, quae 
iam media aetate nominabantur campanae °*, et ipsis propter sonitum 
antiquitus apotropaea vis sane non denegabatur *. ut inscriptionibus 
saepe probatur **. 


9. Etiamsi illis epulis in tetrastylo et antemeridiem et postmeridiem 
factis multos pueros interfuisse ac postmeridiem calatores vel publicos 
solos fercula ciborum ad tetrastylum apportasse verisimile est, tamen 
in omnibus ceteris epulis Romae habendis quattuor pueri prae- 
textati patrimi et matrimi, senatorum filii **, fratribus Arvalibus mini- 
strabant, cum aquam et fortasse manutergia quoque ac cibos offerebant 
magistro fratribusque ceteris et epulis ipsis finitis mensam remove- 
bant ”° toraliaque segmentata ponebant in lectis. In sacrificio epulari 
paulo post a fratribus Arvalibus agendo illi pueri cum publicis tus ac 
vinum ad aram ferebant. Apud Graecos pueri, qui in sacrificiis epulisque 
festorum nonnullorum aderant, dugpıdaleis"" ji. e. patrimi et matrimi 
esse debebant. Conventui autem Christianorum veterum operam daban 
eadem ratione imprimis diaconi, cum reanelaıs dıexdvovv?®, ji. e. in 
agapis et in epulis eucharisticis, et ex illis temporibus diaconi vel sub- 
diaconi vel clerici minores ministrabant semper episcopo presbyterisque 
atque in omnibus caerimoniis iis ad manum erant. Quattuor autem 
diaconos, qui numero saltem respondent pueris quattuor fratrum Arva- 
ltaım, animadvertimus in Romano vel Gallicano baptismi ordine saeculi 
Vi. e. in ritibus scrutinii, in apertione aurium, ut apparet ex sacramen- 
tarii Gelasiani verbis hisce: Primitus enim procedunt de sacrario IV dia- 
coni cum quattuor evangeliis praecedentibus duobus candelabris cum 
thuribulis et ponuntur super IV angulos altaris””. Prioribus quidem 
temporibus diaconi ministrantes erant plerumque homines adultae 
aetatis eorumque numerus non determinabatur, sed hodie maxime pueri 
in missa et in pompis theophoris ministrant. Antiquitus pueri cantum 
imprimis perficiebant; cf. Testamentum Domini nostri Jesu Christi ed. 
Rahmani (1899) p. 55; 135; 143; Constit. Apost. VIII 6, 9 cum nota 
Funkii; Peregrin. Aetheriae 24, 5 (pisinni, cf. etiam 31, 3). 


10. Transgrediamur ad sacrificia cruenta fratrum Arvalium, 
quae omnia secundo die sacri deae Diae fiebant. Ante meridiem 4a 


246 Fisenhofer I 472 sqq. 
247 Ad. Franz, Kirchl. Benedikt. II 41 sq. In multis regionibus campanae 
moventur ad tempestates propulsandas. 
248 Fulgura frango et simil. Cf. Benedictio campanae (in Pontif. Rom.): 
. ubicumque sonuerit hoc tintinnabulum, procul recedat virtus insidiantium, 
umbra phantasmatum, incursio turbinum, percussio fulminum ... 
249 Henzen 15. 250 CI v. 38 sqq. 
251 Nilsson, Griech. Feste 148. 
252 Act. Apost. 6, 2. 
253 H. A. Wilson, The Gelasian sacramentary p. 50 (XXXIV). 
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magistro duae porciliae piaculares ”* Iuci .coing(uiendi)”” et operis 
faciund(i)”° in ara ante lucum deae Diae posita immolabantur atque ad 
foculum °°’ deae Diae vacca honoraria ”°° alba. Eodem die postmeridiem 
fiebat summum sacrificium agna opima alba a magistro flamineque deae 
Diae mactata”®. Quomodo Amharvalia, e quibus illa tria sacrificia a 
fratribus Arvalibus facta originem certe trahunt”, a paganis etiam 
saeculo quarto celebrata sint”' et usque ad hunc diem ex parte reman- 
serint in religiosis caerimoniis popularibus multarum gentium ””, hoc 
loco quod fusius explicem non habeo. Etiamsi vero praeter alia animalia 
agni in ritu ecclesiae Romanae nonnumquam inveniuntur ””, tamen 
nusquam et nunquam in eius sacris illas hostias esse immolatas animad- 
vertimus. Hic unus ritus benedicendi agnum (agni carnem), qui inter- 
dum die festo paschae fit ab ecclesiae sacerdotibus et primum sacra- 
mentario Gallicano nobis proditur, ex immolatione agni paschalis ducen- 
dus est”* et nequaquam sacrificium habetur. Quod sermo ecclesiae, 
praecipue missae, iam ab antiquis temporibus saepe voces veluti sacri- 
ficii, oblationis, immolationis, hostiae et similes (in Graecis liturgiis 
voces volas, rrg00p0EÄs e. a.) adhibet, quae a paganis semper in ore 
habebantur, hae voces iam novum sensum sibi induerunt et demonstrant 
ecclesiam habere quidem verum sacrificium, sed altioris dignitatis ’°. 

11. Praeter sacrificia cruenta in sacro deae Diae frequenter occur- 
runt ea quoque sacrificia, quibusterraemunera (fructus) 
offerebantur”“®. Secundo die postmeridiem, priusquam agna alba 
_ opima immolaretur, promag(ister) et flam(en) struib(us)”° et fert(is) 


254 Cf, Wissowa, Rel. u. Kult.’ 411. 412 adn. 1; 416 adn. 1. Lustrandi theatri 
causa Andaniae tres porciliae sacrificabantur Cereri, cui porca omnino erat sacra; 
vide Ziehen, Leg. sacr. n. 58, 12 (v. 68). 

25 A av. 17sq.; cf. acta a. 87, CIL VI 2065 II v. 19sq.: ante lucum in aram 
porcas piaculares duas luci coinquendi et operis faciendi immolavit. Illud piaculum 
luci conlucandi fieri debebat post luci sacri violationem (conlucationem); cf. Cato, 
de agric. 139. 256 Cf, Tromp, De Romanorum piaculis 90 sqq. 

257 Acta a. 105, CIL VI 2075 II v. 10. Foculus portabilis ante lucum prope aram 
positus erat; vide Henzen 23. 258 Wissowa, Rel. u. Kult.’ 414 adn. 5.. 

259 In luco ipso ad aram ante aedem sitam. C II v. 16. In piaculis nonnullis 
agna quoque opima et porca deae Diae immolabantur. Henzen 135. 139. 

260 Henzen 46 sqq. 261 Usener, Weihnachtsfest? 306. 

262 H. Pfannenschmid, Germanische Erntefeste im heidnischen und christlichen 
Kultus (1878) 45. 54. 56. 74. 368 adn. 27. 372. adn. 31. 

263 Al. Trombetta, De Pallio Archiepiscopali (Surenti 1923) cap. 2: De agnis 
quorum e lana Pallia conflciuntur. 264 Eisenhofer I 655 sq. 

265 Cf. infra O. Casel, Die Aoyıxn Yvola der antiken Mystik in. christlich- 
liturgischer Umdeutung. 

266 Ut optime demonstrat C II v. 15 sqq. 

267 Festus 313 M (Lindsay p. 409): Strues genera liborum erant, digitorum con- 
iunctorum similia, qui continebantur in transversum superiecta panicula. 

268 Festus 88 M (Lindsay p. 75): Ferctum genus libi dictum, quod crebrius 
ad sacra ferebatur, nec sine strue, altero genere libi, quae qui adferebant, stru- 
ferctari appellabantur. Vide A. Lobeck, Aglaophamus II 1084 et adn. O. 
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fecer(unt)*“°® et post agnae immolationem omnes sacerdotes in mensa ?’° 
et in caespite ante deam in mensa” offis coniunctis lactis iocinoris fa- 
rinae*” ter ternis fecer(unt)”®, item humis bis ternis super caespite 
fecer(unt)”'*. Deinde ad ar(am) reversi offis tribus fertis tribus prae- 
cati sunt?”’, quae liba et ipsa ad aram tulisse videntur. Post nonnullas 
alias caerimonias, duas in aede et duas ante aedem interpositas, ad 
aram omnes acerris ture scyfis vini mulsi lactis mellis passi fecer(unt)?®, 
deinde corbul(is) cum panificia pro tesauris ad aram fecerunt?". Tertio 
die in domo magistri a sacerdotibus ipsis”’”® inter mensas primam et 
alteram ?’”° fruges deae Diae libabantur atque a pueris ministrantibus 
calatoribusque in pateris”® arae eius imponebantur. Quae fruges, 
quarum libatio magis quam liborum oblatio ad ubertatem agrorum 
spectat, quin fuerint spicae°”®' aridae et virides non dubium esse mihi 
videtur. Partem frugum vel spicarum viridium in sacri deae Diae fine 
reservatam esse, ut postero anno hae fruges iam aridae factae eundem 
caerimoniarum cursum denuo percurrerent, rectissime suspicatus est 
Oldenbergius”®”. Quod fratres Arvales sacrificio deae Diae consummato 
tuscanicas contigerunt, quas per calatores domibus suis miserunt”®, cala- 
tores in tuscanicis”* paulo ante consecratis illam repositam partem 
frugum i. e. spicarum viridium rettulisse”®° in domos singulorum fra- 
trum puto. Sed quam diligenter accurateque fratres Arvales etiam tertio 
saeculo antiquos ritus retinuerint, potest concludi inde, quod et puls 





269 GC II v. 15. Hic sunt strues fertaque roodduare. In piaculis minoribus ipsis 
quoque strues et ferta sacrificabantur. 

270 In aede. 

271 Ante ianuam aedis; cf. Wissowa, Hermes 52, 340. 

272 facinoris: lapis, farinae: Wissowa. 

273 C II v. 17 sqq. Wissowa 1. c. 337 sqg. (I, 1). 

274 C II v. 19sq. Libatio quaedam; cf. Wissowa l. c. 340 (I, 2). 

275 GC II v. 21; cf. Wissowa 1. c. 340 (II). 

276 GC II v. 31 sq.; cf. Wissowa |. c. 344 (IV, 3). 

277 GC II v. 32 sq.; cf. Wissowa l. c. 344 (IV, 4). 

278 Nam in actis a. 81, CIL VI 2060 v. 25 sq., invenimus incisa verba haec: 
et fruges excipientes a sacerdotib[us ad a]ram refer[e]ntes pueri ingenui patrimi 
matrimi senatorum filü. Cf. Henzen, Acta 43; Oldenberg, De sacris fratrum Arvalium 
(Diss. Berolin. 1875) 20. 

279 Henzen ]. c. 15; Marini, Atti 202. 536. 

280 Secundum acta a. 80, CIL VI 2059 v. 9 sq., ubi legimus sic: et frugibus mini- 


strantibus pueris..... referentibus ad aram in pateris. 

281 Marini l. c. 201. 2224] 4920) 

283 Acta a. 87, CIL VI 2065 II v. 48sq. Ibidem v. 46sq.: zministrantibus 
pueris .... fruges libatas ad aram rettulerunt. In actis a. 219, CIL VI 2067 v. 16: 


Fruges livatae sunt. 

284 Gum Henzenus (l. c. 44) tuscanicas esse ollas Etruscas opinetur, Marinius 
(we: 396 sq.) pro verbo: tuscanicas ponit verbum: canipas. Per se vox caniparum 
(= canistrorum) verbis actorum sensum satis bonum subicit; etenim fruges virides 
in annum sequentem asservandae optime sane canipis portatae sunt. 

285 Marini l. c. 291. 
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ollis iactata matri Larum *°® et illa liba *” sacrificata temporibus vetu- 
stissimis a Romanis velut simplices cibi edebantur ac non multo post 
dis ipsis offerebantur *®. Etiam in Romanorum ludorum saecularium 
sacris diversae placentae sacrificabantur ”® atque ante sacra ipsa quin- 
decimviri in singulis tribunalibus sedentes tribus diebus a civibus fruges 
oblatas ”” accipiebant””', quae diligenter asservabantur et postea caeri- 
monias ludosque exsecutis distribuebantur””. Sed puto spicas esse 
numerandas in illis frugibus vel potius primitiis frugum, quarum ob- 
latio eodem quo sacrum deae Diae tempore anni fiebat. Simili modo 
atque apud fratres Arvales a Graecis in Thargeliis mense Maio celebratis 
placentae una cum primitiis frugum immaturarum Soli Horisque sacri- 
ficabantur””®. Ut apud Homerum ””* legimus, Minervae dvea facta ex 
farina atque visceribus convoluta libantur, quibus offae ex farina et 
iecore confectae satis bene respondent. In Galaxiis Athenienses Magnae 


286 GC II v. 22sqq.: promag(ister) et flam(en) et publ(ici) duo sacerdotes 
oll(as) acc(eperunt) et ianuis apertis per clivum Matri Larum cenam iactaverunt. 

287 Ut apud fratres Arvales diversa genera liborum (offae, strues, ferta, pani- 
ficium) sacrificabantur, sic Graeci ipsi quoque ad sacrificia incruenta creberrime com- 
plura genera placentarum (den, relavoı, neuuara, nonava, xaddıyos) adhibebant. Vide 
A. Lobeck, Aglaophamus II 1050 sqq. 

288 Mau, s. v. Bäckerei ap. Pauly-Wissowa, R E II 2735; Eitrem, Opferritus u. 
Voropfer d. Griechen u. Römer 276; cf. etiam Tromp. 1. c. 134. 

23892 Acta ludorum saecularium a. 17 a. Chr. n., CIL VI 32 323 v. 115, tradunt 
verba haec: Noctu autem ad Tiberim sl[alcrificium fecit deis [IJlithyis libeis VIIII 
popanlis] VIIII pthoibus VIIll imp. Caesar. 

200 Zosimus, Hist. II 6: oitov xal xoıdnv Eraoros PEosı xal xbauov. 

221 CIL VI 32 323 v. 30 sqq.: ..... et fruges accipi colle[gJio [placere, ut in Capi- 
tolio ante aedem lovis] maximi et ante aedem lovis tonantis et [in Palatio ante 
aedem] Apollinis et in porticu eius fruges autem i[bi ubi supra scriptum est accipien- 
das esse et ad aedeım Dianae in Aventino et] in porticu eius [.... Censuerunt autem, 
ut singuleis tr[ibunalibus XV viri] fruges acciperent bini itemqule ... Vide etiam 
ibidem v. 77. 82. 89. Qua ratione fruges dentur atque accipiantur, ostendit potissi- 
mum nummus Domitiani inscriptus imp. Caes. Domit(ianus) ..... cos. XIIII lud(is) 
saec(ularibus) a pop(ulo) frug(es) ac(cepit); vide Dressel, Nummi Augusti et Domi- 
tiani ad Iudos saeculares pertinentes (Ephem. epigr. 8, 310 sq. n. 3a, 3b). De accep- 
tione frugum cf. etiam Mommsen, Ges. Schriften 8, 595 sq. 

222 Quam ad distributionem frugum spectare videntur actorum lud. saecul. 
a. 204 p. Chr. n., CIL VI 32 328 v. 14 sq., verba haec: Inde XV vir m/[ trib]unali 
ad[cJen[so fJruges quae a populo plebe m [. .. Ilam actionem Zosimus hist. II 6 
describit verbis his: xoullovraı d& ol taüra (sc. caerimonias ludosque) nooürrss 
uıodov züs Anapyas Tv Kapıav oltov xal xgıdijs xal nvduwv. Vide Mommsen |. c. 596. 

223 Porphyr. de abst. II 7. Vide A. Mommsen, Feste der Stadt Athen 479 sq.; 
Nilsson, Griech. Feste 113 sqq. Sententia huius, qui (l. c. 114) censet tam sacra deae 
Diae a fratribus Arvalibus celebrata quam sacrificia Thargeliorum partim lustrali vi 
atque expiatoria esse partim ad ferlilitatem messis instantis spectare, notatu dignis- 
sima esse mihi videtur. Componas ®buara Zrıx@eıa, quae et tempore Diasiorum 
(Thucyd. I 126) et per singulos menses Olympiae aris imponebantur (Weniger, 
Klio 16 [1920] 5). 

294 1. VI 270, IX 499; Od. XV 222, 261. Cf. de offis etiam M. Höfler, Volks- 
medizinische Organotherapie und ihr Verhältnis zum Kultopfer (1907) 4 sqq. 
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Matri (Cybelae) offerebant cibum quendam (yadafiar) coctum, qui offae 
fratrum Arvalium similis est, nam reperimus ap. Hesych. s. v. yaldkıa 
scripta verba haec: Taladıa' Eogın ’Adivnoı untgl Vewv äyoucon, &v jj 
Eyovaı ınv yalafiav' Eotı d& n6Aros xoidıwos &4 ydaaztos. 

In ecclesia christiana vetere similia terrae munera ad altare offerri 
solebant. Sed panem et vinum aqua mixtum Christiani eo consilio offere- 
hant, ut oratione eucharistica consecrarentur et tunc demum sacrificium 
Christi significarent. Cum his aliae res veluti caseus, lac, mel, tus, primi- 
tiae frugum, flores””® offerebantur episcopo, ut ea benediceret, pro eis 
gratias ageret, ea exorcizaret, pauperibus distribueret. In offertorio 
liturgiae a fidelibus Christianis altari imponebantur consecranda: pani- 
ficium (vel potius panis), vinum, aqua. Panis in ecclesia christiana usur- 
patus forma rotunda erat, quod idem de offa nos docet Festus””°. Aliis 
quam plurimis testimoniis omissis etiam in antiqua liturgia Romana 
tales oblationes munerum terrae et a populo et a sacerdotibus ipsis 
factas esse observamus. Praeter calicem in ipso altari positum scyphi 
adhibebantur”””, in quos vinum a populo amulis”° oblatum effunde- 
batur. Postquam populus oblationes dedit, omnes sacerdotes ac ceteri 
ministrantes offerebant panem et vinum. Postremo autem subdiaconus 
ad chorum cantorum se conferebat atque accipiebat aquam quasi ob- 
lationem. In aliis rebus non ad consecrandum, sed ad benedicendum 
oblatis ecclesiam quaedam selegisse et non omnia admisisse elucet ex 
Hippolyti Tradit. Apost. p. 108 et 115 sq. Hauler, ubi fructus quidam 
recusantur. Canon vero III Apostolorum ”” etiamsi prohibere videtur, ne 
more quodam paganorum nutrimenta in altari offerantur, tamen non- 
nullos fructus praeter elementa eucharistica admittit: Ei ts Enioxonos 
i) nosoßöregos nagd ıhv Tod augiov Öıdrafıw ımv Eni ım Üvola ngooeveyan 
Ereod wa Eni ö Vvoaorngiov, 7 uehı  yaka?0° M ävıi oivov oixega (scyphi 
vini mulsi lactis mellis passi °' a Romanis fratribus Arvalibus ad aram 
offerebantur) % zwva°” Znumdevia (fratres Arvales struibus, fertis, 
offis, panificiis deae Diae sacrificium faciebant) 7 doves # Cöd va 





295 Joh. Chrysost., homil. 27 in 1. Cor. 11,27 ap. Migne PG 61, 230 sq. 

296 242 M: Antiqui autem offam vocabant abscisum globi forma ut manu 
glomeratam pultem. Corp. gloss. Lat. IV 264, 27: Offa pars frusti rotunda. 

297 Eisenhofer I 482. 298 IJhidem I 486. 

299 P., de Lagarde, Relig. iur. ecclesiast. antiq. p. 20 sq. 

800 Hic mos antiquus ecclesiae neophytis mel et lac dandi impeditur, quominus 
abusio fiat. 

301 Lac, vinum, mel coniunctim oblata, quemadmodum alibi in cultu Roma- 
norum vix inveniuntur, a ritibus Graecis translata esse verisimile est. K. Wyß, Die 
Milch im Kult der Griechen und Römer (1914) 12sq. Cf. Rud. Lehmann, Die Ent- 
stehung der sakralen Bedeutung der Milch (Zeitschr. f. Missionsk. u. Religionswiss. 32 
[1917] 1—12, 33—45). In ecclesia christiana vetere lac nunquam solum in usu est. 
In Marcionitarum sacris usum lactis cum melle mixti reperimus; vide Tertull., adv. 
Marc. I 14 (p. 308 v. 20 Kukula); cf. etiam Usener, Müch und Honig (Kl. Schrift. IV 
398 sqq.)- 302 P, de Lagarde l. c, p. 20 adn. in v. 18. 
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(hostiae: porciliae, vacca, agna in sacro deae Diae atque in votis annuis 
lustroque misso etiam tauri, boves mares feminaeque, oves, arietes, ver- 
veces e.a.a fratribus Arvalibus immolabantur) #7 dongıa (fratres Arvales 
lumemulia cum rapinis, cocta legumina quaedam, quamquam non ad 
aram ferebant, tamen edebant in aede deae Diae) nagda mv dıdrafıy 
xadakodw, nAnv vewv xiöowv U? N ordyvos oirov °%* (spicae aridae et virides 
a fratribus Arvalibus praecipue consecrabantur et libabantur deae Diae) 
orapvins to naupod to Ö£ovrı. Post missam finitam vel etiam intra canonem 
missae saepe edulia et fructus i. e. imprimis fruges novas, panem, lac, mel, 
caseum, ovum, uvam esse benedicta iam supra demonstravi. Ecclesia 
morem paganum quoque impugnavit, quando in Thracia atque in Arabia 
mulieres, quae Collyridianae vocabantur, saeculo IV p. Chr. n. Mariam 
ita venerabantur, ut diebus quibusdam loco constituto liba illi offer- 
rent °”, Cuius caerimoniae origo quin in paganorum cultu vel accuratius 
in Cereris °°° sacris quaerenda sit, equidem non dubito. Sed etiam intra 
ecclesiam pietas popularis cum nonnullis festis Mariae Virginis mores 
quosdam agrestes coniunxit, qua de re scribit Lucius haec: „Mit dem 
Ackerbau bringen . . . syrische Kalender einige Marienfeste in Be- 
ziehung. Das Kalendarium ritus syriaci puri°” verzeichnet ... .. den 
15. Mai als Festum Deiparae ad spicas (vel ad aristas secundum alios 
codices syriacos) ... .°°®,. Für den 15. Ab... verordneten nach Depar- 
ture of my Lady Mary (Journal of sacred Literature VII) p. 153 die 
Apostel, daß die Gläubigen Geknetetes und Gebackenes in der Kirche 
darbringen sollten, das, nachdem es während des Gottesdienstes auf 
dem Altar gelegen, nach der Festfeier von den Gebern wiederum nach 
Hause genommen werden konnte“ °”. Hodie quoque similia liba in 
Italia inferiore offeruntur, velut in Calabria®'" ad cenam sollemnem, 
quae die ascensus in caelum habetur, cibi farre vel farina et lacte appa- 
rantur. Qui aliquo modo vicem liborum praestant proptereaque bene 
cum offis fratrum Arvalium componuntur. Graeci rustici ad hoc 
tempus in multis festis illustribus ecclesiae placentas ex compluribus 
fructibus conficiunt, quas corbulis ad domum Dei ferunt, ubi a sacerdote 
in ara deponuntur’°"* similiter atque offae, ferta, strues fratrum Arva- 


808 Ihidem p. 21 adn. a: .. . rauras ÖE pacı Tas AnaoyAs TÜV xA0n@V NE00PEXOVOLV 
dv Oo vaß tod svAoyndnvaı uno rav leoewv Ev ıf dein lsgovoyla Ev ua idw täs 
ovAloynis adıav. 

#04 Ihidem p. 21 adn. in v. 1. 

#05 Vide Lucius, Anfänge des Heiligenkultes 465. Plura de Collyridianis praebet 
Augusti, Denkwürdigkeiten aus der christlichen Archäol. III (1820) 20 sqgq. 

806 J]li liba esse sacrificata scimus ex Ovidii fastis I 127. 670. 

307 Nilles, Kalendarium manuale 1” 468. 308 Ihidem II 416. 

30% Lucius 1. c. 521 sq. 310 Trede l. c. III 210. 

s1ı Vide C. Wachsmuth, Das alte Griechenland im neuen (1864) 53; imprimis 
B. Schmidt, Volksleben der Neugriechen I 55sqq. Illa liba plerumque 4 xöAvßa 
dicuntur. Etiam in Bavaria usque ad hunc diem in festo luminum (a. d. IV non. 
Februar.) panis ex diversis fructibus confectus, qui vocatur „Kleetzenbrod“, una cum 
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lium. Quae omnia liba, praesertim cum maxime ruri frugibus 
maturescentibus offerantur, ad agrorum fertilitatem spectare est mani- 
festum. Sed ad oblationem antiquam frugum vel spicarum forsitan 
referendus sit mos aram spicis ornandi, qui nostra aetate maxime a 
catholicis fidelibus regionis Passaviensis die messis festo conservatur ®"*, 
Alius usus similis frugibus in sacro deae.Diae libatis servatur in Sicilia, 
ubi hucusque mense Augusto rustici ad ecclesias parochiarum suarum 
asinis et mulis apportant frumentum vel fruges, quarum a sacerdote 
consecratarum pars quaedam sanctae Mariae sicut oblatio libatur °". In 
Graecia etiam hodie rustici Arachobae, urbe in monte Parnaso sita, 
spicas tritici novi ferunt in ecclesiam, ut a sacerdote consecrentur °'*; in 
vico Hadji-Amar sito occidentem versus a Pharsalo (Thessalia) duae 
mulieres ad portam ecclesiae (S. Georgii) missa sollemni finita ex cor- 
bulo grana frumenti arida rubro colore perlita exeuntibus laicis tradunt 
edenda °'’, quem memorabilem ritum Otto Kern autumno a. 1899 suis 
oculis spectavit. Ut postremo hoc commemorem, numerus ipse liborum 
oblatorum: trium offarum, trium fertorum, ter ternarum °" offarum, 
apud fratres Arvales videtur fuisse sacer et nos ad antiquitatem illorum 
sacrificiorum incruentorum delegare. 

12. Fratres Arvales die secundo postquam lumemulia cum rapinis 
ederunt, de aede exierunt et ante aram steterunt et promag(ister) et 
flam(en) duos collegas suos ad fruges petendas miser(unt), et pro- 
mag(ister) et flam(en) cum scifis vini reversi cum frugib(us) dextra 
scifos deder(unt) laeva fruges acc(eperunt)°”"; deinde ald] alterutrum 
sibi redd(iderunt), et public(is) frug(es) tradider(unt)”*. Quem ritum 
fruges et scyphos in orbem dextrorsum per manus dandi ”*, quo conse- 
cratio frugum scyphorumque contineri videtur, vi orbis apotropaea fieri 
magicam actionem puto equidem °”. Talis caerimoniae apud Christianos 





multis aliis cibariis offertur atque a sacerdote in ecclesia benedicitur. Vide 
Ad. Wuttke, Der deutsche Volksaberglaube der Gegenwart* (1900) 66. Cf. etiam Max 
Höfler, Lichtmesgebäcke (Zeitschr. des Ver. f. Volkskunde 15 [1905] 317 sqq.). 

312 H, Pfannenschmid, German. Erntef. 126. 

313 Trede l. c. III 215. 

314 B. Schmidt 1. c. 59 adn. 1. 

315 ]lla caerimonia ad frugum novarum libationem antiquam haud scio an 
redeat. 

316 Humi bis terni fortasse libabantur. Numeri ternarius et novenarius etiam 
in sollemnibus saecularibus Romanorum magnam vim habent. Vide supra adn. 
289. Cf. P. Stengel, Hermes 27 (1892) 446 sqq.; H. Diels, Sibyllinische Blätter (1890) 
40 sq.; Guil. Kroll, Antiker Aberglaube, Sammlung gemeinverständlicher wissenschaft- 
licher Vorträge v. Virchow-Holtzendorff (1897) 38 sq. 

317 GC II v. 26—30. 8318 A av. 28sq. 

319 Cf, Wissowa, Hermes 52, 343 (IV, 1). 

320 L. Deubner, cui quidem vis apotropaea illius ritus incerta est, hoc loco 
actorum tantummodo sollemnem rationem circumferendi fruges scyphosque describi 
opinatur, ut mihi nuper scripsit. Sed non aliter atque ego de ea re sentit G. Wissowa. 
Vide etiam Eitrem I. c. 43, 55 sqq. 
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nullum vestigium est. Ritus circumeundi °”, qui simul apotropaeam vim 
et consecrantem habet, invenitur in consecratione ecclesiae (Pontif. 
Rom.), ubi episcopus bis dextrorsum, semel sinistrorsum ecclesiam 
circumit. 

13. Postquam carmen tripodaverunt et libellos publicis reddiderunt, 
fratres Arvales signis dearum unguentatis cereos accendebant °””, prius- 
quam illa signa coronarent, atque epulo tertii diei perfecto lampades 
incendebant°®*”, Gerei et lampades, quibus in fratrum Arvalium 
sacris certe auctoritas ritualis est attribuenda, atque aliae faces vel 
taedae°”* a Romanis et Graecis®” ad multa sacra celebranda adhibe- 
bantur. Sed luminum usus revocatur ad superstitionem veterem, qua 
imbuti antiqui vim ignis magicam homines et res a maculis purgare et 
a malis defendere credebant °”. Quae superstitiosa opinio subest veteri 
caerimoniae cereos et lampades incendendi ab Arvalibus factae eo 
fortasse modo, ut lux cereorum accensorum vim lustralem, quae iam 
unctione ad dearum signa erat delata, augere et lampades incensae 
tuscanicas, quas fratres contingebant i. e. consecrabant, simul a daemo- 
nibus omnibusque malis externis tueri credantur. Omnino autem lumen 
velut purgamen in lustrationibus Romanorum antiquitus usui esse sole- 
bat. Ante ludos saeculares coeptos tribus diebus°” faces et sulphur 
bitumenque °”* suffimenta a quindecimviris populo distribuebantur °®* 
ad lustrationem faciendam atque in feriis amburbii °°” et in lustratione 
urbis extraordinaria °°”' cives Romani, qui ambeundo urbem lustrabant, 
candelas sive faces ardentes gestabant ”°”. In Graecia usus taedarum, qui 


321 Cf. M. P. Nilsson, Die Prozessionstypen im griech. Kult (Jb. d. Kais. d. arch. 
Inst. 31 [1916] 309—339); E. F. Knuchel, Die Umwandlung in Kult, Magie u. Rechts- 
brauch (Schr. d. Schweiz. Ges. f. Volksk. XV 1919). 

322 0, ]I v. 35—37: Deinde deas unguentaverunt et cereos adcendederunt et ianua 
mediana deae Diae aperta est. Cf. Wissowa, Hermes 52, 344 sq. (V, 2). 

323 Acta a. 87, CIL VI 2065 II v. 47 sq. 

324 Mau, s. v. Fackel, ap. Pauly-Wissowa, RE VI 1945 sqq. 

825 M. Vassits, Die Fackel in Kultus und Kunst der Griechen (Diss. Monach. 
Belgradae 1900). 826 Mau Il. c. 1953; Vassits 1. c. 6. 8. 

827 Acta lud. saecul. a. 17 a. Chr. n., CIL VI n. 32 323 v. 65 sqq., referunt haec: 
Commonefaciundos homin[e]s existumavimus, ut omnes lib[eri qui suffimenta] pe- 
terent ne amplius quam [seme]l iei coniugesque a. d. VII aut VI aut V k. Iun. a [...] 
suffitique ad ludos venire[nt. 

828 Zosim. hist. II 6: z@ Önuw dıaveuovoı a xadagoıa, radra ÖE dorıv Öhdes xal 
Delov xal dopalrov. Cf., Usener, Italische Mythen (Kl. Schriften IV 117). 

820 In actis lud. saecul. a. 204 p. Chr. n., CIL VI 32327 v. 25, legimus sic: 
ceteri XV viri praetextati [que]lm quisq[ue locum sortitus est, ibi in tribunal ascen- 
deru]nt et suffimenta populo divliserunt. Vide ibidem etiam v. 22 sqq. 26 sqq. Suffi- 
mentorum distributionem ipsam optime illustrant duo nummi, aureus Augusti et 
aeneus Domitiani; vide Dressel, Ephem. epigr. 8, 311 n. 1; 310 n. 2. Cf. Mommsen, 
Gesammelte Schr. VIII 594 sq. 

s50 Serv. ad Verg. ecl. 3,77. Cf. Usener, Weihnachtsfest 2 313 sqq.; Wissowa, 
Rel. u. Kult? 142 adn. 12 390. 

s31 Usener 1. c. 315 sq.; Wissowa Il. c. 391 et adn. 4. 
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iam ex saeculo VI a. Chr. n. ibi in sacris publieis privatisque pervul- 
gatus erat, nobis occurrit cum in pompis multorum deorum °®® tum in 
sacrificiis Cereri °** et Libero °®° celebratis, atque illae propter vim lustra- 
lem magni momenti erant ad mysteria Eleusinia et Orphica°®®. Ex 
quarto saeculo ille mos in ecclesiam Christianorum paulatim traduce- 
batur®”'. Primum autem maxime ad martyrum honores Christiani 
cereos ac lampades incendebant, deinde in liturgia ipsa (in Oriente prius 
quam in Occidente) lumina accendebantur °”®, quae deum (qui lux est) 
praesentem indicant. Ab illis temporibus luminaria (ceroferaria cum 
cereis, faculae, candelabra e. a.) diversa quidem ratione adhibentur in 
ecclesiae Romanae sacris saepissime veluti in missa (imprimis ante 
evangelium legendum) ipsa, in sacramentis tribuendis (praeter sacra- 
mentum chrismatis et paenitentiae), in benedictionibus sollemnibus, 
in pompis. Romae iam ab antiqua aetate a. d. IV non. Febr. festum 
purificationis s. Mariae vel candelarum celebratur, cum praeter missam 
sollemnem pompa splendida peragitur, in qua cerei similiter atque apud 
ludos saeculares Romanorum veterum ab ecclesiae ipsius sacerdotibus 
divisi laicis consecrantur et incenduntur. Quem ritum adhuc vim 
lustralem et apotropaeam habere probabile est°”. Illud enim festum 
candelarum primam quidem originem trahit ex ritu orientali ecclesiae 
Hierosolymitanae, ubi candelae ferebantur ad Christum quasi lumen 
divinum significandum, sed Romae haec candelarum pompa confusa est 
amburbali sacro vetusto Romanorum. Unde hucusque sacerdos in hac 
processione violacea induit vestimenta °“. In baptismate aetatis mediae 
prioris semper ecclesia magnifico fulgore permultorum luminum imple- 
batur atque etiam baptizatis adultis cerei ardentes in manus dabantur°®”. 
Sed in ecclesia Graeca orthodoxa ipsa quoque lux cereorum et lucer- 
narum sicut in antiquorum ritibus maximi momenti est ad dei cultum, 
Praeterquam quod in multis ecclesiis et sacellis lucernae, quarum igni 
semper nova materia praebetur, ante imagines Sanctorum positae 


332 Usener l. c. 314 adn. 22. 383 Vassits 1. c. 37. 

334 ]Jpidem 18 sqq. 335 Ihidem 37 et adn. 1. 

336 Jpidem 6. 20. In mysteriis Andaniae quoque lumina in usu erant. Vide 
Ziehen, Leg. sacr. n. 58, 8 1. 337 Eisenhofer I 376 sqq. 

338 Hieron., contra Vigilant. c. 7 (Migne PL 23, 346): per totas Orientis ecclesias, 
quando legendum est Evangelium, accenduntur luminaria, iam sole rutilante: non 
utique ad fugendas tenebras: sed ad signum laetitiae demonstrandum. Cf. Eisenhofer 


I 378. 
330 E, Samter, Geburt, Hochzeit und Tod, Beiträge zur vergleichenden Volks- 


kunde (1911) 71. 2 
340 Cf, Usener 1. c. 314 sqq,; O. Casel, Das Fest der Begegnung (Mariä Lichtmeß) 


(Benedikt. Monatschr. 3 [1921] 18—28); D. De Bruyne, L’origine des processions de la 
Chandeleur et des Rogations ä propos d’un sermon inedit (Rev. benedict, 34 [1922] 


14—26). 
8341 Usener l. c. 178 adn. 62. Ordo Romanus VII c. 10 sq. apud Mabillon, Mus. Ital. 


II p. 82: adstante clero omni vel cuncto populo cum multis luminibus. 
Jahrbuch für Liturgiewissenschaft 4. 3 
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sunt °“*, imprimis paulo ante festum paschae in dei aedibus Graecorum 
omnes cerei permultorum candelabrorum intra liturgiam agendam et die 
et nocte°* (ut in vigilia paschali ecclesiae Romanae) accenduntur, ut 
omnia, homines et res, summa lucis vi quasi lustrentur et consecrentur. 
Apud Graecos nostrorum temporum popularis mos est cereos incendi, ut 
veneficae et alii daemones mali arceantur °**. Et in regionibus nostris 
homines in tempestate accendunt candelas die Purificationis B. Mariae 
benedictas. 

14. Valde notabilis est alia caerimonia fratrum Arvalium. Magister 
vel promagister tribus hostiis immolatis extisque redditis in tetrastylum 
reversus in codice cavit se adfuisse et sacr(um) fecisse et extas [red]di- 
disse”*”, id quod ceteri fratres et ipsi, postquam in tetrastylum con- 
venerunt, faciunt°*‘. Quos hac in caerimonia Ioannes Graeven °* mihi 
videtur recte iudicare usos esse pugillaribus (vel diptychis) similibus 
atque ecclesiam christianam veterem. In diptychis enim ex Cypriani 
temporibus nomina offerentium ’** et postea nomina eorum, quorum 
memoria in missa retinenda est °*, inscribebantur. 

15. Multo celebriores quam coronae convivales, quibus fratres Ar- 
vales se coronabant in convivlis, coronae spiceae, vetustissimae 
sane coronae Romanorum °”, erant, quas vittatas praetextis ”' sumptis 
sibi imponebant°”””, priusquam capite velato®”” summoto (i. e. cala- 
toribus praecedentibus et pompae populum summoventibus) lucum deae 
Diae ascenderent °°*. Praetextatos fuisse Arvales ex actis videmus, ubi- 
cumque sacris praesto erant. Contra ad ludos circenses visitandos 
magister tunica cum ricinio”” et soleis sumptis coronam pactilem 
rosaceam accipiebat, cui magna vis apotropaea inesse putabatur ”°®. Mos 
homines coronandi °” a primis Christianis non admittebatur °”®. Hodie 





342 B, Schmidt, Volksleben d. Neugriechen 52 sqq. 

343 Otto Kern, Nordgriech. Skizzen (1912) 117 sqq.; Vassits l. c. 19 adn. 5. 

344 Vassits 1. c. 75. Bao IE Grad: 

316 G II v. 10 sq.: et in codice caver(unt) se adfuisse et sacr(um) fecisse. 

347 Röm. Mitteil. 28 (1913) 215 sqq. 

348 Qui usus exsislit etiam in Graecia velul Arachobae, ubi sacerdos pro illis fide- 
libus, quorum nomina inscripla sunt, precatur. Vide B. Schmidt 1. c. 76. 

339 Eadem nomina in missa recitabantur. Vide etiam L. de Sybel, Christl. An- 
tike II 239. 350 Plin.,, n. h. 18, 6. 

351 De toga praetexta sacerdolum vide Wissowa, Rel. u. Kult. * 498 adn. 7. 8. 

352 In supplicationibus pompisque sacris Romanorum populus universus et 
magistralus cuncli esse coronati debebant. Wissowa l. c. 424 adn. 8; Diels, Sibyll. Bl. 
51 adn. 4. SS Aa Vr72d. 

»54 Acta a. 120, CIL VI 2080 v. 38 sq.: sumptisque praetextis et coronis spiceis 
vittatis Tucum deae Diae adscen[derunt]. 

355 Henzen, Acta 37 sq. E. Samter, Familienfeste der Griechen und Römer 
(1901) 41 sqgq. 

50 Eitrem I. c. 64. Similem vim palmae et coronae argenteae, quibus victores 
(in ludis circensibus) honorabantur, forsitan habuerint. Cf. Jos. Köchling |. c. 71, 

5” Qui usus coronarum apud Graecos pervulgatus erat. In permultis picturis 
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in Consecratione virginum ®° sponsae Christi corona antea benedicta ab 
episcopo decorantur. In ritibus popularibus quoque corona adhuc ge- 
statur. In multis regionibus puellae, quae sacramentum communionis 
accipiunt vel pompis intersunt, gerunt coronas, quae prius signa con- 
secrationis quin fuerint haud dubito. Adiungatur similis usus coronarum 
spicearum hic: „In der Prozession am Fest des St. Antonius, des großen 
Wundertäters (Thaumaturga) von Padua, schritten neben den Trägern 
einer Statue zwei stattliche Jünglinge, welche mit großen, aus Ähren 
gebildeten Kränzen und bunten seidenen Bändern geschmückt waren“ ®®, 
Memorandus mihi est antigquus mos sponsam coronis spiceis ornandi, 
qui prioribus temporibus latius patebat°°. Vitta, qua conligata est” 
corona spicea fratrum Arvalium, sancta existimabatur, cum ex lana ?°® 
conficeretur, et imago consecrationis erat. Ceterum, ut hoc obiter com- 
memorem, rosa soluta, quam fratres Arvales et primo°** die et secundo°® 
post cenam finitam accipiebant, fortasse deae Diae dedicata est simili 
modo atque hodie in Italia inferiore flores coronaeque in multis festis 
Mariae sanctae offeruntur. Limbus togae praetextae °° ex lana factus 
propter colorem purpureum habebat vim propulsantem mala °°”. Alba 
quoque vestis a fratribus Arvalibus adhibebatur, cum ante omnes epulas 
cenatoria alba accipiebant. Origo albae in ecclesia Latina usurpatae ad 
Romanorum tunicam referenda est’. Cingulum °* est proprium albae 
et comparari potest cum eo succingulo, quo fratres Arvales, antequam 
carmen descindentes tripodarent, se succingebant ””°. Prioribus autem 
temporibus vestimentaliturgica ex lana, postea ex lino confecta 
sunt. Et dalmatica °"', quae initio purpureis clavis ornata erat, praetextae 
fratrum Arvalium similis fuit. Ex saeculo XII mitra, qua caput tege- 
batur, duabus vittis vel fasciis affecta est°’””. Manipulus est revocandus 
ad mappam paganorum Romanorum, qua in circum iacta ut a consu- 
libus atque aedilibus ita a magistro fratrum Arvalium signum ludos 





vasorum Graecorum sacerdotes coronis ornatos, qui sacrificant, spectamus. Cf. 
Köchling 1. c. 40 sqq.; J. Klein, Der Kranz bei den alten Griechen. Eine religions- 
geschichtliche Studie auf Grund der Denkmäler, Beigabe zum Jahresbericht des huma- 
nistischen Gymnasiums zu Günzburg (1912) 14 sqgq. 

358 Coptae posteriore demum tempore baptizatos coronabant. 

859 Pontif. Rom. P. I. 860 Trede ]. c.. IV 101. 

361 Guil. Mannhardt, Mytholog. Forsch. (1884) 358—366 multa exempla huius 
moris affert. 362 De vitta cum corona iuncta vide Diels, Sibyll. Bl. 121 sq. 

368 Lana habet lustralem vim. Jac. Pley, De lanae in antiquorum ritibus usu, 
RVV XI 2 (1911). 364 Aa v.16. 35 A b v. 13. In tetrastylo: B v. 9. 

306 Marquardt-Mau, Privatleben d. Röm. 11? 544 sgg. 
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368 Eisenhofer I 512 sqq.; cf. Jos. Braun, Liturgische Gewandung im Orient 
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371 Eisenhofer I 536; Braun Il. c. 24 sqq. 
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incipiendi dabatur ”””. In ordine baptismi reperitur usus albae vestis vel 
saltem pallioli®’*, quo infantis caput est tegendum, vestigium illius 
mystici velaminis, quod antiqui mystae initiati accipiebant. Primis tem 
poribus christiani catechumeni, qui nocte Paschali baptizati erant, usque 
ad Sabbatum in Albis vestimentis albis induti liturgiae intererant ®”°. 

16. Sportulas’°” fratres omnes primo die post primos quattuor 
ritus peractos°”’ et magister solus iterum, postquam epulatus est’”®, 
accipiebant itemque omnes post epulas postmeridiem factas®’”” Secundo 
die fratres et post epulas in tetrastylo peractas °® et post cenam in urbe 
habitam °°* sportulas singuli accipiebant denarios centenos. Ii nummi, 
qui tertic die °°” et ipsi post epulas dividebantur, sine dubio magistro, qui 
in sua domo epulum instrueret, dati sunt. Medio saeculo III p. Chr. n. 
cultus fratrum Arvalium interiit, quod sensim sportulae diminutae erant 
neque iam ad epulorum sumptus sufficiebant. In ecclesiae Romanae 
cultu similes ritus interdum agebantur, ut intellegitur ex verbis, quae 
apud Edmundum Martene inveni, hisce: „Dum vero symbolum in choro 
recitatur, praescribit Ordinarium Laudunense, ut interim diaconus, can- 
tor et succentor et alii ministrales nummos ab episcopo recipiant. De 
hac etiam pecuniae distributione haec lego in ms. Ordinario B. Mariae 
Remensis: Lecta epistola accedit subdiaconus ad manum archiepiscopi, 
similiter accipit duos solidos. Similiter et duo subdiaconi, qui Graduale 
cantant, et duo diaconi, qui cantant alleluia, diaconus, qui legit Evange- 
lium, et capellanus archiepiscopi et cantor et succentor, qui cantum 
: servant, hi omnes singuli accipiunt: duos solidos de manu archi- 
episcopi“ °*, 

Denique etiam hoc memorem fratres Arvales sive post epulas 
primo °°* et secundo °” die factas sive in fine cenae tertio °* die peractae 
feliciadixisse°°, Quem morem felicia dicendi in eccelesiam christia- 
nam transgresum esse testimonium habemus litaniae alicuius Aquileien- 
sium (saec. XII), in qua ter recitatum est: feliciter, feliciter, feliciter **. 
Hodie aliquando in ecclesia et imprimis in missa coronationis papalis 
illae acclamationes °®° canuntur, quae sic finiuntur: Feliciter, feliciter, 
feliciter: Ad multos annos. 





373 Eisenhofer I 550 sq.; Braun 517 sqq. Manipulus prius nominabatur etiam 
mappula. Mantile (mantele) similem significationem: „Serviette, Mundtuch“ habet ac 


mappa. Henzen, Acta 38. 374 Eisenhofer II v. 304 sq. 

875 Cf. Ambros., de mysteris $ 34. Cyrillus Hierosol., Catech. mystag. 4, 8. 

376 Henzen 16. 377 LV. 38: ITS. IY.FAT. STD ANA VID: 

sB v9. SELFAND v. 12. 

»®2 A b v. 19; Henzen 16. Quattuor pueri quoque sport(ulas) acc(eperunt) in 
d(ies) sing(ulos) X... .; vide A b v. 20. 

#83 E. Martene, De ant. rit. eccles. (Rotomagi 1700) lib. I cap. IV art. V p. 378. 

384 Aav. 16. 385 By. 9. 886 Ahbv. 21. 387 Henzen 45; Marini 581. 
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Die Aoyıxy Yvoia der antiken Mystik in christlich- 
liturgischer Umdeutung'. 
Von Odo Casel O.S.B. (Maria Laach). 


Die oblatio rationabilis des römischen Meßkanons geht auf die 
4oyıry Övoia der griechischen Liturgie zurück. Diese wiederum hat den 
Begriff und das Wort aus der Philosophie und Mystik der Spätantike 
übernommen. Mit ihren Wurzeln aber reicht die Aoyın Vvoia bis zu den 
Anfängen der Philosophie ?. 
. Schon die junge griechische Philosophie stieß sich an der rohen 
Außerlichkeit des Kultes und seinen rein rituellen Forderungen. Bereits 
Pythagoras wird Verwerfung der Tieropfer zugeschrieben, wie sie 
Empedokles (fr. 128 Diels) ausspricht. Herakleitos schilt die, die mit 
Blutopfern sich von ihrer Schuld reinigen wollen, in seiner tieftönenden 
Sprache (fr. 5 D.): „Reinigung von Blutschuld suchen sie vergeblich, 
indem sie sich mit Blut besudeln, wie wenn einer, der in Kot getreten, 
sich mit Kot abwaschen wollte... Sie kennen eben: die Götter und 
Heroen nicht nach ihrem wahren Wesen.“ Gegenüber den materiellen 
Opfern empfiehlt er jene, die von wenigen „vollständig gereinigten Men- 
schen“ (fr. 69 D.) dargebracht werden. Platon tritt auch gegen den 
populären Kult auf, aber nicht mit der Schärfe des Heraklit; vielmehr 
sucht er einen berechtigten Kern, in dem Kult anzuerkennen. Einen 
ähnlichen Standpunkt nimmt Theophrast (neoi &öoeßelas) ein. Ebenso 
betont die Stoa den innern Geist beim Opfer. 

Je mehr aber die Philosophie zur Theosophie und Mystik wurde, 
wie es sich besonders seit dem ersten Jahrhundert vor Christus heraus- 
bildete, desto mehr wurde das äußere Kultwesen von ihr geringgeschätzt. 


1 Dieser Aufsatz wurde im Frühjahr 1919 verfaßt und von meinem verehrten 
Lehrer August Brinkmann (Bonn) für das Rhein. Museum angenommen. Nach 
seinem zu frühen Tode 28. VII. 1923 erhielt ich ihn zurück und veröffentliche ihn 
hier, obwohl ich die Hauptgedanken in meinem Buche Die Liturgie als Mysterienfeier 
(1923 3-5) Kap. III Das Opfer im Geiste verwandt habe. Einige Besserungen verdanke 
ich Aug. Brinkmann; einige Belegstellen habe ich neu beigefügt. 

2 Vgl. meinen Aufsatz Oblatio rationabilis in der Tüb. Theol. Quartalschr. 99 
(1917—18) 429—439 und die dort angegebene Literatur, besonders Jos. Kroll, Die 
Lehren des Hermes Trismegistos (1914) 328—338. Siehe auch W. Kroll im Rhein. 
Mus. 72 (1917) 89 ff. Der frühere und mein jetziger Aufsatz ergänzen sich in mancher 
Hinsicht gegenseitig. Einige Ergänzungen auch in dem eben gen. Kap. von Die Lit. 
als Mysterienfeier. Über die weitere Geschichte des Wortes rationabilis im Abend- 


lande s. Jb. 2 S. 98 ff. 
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Die individualistische Mystik der Spätantike verlegte die wahre Fröm- 
migkeit in das Innere des Menschen. Nur Innerlichkeit, war jetzt die 
Losung; fort mit allem äußern Apparat! Nicht nur die blutigen Opfer 
wurden jetzt verpönt; auch Honig-, Wein- und Weihrauchspenden gelten 
bei vielen nicht mehr. Gotteserkenntnis, Tugend und Gebet, das sind die 
wahren Opfer, vom Gebete wiederum an erster Stelle Lob- und Dank- 
gebet, edAoyla und eöxagıoria. In dem Hermetischen Traktat Asclepius 
(Kap. 41) möchte Asclepius am Ende der Belehrung vorschlagen, ut 
ture addito et pigmentis precem dicamus deo. Hermes aber sagt 
erschreckt: melius, melius ominare, Asclepi. hoc enim sacrilegii 
simile est, cum deum roges, tus ceteraque incendere. nihil enim deest ei, 
qui ipse est omnia aut in eo sunt omnia. sed nos agentes gratias 
adoremus. hae sunt enim summae incensiones dei, gratiae cum aguntur 
a mortalibus eqs. Es folgt eine Danksagung für die göttliche Erkenntnis 
und die dadurch erlangte Vergottung, eine eöxaoıoria oder, da sie im 
Aöyos des Mundes ausgesprochen wird, eine eö4oyia. Die Hermetischen 
Schriften bieten noch mehrere solcher feierlichen Hymnen, die auch 
ausdrücklich als Aoyıxat Bvoiaı bezeichnet werden’. 

Aber selbst diese Stufe des Gebetes, auf der der Mensch im be- 
geisterten Hymnos seine Gotteserkenntnis ausspricht, erscheint noch als 
zu tief und Gottes nicht ganz würdig. Auch der Aöyos des Mundes muß 
schließlich schweigen, nur der Geist soll noch reden, vom Geiste aber 
auch nur der höchste und reinste Teil, jener Teil, der dem Göttlichen am 
nächsten steht. So verlangt der Neupythagoreer Apollonios von Tyana 
in den berühmten Worten aus dem Werke über die Opfer, die uns Euse- 
bios in der praeparatio euangelica IV 13 bewahrt hat, wer dem ersten 
Gott den ihm zukommenden Dienst erweisen wolle, der dürfe sich ‚einzig 
und allein des edleren Logos, nämlich dessen, der nicht erst durch den 
Mund geht, bedienen und von dem Herrlichsten, was da ist, durch das 
Herrlichste, was in uns lebt, das Gute erbitten; das aber ist der Geist 
(voös), der eines Werkzeugs nicht bedarf“. IV 11 führt Eusebios einige 
Worte des Porphyrios de abstinentia Il 34 an, die aber, wie Porphyrios 
selbst andeutet, auch auf den Tyaneer zurückgehen. Darin heißt es 
u.a., man dürfe Gott nichts Sinnliches opfern und ihn nach nichts Der- 
artigem benennen; „denn alles Sinnliche ist für das Übersinnliche 
unrein. Deshalb paßt zu ihm auch nicht der Logos der Stimme, aber 
auch nicht der innere Logos, wenn er durch eine seelische Leiden- 
schaft befleckt ist. Wir verehren ihn vielmehr durch reines Sch wei- 
gen und durch reine Gedanken über ihn. Man muß also in Vereinigung 
und Verähnlichung mit ihm den eigenen Wandel als heiliges Opfer Gott 
darbringen, den Wandel, der zugleich ein Hymnos ist und unser Heil. 
In der Reinheit der Seele von Leidenschaften und in der Beschauung 
Gottes wird dieses Opfer vollzogen“. Ähnliches lehrt der hellenistisch 








3 Vgl. Oblatio rationabilis 432—434., 


Die Aoyızn Övola der antiken Mystik in ehristlich-liturgischer Umdeutung. 39 


gebildete Jude Philon. Auch er fordert an Stelle äußerer Worte und 
Werke den Hymnos des Geistes, der das wahre Opfer sei‘. 

Damit ist die Aoyın Övola in ihrer höchsten Höhe und Reinheit 
gezeichnet. Weiter hinauf konnte man nicht gehen. Der oberste Teil 
der menschlichen Seele, der Geist, opfert sich in stummer Verzückung 
dem göttlichen Geiste, den er durch die Beschauung berührt. Dies Opfer 
ist zugleich ein Mittel, noch tiefer in die Beschauung und Gottvereini- 
gung einzudringen. 

War somit ein Höchstes an Vergeistigung des Kultes erreicht, so 
war andererseits auch der Gipfel des Individualismus erklommen. Das 
rein geistige Opfer der Philosophen lehnt nicht nur jede äußerliche 
Gabe, jeden Ritus, jeden formierten Text ab, es verzichtet naturgemäß 
auf jeden Gemeindezusammenschluß beim Kulte. Die einzelne Seele hat 
mit sich selbst und mit Gott zu tun. @vyn uörov rroös uövor, dies Wort 
Plotins (Enn. VI 9,11) gilt auch von dieser doyıwn vola. Sie ist als 
extremste Steigerung und Verfeinerung des Kultgedankens zugleich 
dessen Tod’. 

Auch im Judentum fand eine Entwicklung zur Vergeistigung des 
Opfergedankens hin statt. Wie bei den Griechen die Philosophen, so sind 
hier die Propheten Träger der Bewegung. Ich greife nur einige Beispiele 
heraus. I. Kön. 15, 22 spricht Samuel zu Saul, Gehorsam sei dem Herrn 
lieber als Brandopfer. Wie hier der Gehorsam, so wird die Erkenntnis 
Gottes dem Opfer vorgezogen bei Osee 6,6: dıöu Zeos Helm N) Yvolar 
zai Eniyvwoıv Veod fi Ökoxavıwuara. Das Lobopfer tritt besonders 
im Ps. 49 hervor: Yöoov t@ Veo Yvolav alv&oews (V. 14), Yvola alveoews 
do&doeı ue (V. 23)°. Das Opfer des Geistes endlich wird im Ps. 50 
dargebracht (V. 18f.): ötı ei ndEinoas Yvolar, Edwra dv’ Öhoxavrouara 
odx ebdornoss. Huola 10 Ve nvedua ovvrergiuuevov ati. Jedoch ist das 
offizielle Judentum nicht zur vollständigen Verwerfung der Opfer und 
zur vollen Vergeistigung vorgeschritten. Wohl aber ist es wahrschein- 
lich, daß das Spätjudentum sich allmählich vom Tempel und besonders 
seinem Opferkult löste‘. Daß der Jude Philon unter hellenischem Ein- 
fluß den Kult stark spiritualisierte, haben wir oben schon gesehen. Die 
jüdische Sekte der Essener wies vollends alle Opfer ab und setzte an 
deren Stelle ihre heiligen Handlungen, wie es uns Josephus,, Antiqu. 
XVIII 19 bezeugt: eis Ö& 1ö ieoov dvadnuara orEllovres Wvolas Enıtelodcw 





* Vgl. De plantat. $ 126. 

5 Einige Belege für die Ablehnung blutiger Opfer auch bei J. Geffcken, Zwei 
griech. Apolögeten (1907) S. XXIIn. 5. 

6 Über die Hvoia rjs alveoens (Levit. VII 2 der LXX) vgl. Philon, De spec. leg. 
I 224 £. 

7 W. Bousset, Relig. d. Judent. im neutest. Zeitalter? 1906, 129 f. — Von dem 
Proselyten Cornelius heißt es Apg. 10, 4, daß seine Gebete und Almosen dreßnoav els 
urnuoovro» Euroooder toö Veod. Hier könnte wwnuoovror Opfer bezeichnen; vgl. 
den Leviticus, 
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dıapogdıntı äyveı®v, Äs vouiloev xri.®. Auf ein hellenistisch- 
jüdisches Gebet der Diaspora der ersten Jahrhunderte nach Christus 
geht eine Stelle zurück, die wir in den Apostol. Konstitut. VII 33, 2 
finden: xai »ard näv »Alua ts olxovulvns ıo dia ngoosvyijs zal Aöywv 
dvanunsrai 00 dvuiuua”. Dazu paßt es gut, wenn bei Justin Dial. c. 
Tryph. 117 die Juden die Stelle Malachias 1, 11ff. von den Gebeten 
der Diasporajuden erklären. Nach der Zerstörung des Tempels war das 
Judentum zu einer geistigen Auffassung und Umdeutung des Opfer- 
kultes ja geradezu gezwungen. 

Wir haben bisher Aöyos, voüs, nveüua, wo sie in dem von uns be- 
handelten Zusammenhang vorkommen, als Synonyme behandelt. Daß 
wir das Recht dazu haben, hat R. Reitzenstein in seinem Buche Die 
hellenistischen Mysterienreligionen (1910) 155—159 (?*1920, 180—184) 
erwiesen. voös und Aöyos entstammen der griechischen Philosophie, die 
diese Worte benutzte, um den religiös-mystischen Terminus nveüua in 
ihrer Sprache auszudrücken. Deshalb sahen wir oben in den philo- 
sophischen Texten Aöyos und voös verwandt, während die Septuaginta 
nvedua schreibt. Im Neuen Testament gehen Aoyıxös und rvevuanızös 
nebeneinander her. Aoyıxn Yvoia ist daher gleichbedeutend mit nvev- 
nauxn Vvola, beide besagen das „Opfer im Geiste“ !9. 

In die eben kurz geschilderte Gedankenwelt trat das Christentum 
ein. Da es den Anspruch machte, Religion und nicht. bloße Weltan- 
schauung zu sein, mußte es auch zu dem Kultproblem Stellung nehmen. 

Wir finden nun gleich in den Anfängen des Christentums Äußerun- 
gen, die stark auf reine Innerlichkeit und Ausschluß äußerer Kultvor- 
schriften drängen. Christus selbst spricht (Joh. 4, 23f.) von dem neuen 
Kult, der im Gegensatz zu dem der Juden und Samaritaner nicht an be- 
stimmte Orte geknüpft sei: dA4’ 2oyeraı &pa xal vöv &orıv, Öte ol dlmdeis 
N000xVPNTal 000xVVN00V0LV oO nargi Ev nyeduarı xal dAndein... nveüua 
6 dVeög nal obs n000xvvoVvras Ev nveduarı xal dAndelqa dei noooxvveiv. 
Das klingt, wenn man die Worte für sich allein betrachtet, wie ein Aus- 
schalten jedes äußern Kultes, wie ein Zurückgehen auf reine Innerlich- 
keit. In der Apostelgeschichte sehen wir auch, wie die Christen zwar 


8 Vgl. Bousset ebda. 129; 531. Ebioniten und Elchasaiten verwarfen das 
blutige Opfer und beriefen sich auf das Hebräerevang.; vgl. Epiphanios, haer. 30, 16. 

® Vgl. Bousset in den Nachr. d. Gött. Gesellsch. d. Wiss. 1915, 464. 

1° Vgl. auch H. Leisegang, Der Hl. Geist (1919) 67 n. 3. — Aus dieser Gleich- 
stellung von Aöyos und rwveöua erklärt es sich auch, daß die Kirchenschriftsteller der 
ersten Jahrhunderte dem Aöyos die Bewirkung der Menschwerdung zuschreiben; vgl. 
Coustant in der praef. generalis in opera S. Hilarii (Migne PL 9,35 ff.) und meine 
Zusammenstellung im „Katholik“ 1914 I S. 160; ferner W. Bousset, Kyrios Christos 
(1913) S. 379 (1921 S. 307 A. 5); K. Pieper, Die Auslegung der Worte Spiritus Sanctus 
superveniet in te (Theol. u. Glaube 5 [1913] 751—756). Nicht richtig behandelt diese 
Frage Th. Schermann, Frühchristl. Liturgien (1915) 158. C. Schmidt, Gespräche Jesu 
mit seinen Jüngern nach der Auferstehung. T. u. U. hg. von A. Harnack u. C. 
Schmidt 43 (1919) 290 ff, Dölger, [XOYZ I (1910) 56; 74 ff. 


Die Aoyızn Vvola der antiken Mystik in christlich-liturgischer Umdeutung. 41 


noch im Tempel beten, aber sich von den Opfern fernhalten. Freilich 
verzichten sie nicht auf den Logos des Mundes, vielmehr kommen sie 
gemeindeweise zur Lehre und zum Gebete zusammen. Daneben erscheint 
die geheimnisvolle xAdoıs tod äorov in den Häusern. Ist diese vielleicht 
an die Stelle der Opfer getreten? In der Didache 14 wird in der Tat das 
Brotbrecheu und die Danksagung als die dvoia der Christen bezeichnet. 
Da aber 4, 14 in ähnlichem Zusammenhang nur die ro00evx7 genannt 
wird, so könnte man hier an ein Opfer im übertragenen Sinne denken. 
Sehr scharf wendet sich der Barnabasbrief gegen die Opfer des Alten 
Bundes, die jetzt abgeschafft seien, iva ö »awös vöuos Tod xuplov Huwv 
’Inooö Xgıorot, ävev Lvyod Avdyans @v, un dvdownonointov &yn ımv 
n000900dv (2,6). Verzichtet das Christentum demnach auf jeden äußern 
Opferritus? 

Die erste klare, positive Antwort auf diese Frage nach dem Kult- 
begriff der alten Christen geben uns die Apologeten des zweiten Jahr- 
hunderts, an ihrer Spitze Justin der Martyrer, indem sie die Lehre vom 
„Opfer im Geiste“ auf die eucharistische Kultfeier anwen- 
den. Der Gedanke der Aoyın ®voia mußte den Apologeten, die ja den 
Logosgedanken so sehr pflegten und im Christentum seine Erfüllung 
sahen, sehr willkommen sein. Das ewige Wort Gottes, das einst als 
Aöyos oneguarıxös (Justin, I. Apol. 46) die griechischen Philosophen 
erleuchtete, war in Jesu Christo unter den Menschen ganz erschienen 
(Toö navrös Aödyov, ö Eotı Xguorod Justin, II. Apol. 8). Das Christentum 
war demnach auch die Erfüllung der Philosophie. Es mußte also auch 
das „Opfer im Geiste“, die Aoyıxn ®voia, wie sie die Philosophen sich 
gedacht hatten, besitzen. Deshalb gelten den Apologeten die äußern 
Opfer für abgeschafft; es gibt keine blutigen oder überhaupt materiellen 
Opfer mehr", Nur die Dämonen npög ı@v dloyms Pioürrwv ultodor 
Yluara xal Vegareias (Justin, I. Apol. 12). Tugendhaftes Leben, Gebet, 
besonders Lobes- und Dankeshymnen sind das Opfer der Christen '? 


11 Vgl. Brinktrine, Der Meßopferbegriff in den ersten zwei Jahrh. (Freiburger 
theol. Stud. XXI 1918) 111 ff. — Deshalb erklärt Clemens Alex., paedag. II $ 67,1 
Stellen wie Ephes. 5,2 folgendermaßen: ei yodv ıjs eüwdlas ro Yvulaua rov ueyav 
doxıso£a, zov nboıov, dvap£osıy Akyoısv to der, um Dvolav radımv xal suwdlav Üvwud- 
naros voobvrov, dAlü yüg 16 vis dyanns Öextov Avapfgeıw Töv xügıov, ıyv nvevuarızyv 
edwölav, eis To Mvoraorngıov nagadeyeodwoar. 

12 Der Martyrer Apollonios unter Commodus spricht in seiner Apologie vor 
dem Kaisergericht auch von diesem Opfer der/ Christen. Auf die Aufforderung des 
Richters: 9500» antwortet er: „voiav dvalnaxıov xal zadapav dvaniınv xdyw ra 
ndvrss xoLorıarol navsongärogı VD... u dı” süx@v udlıora, nämlich für den 
Kaiser (8 8). vl. 8 44: rovıw (den) xad" nnegav di? Elenuoovv@v nal pılavdow- 
rov To6nov Tas ebxäs Avandunsır uovo, Vvolov dralnaxrov zal zadaoar ro Vew 
Zu 8 8 sammelt Klette (T. u. U. XV [1897] 98) einige Parallelstellen. Auf diese 
Stelle machte mich Herr Prof. Joh. Geffcken freundlichst aufmerksam. — Gebet und 
Wohltun sind als das neue Opfer auch vereinigt in dem Briefe des Ptolemaios an 
Flora (Epiphan., haer. 33, 5, 10): *al yao n000YpopAS n000pEgEıV ngo08Tafev nuiv 6 0@. 
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Soweit ging auch die Aoyıxn Yvoia der Heiden. Die christliche aber geht 
weiter und findet ihre Vollendung in der Feier der Eucharistia, die eine 
objektive Danksagung darstellt. Sie ist im höchsten Grade ein Opfer im 


110, dAR oöxi ras di’ dAdywr Cor N robımr r@v Ovwaudrwv, aAla dıa ayevuarızav 
abwv nal do&öv xai sbyagıorlas zal dıa rs eis robs nAnolov oıwwvlas xal ebnoulas. — 
Sehr schön hat diese Idee ausgeführt Tertullian, De oratione 28, wo der heidnische 
Ritus spirituell umgedeutet wird: 
Nos sumus ueri adoratores 
et ueri sacerdotes 
qui spiritu orantes 
spiritu sacrificamus 
orationem hostiam dei propriam et acceptabilem 
quam scilicet requisiuit 
quam sibi prospexit. 
Hanc de toto corde deuotam 
fide pastam 
ueritate curatam 
innocentia integram 
castitate mundam 
agape coronatam 
cum pompa operum bonorum 
inter psalmos et hymnos 
deducere ad dei altare debemus 
omnia nobis a deo impetraturam. 
Vgl. auch Tertull., adu. Marc. III 22, wo jedoch nach dem sacrificcum mundum, 
gloriae scilicet relatio et benedictio et laus et hymni gleich die ecclesiarum sacra- 
“ menta et munditiae sacrificium erwähnt werden. Aus späterer Zeit s. Nicetas von 
Remesiana, De utilitate hymnorum 7 vom Lobe Gottes: ecce sacrificium spiritale, 
maius omnibus sacrifteüs uictimarum .. . ibi sanguis animalium inrationabilis 
fundebatur, hic de ipsa anima et bona conscientia laus rationabilis immolatur; 
vgl. auch 9. — Die christlichen Verse Oracula Sibyllina VIII 480 ff. Geffcken, die aus 
dem Zeitalter der Apologeten stammen (s. Geffeken, Komposition und Entstehungs- 
zeit der Oracula Sibyllina, T. u. U. XXIII [1902] 38 ff.), betonen ebenfalls gegenüber 
den heidnischen Opfern die Gesinnung und die Hymnen der wahren Gottesverehrer 
(496— 500): aAA’ äyvals npanlöcooı yeyndores eupporı Bvuß Agvsals T’avanpoı xal 
eböwgoıs nalduow werhyios yaiuoloı Üsongentson Te woiAnals Apdırov 2Evuveiv 
ce xal Äwyesvorov xeAdueoda, mayyeverijoa Deo» nuvurdpoora ... Vgl. auch VIII 334 ff. 
380 ff. 403: zadaoov xal ävaluaxrov rounelar. Origenes, Scholia in Apocalypsin XXIX 
(ed. Turner, Journal of Theol. Stud. 25 [1923/24] 3f.): . . . wadonres ötı ra Bvuduard 
siow al n9008vyal rÄv Aylor, xal arsvuarızal dvoraı za süngdoderroı dB ai 
ayadal nodfeıs, bow@uer Örı Ano vjs Nororod Eruöniias Ev aavri Tor@ Üvulaua 10004- 
neraı r® Örouarı Kvgiov xai Yvola zadapda' usya yao adıod ro Övoud Lorıy dv Tois 
Edvsoı, dia cv rod Koiorov dıöaoxaklar, os gnolv 6 noopnirns. Daß all diese Stellen die 
Eucharistie als Opfer nicht ausschließen wollen, wird sich aus dem folgenden ergeben. 
Die jüdischen Opfer werden ebenfalls vom Gebete der Christen abgelöst nach der 
Didascalia (Didascaliae apostolorum fragmenta Veronensia Latina ed. Hauler) p. 37, 
1.4 sqq.): Quae tunc erant sacrificia modo sunt orationes et praecationes et gratia- 
rum actiones. Wenn hier schon das letzte Wort auf die Eucharistie hinweist, so tun 
das noch deutlicher die folgenden: quae tunc fuerunt primitiuae et decumae et deli- 
bationes et dona nunc sunt prosforae egs. 
18 Vgl. Barnabasbrief 7,3 srei zai autos... Eueddlev TO 0xeDos rol areunaros 
n900@EgEn Yvolar. 
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Geiste. Keine materiellen Opfer werden in ihm dargebracht; denn auch 
Brot und Wein, über die der Priester die Danksagung spricht, sind als 
solche nicht die Opfergaben; vielmehr stellt der menschgewordene gött- 
liche Aöyos, Jesus Christus, ös Ödia nvevuaros aiwriov Eaurov 
Rg00N7VEeYrEer Äumuov to de (Hebr. 9,14), der auch dem Leibe nach 
nvedua ist, wie Paulus lehrt (I. Kor. 15, 45): &yerero.... 6 Zoyatos "Adau 
eis nveüna Lwonooöv!‘, sein Kreuzesopfer in mystischer Weise 
dar. Die Christen aber schließen sich mit ihrem vom göttlichen 
Geiste erfüllten und erhobenen Geiste diesem Opfer des Logos an 
und bringen so dıa Aöyov (Justin I. Apol. 13), d.h. durch ihren mit dem 
göttlichen Logos verbundenen Aöyos '*, Gott Lob und Preis dar. Dieses 
Opfer ist zugleich ein Mittel für die Christen, die innige geistig-leibliche 
Vereinigung mit dem göttlichen Geiste noch mehr zu vertiefen und zur 
Unsterblichkeit zu gelangen (vgl. „Katholik“ 1914 I S. 243 ff.) ". 





14 Diese Übersetzung und Erklärung wird nahegelegt besonders durch die sehr 
ähnliche Stelle im Corpus Hermeticum XIII 21 p. 127 Parthey. Justin. I. Ap. 55 und 
67 bedeutet dıa Adyov „mit Worten“. 

15 Faßt man die A. d. so auf, so ergibt sich, daß auch bei Athenagoras, legat. 
pro Christ. c. 13 vi der yo Öloxavıwoswv, &v u deitaı 6 Veos; al [Anstelle von xai 
möchte Schwartz etwa zi öd£ Yvolav lesen; man erwartet vielmehr etwas wie: xai 
<ti det Omoia aloya opdıreıv xal> nooopepeiw.) nooopeosıw, ÖEov Avaluaxrov Bvolav 
mv hoyınnv rooodyeıv. Aaroslav; das eucharistische Opfer nicht ausgeschlossen 
ist, wie Brinktrine a. a. O. 118 meint. Freilich darf man Aoyıxos nicht, wie er es 
tut, mit „vernunftgemäß‘ übersetzen. Der Apologet betont, da er zu Heiden spricht, 
ausschließlich die Erkenntnis des Weltenschöpfers; diese ist aber, wie das Formular 
des altchristlichen Meßkanons mit seinem Lob der Schöpfung zeigt, ein Bestand- 
teil jener Eucharistia, die wir als 4. d. kennengelernt haben. Die eucharistische 
Feier ist also in der Aoyıxn Aargeia mitangedeutet, wenn das auch dem heid- 
nischen Leser unbekannt ist. Stellen, an denen dvaluaxtos und Aoyızds (Avevuarızdg) 
nebeneinander stehen, siehe Tüb. Theol. Quartalschr. 99 (1917—18) S. 430. Einige 
neue Belege füge ich bei: Kyrillosvon Jerus., Mystagog. Katechese V 8 (Migne 
PG 33, 1116 A) era 70 anagrıodnvaı nv avevuarıznv dvolav, ımv Avaluarrov Au- 
rosiav xıA. In einem Gebete Post secreta des Sakramentariums von Autun (Migne 
PL 72, 315): hanc immaculatam hostiam rationalem hostiamincruentam ho- 
stiam, hunc panem sanctum et calicem salutarem (= Ps.-Ambros., de sacram. IV 
27). Testament der 12 Patriarchen Levi 3 von den Engeln im höchsten Himmel: 
rpo0peoovon Ö& xvolw doumv ebwdias Aoyınyv ai dvaluaxrov ng0090gAv (zitiert von 
G. P. Wetter, Altchristl. Lit. II: Das christl. Opfer (1922) 98 A. 14). Basileios- 
liturgie (Brightman, Liturgies eastern and western 3198 21f. in der eöyn ts ng00- 
zomönjs): mgoopEgev 001 ımv hoyırnv ravımv zal dvaiuaxrov Ovolav. In der von 
A. Baumstark rekonstruierten Konstantinopolitanischen Meßliturgie vor dem 
IX. Jahrh. (Lietzmanns Kleine Texte 35 [1909]) S. 10, 18: mo00@&oou&v 001 mv Aoyırmv 
tauınv zal avaluaxrov Övolav. In der Liturgie der Koptischen Jakobiten vor 
der Anaphora (Brightman 163, 28ff.): offer thee this sacrifice, holy reasonable 
spiritual and unbloody; im Anfang der Anaphora (Br. 165, 12f.): (we offer) 
this reasonable sacrifice and this unbloody service. Vgl. auch den Brief Jakobs 
von Edessa an den Priester Thomas (Br. 490, 24): this mystical ministry of the 
reasonable and unbloody sacrifice. draluaxros bezeichnet hier nicht die „un- 
blutige Erneuerung“ des Kreuzesopfers, sondern den Gegensatz zu den Tieropfern 
der Juden und Heiden. Derselbe Gegensatz zu den nichtchristlichen Opfern wird 
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Die Deutung der Aoyıxn Övoia auf die Eucharistiefeier '° war ein sehr 
glücklicher Gedanke der Apologeten. Sie sicherten damit zu ihrem Teil 
den Ertrag der griechischen Philosophie für das Christentum und hoben 
zugleich das Neue und Einzigartige des christlichen Kultes hervor. Sie 
hielten fest an einer objektiven, äußern Opferfeier und betonten doch 
deren alle heidnischen und jüdischen Opfer überragende Würde und 
Geistigkeit. Sie hielten sich dabei ebenso fern von der rohen Äußer- 
lichkeit und rein rituellen Bedeutung der außerchristlichen Opfer wie 
von der überspitzten Innerlichkeit und dem Individualismus der spät- 
antiken Mystik. So gaben sie eine treffende und tiefgehende Definition 
vom Wesen des christlichen Kultus. Aus dieser Auffassung heraus sahen 
sie die Weissagung des Malachias 1, 11 ff. in dem eucharistischen Opfer 
erfüllt. Schon die Didache 14, 3 sagt von der sonntäglichen Brotbrechung 
und Danksagung: aödım ydo Eorıw 1 Ömdeloa Önö xvgiov' "Ev navri Ton 
zal xo0v@ ngoopegew or Bvolav nadapdv Ör Paoıdkevs ulyas elul, 
Akyeı nbguos, zal TO Övoud uov Buvuaoıöv Ev rois Edveon". 

Schon früher” habe ich auf die Lehre Justins von der „Taufe im 
Geiste“, die aber die Wassertaufe keineswegs ausschließt, als auf eine 
Parallele zu seiner Auffassung vom geistigen Opfer hingewiesen. Schon 
vor Justin suchte der Jude Philon, der ja in mancher Hinsicht einen 
Übergang vom Juden- zum Christentum bildet, die äußere Feier der 
Riten und den innern Geist zu verbinden. So bekämpft er De mijgrat. 
Abrahae $& 89 ff. jene, die alle Riten des Alten Bundes nur geistig ver- 
stehen wollen und ihre tatsächliche Übung verabscheuen !?; eiot y&g tıves, 
ot obs Öntovs vöuovs ndußola vont@v noayudıwv bnolaußdvovres ta 
utv äyav nrolßwoar, mv Öt HadVuws @Aıywonoav. Beides, das Auf- 
suchen des tiefern Sinnes und das Festhalten an den äußern Gebräuchen, 
sei zu vereinigen. Die nur auf das Geistige abzielen, seien wie Leute, 
die nur für sich leben, ohne Rücksicht auf ihren Leib und auf irgend- 


öfters auch durch das Attribut „lebendig“ bezeichnet; z. B. Anaphora Serapionis 
8 11 p. 174, 8f. Funk: 1m» Cöoa» Vvolav (nach Röm. 12, 1), 77» nooo@ooav mv aval- 
uaxtov. Epiphan., haer. 55, 4 iva Avon näcav Ovolav nahlaäs duadnans, ınv Evrelsoreoav 
dE zai E@oav Unto navrös Tod xdouov lspovoynoas xtA. Lit. Theodori Mopsuest. bei 
Renaudot, Lit. orient. coll. II 613: sacrificium uiuum et sanctum; Lit. Nestorii (Re- 
naudot II 624): sacrif. uiuum sanctum acceptabile praeclarum et incruentum. Das 
lebendige Opfer steht jedenfalls im Gegensatz zu dem den toten Götzen darge- 
brachten, äußerlichen; vgl. z. B. Orac. Sibyll. VIII 392f. Geffcken zadıa (d. h. die 
blutigen Opfer) ... . daluooı noınoovoı vexoois und 408 xai Yvolav Euoi ıo@ Lörrı 
aooıts. Das immaterielle Opfer ist rein, xadaod. Vgl. z.B. Acta Apollonü (ed. 
Klette) 8 8 Hvolav dvaluaxrov xal xadagav Avantunw; ebenso $ 44. Const. apost. 
VIII 5, 7 noo0p£oovra 001: zadagar xal Avalıaxrov Yvolar. 

16 Der Beweis näher ausgeführt in Oblatio rationabilis 434—17. 

17 Über die Malachiasstelle vgl. Brinktrine, Der Meßopferbegriff 47—55. 
8 Im „Katholik“ a. a. O. 175. 

19 Wie es etwa der Judenchrist tat, der den Barnabasbrief verfaßt hat; vgl. K. 
2. 9. 10. 15. 


„ 
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welche Gemeinschaft (also Spiritualisten und Individualisten). Der 
Sabbat mahne freilich dazu, sich nur mit dem Ungewordenen zu be- 
schäftigen; deshalb sei es aber doch nicht erlaubt, die Sabbatfeier durch 
Arbeit nichtig zu machen. Die Festtage seien Symbole der Freude und 
Danksagung gegen Gott; deshalb müsse man sich aber doch an die 
bestimmten Zeiten halten. Ebenso sei die Beschneidung ein Zeichen 
der Ablegung der Lüste; aber sie müsse auch äußerlich gehalten werden. 
Das eine sei positives Gesetz, das andere natürliches; das eine der Leib, 
das andere die Seele; beide stützten sich gegenseitig. Also auch Philon 
lehrt eine innige Verbindung von äußerer Handlung und innerer Ge- 
sinnung. Noch inniger ist sie freilich bei den christlichen Riten. Denn 
während den Gebräuchen der Juden der innere Sinn später beigefügt 
wird, ähnlich wie die Allegoriker der Griechen den Mythen und Kult- 
zeremonien einen tiefern Sinn beilegen, wird im Christentum nicht ein 
neuer Sinn in alte Riten getragen, sondern der neue Ritus ist gleich von 
Anfang an Träger des neuen Geistes. Göttlicher und menschlicher 
Logos opfern zusammen die Aoyıxn Övoia. Der äußere objektive Ritus 
ist gewissermaßen eine Bürgschaft dafür, daß der objektive göttliche 
Logos neben dem subjektiven menschlichen wirkt. 

Schauen wir nun im Lichte der Joyıxn Vvola, wie sie die Apologeten 
auffassen, zurück auf die Stellen der neutestamentlichen Briefe, in 
denen Aoyıxös oder synonyme Ausdrücke auf Kult und Opfer der Christen 
angewandt werden. Petrus ruft im ersten Briefe 2,5 den Gläubigen zu: 
&s Aldoı Eivıes olxodousiode olxos nvevuarınöc eis leodrsvua Äyıor, 
iveveyxaı rvevuarındc Yvolas eungooötxıovs Yen dia ’Inoodö AÄgıorod. 
Die Christen sind also ein heiliges Priestertum und bringen geistige 
Opfer dar. Paulus sagt Röm. 12,1 nagaxal® obv ümäs, AdeApoi, . . . 
rapaorjoaı td owuara bu@v Yvolav li@oav üyiav ı@ Ve eÜdgeorov, mv 
koyınyv Aaroeiav buav?, Die römischen Christen werden also aufge- 
fordert, Gott Opfer und Verehrung im Geiste darzubringen. Die Be- 
ziehung auf den eucharistischen Kult liegt bei Paulus fern; bei Petrus 
ist sie jedenfalls nicht sicher”. Wohl aber haben uns die Apologeten ge- 
lehrt, daß solche Ausdrücke nicht etwa eine kultische Verehrung aus- 
schließen, da ja für das Christentum auch der Kult ein Tun & 
nveuuarı ist. 

In der Tat schließen sich für die ersten Christen kultische Ver- 
ehrung und der Dienst Gottes im Leben und Wandel so zusammen, daß 
beide eine Einheit bilden. Das Siegel der Einheit aber ist das nveüua, 


20 Vgl. Röm. 1,96 deös, @ kargsiw Ev zO nvebuari wov. 

21 Die Verwendung der Petrusstelle im Unterricht der Neophyten über das 
Meßopfer (so bei Kyrillos von Jerus.; im heutigen röm. Meßbuch Epistel am Sabba- 
tum in albis) zeigt, daß man später sicher darin einen Hinweis auf das eucharistische 
Opfer sah, an dem die Neophyten vom „Weißen Sonntag“ ab ja auch durch die 
Oblation teilnehmen sollten. 
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das in beiden lebendig ist, das als Lebensprinzip der Kirche, als Urquell 
all ihrer Betätigung erscheint. Wenn es von Christus heißt: ö d& Küouos 
to Ilveüua £otv (Il Kor. 3, 17), so kann man in gewissem Sinne von der 
Kirche, die ja als der Leib Christi aufs engste mit ihrem Haupte ver- 
bunden ist, sagen: % ’Exxrimoia rö nvedud &orw??, Christus und die 
Kirche zusammen sind 6 Äguorös. Deshalb sagt Paulus I. Kor. 12, 12f.: 
Wie der Leib einer ist und viele Glieder hat, alle die vielen Glieder des 
Leibes aber einen Leib bilden, so ist es auch mit Christus; 
nal yag Ev Evi nveduarı hueis nivıes eis Ev o@ua Eßantiodnuer.. 

xai navıes Ev nvedua Enoriodnuev. Dieser Leib Christi aber, die Ekkle- 
sia, tritt im höchsten Sinne in die Erscheinung eben in der &xxAnoia, 
der zum Gottesdienst versammelten Gemeinde. Dort steht sie in engster 
Berührung mit ihrem Herrn, sein und ihr Geist umgibt sie und eint 
sie mit ihm und untereinander wie eine Lichtwolke. Ihr gemeinsamer 
Glaube, ihre Hoffnung, ihre Liebe, die ihren Mittelpunkt in dem allen 
gegenwärtigen Herrn finden, flammen auf; die vom „prophetischen 
Geiste‘‘ gegebenen Schriften werden gelesen; pneumatische Lehrer, die 
Propheten, erheben sich, sprechen ihre Eucharistien; alle rufen ihnen 
ihr Amen zu oder beten gemeinsam wie mit einem Munde; heilige 
Psalmen, Hymnen und geistgeschenkte Lieder ertönen von ihren Lippen; 
in der Taufe erleben sie das Sterben und Wiederauferstehen mit dem 
Herrn; das Opfer im Geiste im engern und höchsten Sinne, die Eucha- 
ristia, wird gefeiert; alle stimmen ein in die Danksagung, beteiligen sich 
als Mysten am Opfermysterium, in dem das Erlösungswerk unter dem 
Schleier des Symbols vor ihnen zur Wirklichkeit wird; essen von der 
Opferspeise; ihre gemeinsame Liebe betätigt sich in Spenden an die 
Armen; ihr Tugendleben erhält einen mächtigen Ansporn ”; sie nehmen 
das rveöug mit seiner Kraft und seinem Wohlgeruch mit hinaus in ihr 
oft so armes, kümmerliches Leben ”*. Könnte man eine treffendere Be- 


22 Anders die montanistische Auffassung bei Tertullian, de pudic. c. 21: ecclesia 
spiritus. 

23 Vgl. Did. 16,2 nuxvös ovraydnosode Inrodvres a Avjxovra tTalis Yuyais 
duöv. Siehe auch Barnab. 4, 10. 

24 Vgl. die anregende Schilderung des urchristlichen Gottesdienstes bei W. 
Bousset, Kyrios Christos 105—107; 145—148; 388 ff. (21921, S. 106 ff. 220 ff. 275 ff. 
usw.), auch „Jesus der Herr“ 36 n. 1; 55 ff. Wenn Bousset die Bedeutung des Kultes 
vielleicht etwas zu stark betont, so hat er doch seine Wichtigkeit besser durchschaut 
als etwa Ad. Harnack, der wieder in seiner Schrift Die Terminologie der Wieder- 
geburt und verwandte Erlebnisse in der ältesten Kirche (T. u. U. 42,3 [1918])) den 
Kult und das Sakrament zurückzudrängen sucht. Harnack hat freilich recht, wenn er 
die Ableitungen der christlichen Mysterien aus heidnischen zurückweist; aber damit 
ist noch nicht bewiesen, daß das Christentum bis zum Ende des 2. Jh. keine Myste- 
rienreligion war. Es ist eine Myslerienreligion, aber ganz neuer Art. Die heidnischen 
Parallelen lehren dies besser verstehen. — Interessant und nur aus moderner Ein- 
stellung zu erklären ist es, daß auch viele katholische Theologen dem Mysterium, 
das die Kirche immer festgehalten hat, noch mißtrauisch und ablehnend gegenüber- 


stehen; vgl. jetzt wieder Jos. Kramp S. J. im Gregorianum 5 (1924) 318 f. 
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zeichnung für diesen Kult finden als Aoyıxn Aarosia, Verehrung im 
Geiste? Könnte man die Eucharistia, den Herzpunkt dieses Kultes, besser 
benennen als mit dem Worte Aoyıxn Vvoia, Opfer im Geiste? Was im 
Kultus der Juden und Heiden nur stückweise gefunden war und immer 
wieder getrennt auftrat, das ist im Kulte der alten Christen vereinigt: 
äußere Mysterienfeier und innere geistigste Mystik. Das Christentum ist 
zugleich Mysterien- und Geistesreligion. 


Notice du „Pontifical de Poitiers“ 
(Bibliotheque de l’Arsenal N° 227) 


par Andr& Wilmart O. S. B. (Farnborough). 


Le „Pontifical de Poitiers‘‘ doit son nom & Mabillon et & Mar- 
tene.e On peut le lui laisser sans grave inconv£nient; mäme sil 
apparait, & l’analyse, que la nature du recueil ne saurait &tre definie 
exactement, ni sa provenance sürement determinee. A quelque cat6- 
gorie qu’on le rattache — missels, rituels, pontificaux, ordines; pour 
queique Eglise particuliere qu’il ait &te redige; et, j’ajoute tout de 
suite, quelle que soit au juste sa date, ce livre est un t&moin impor- 
tant de l’ancienne liturgie romaine en France, & l!’&poque carolingienne. 

Ma seule pretention est maintenant de le decrire, — d’&numerer 
ses diverses parties assez clairement et assez compl&tement pour qu’on le 
puisse citer, le cas &ch&ant, sans hö6siter sur sa composition et, de plus, 
pour qu’on soit dispens& d’en publier jamais le texte en entier. De tels 
ouvrages, qui sont depourvus d’originalit& en fin de compte, rendent 
de meilleurs services & l’erudit sous forme de tables. On obtient 
ainsi une vue nette de l’ensemble et toutes les comparaisons d6sirables 
deviennent possibles. Si, d’aventure, quelque portion parait vraiment 
digne d’inter&t, on l’editera & part, degag6e d’un contexte banal, cent 
fois reproduit. Ou bien, on r&unira les variantes notables, quand il 
s’agira d’etablir le texte critique d’une formule traditionnelle d’apres 
la suite de ses principaux repr&sentants. 

Au reste, Martene a deja donn& des extraits de ce volume-ci, 
quelques-uns fort &tendus. J’indiquerai chacun de ces morceaux im- 
primes, & sa place respective; et ces exemples feront mieux voir l’uti- 
lit& des notices liturgiques oü l’on cherche & recomposer, pour ainsi 
dire, la physionomie d’un ancien recueil. 

Une derniere raison m’a decid& & choisir le manuscrit de l’Ar- 
senal. En consequence d’une erreur presque grossiere, le catalogue 
officiel de cette bibliotheque, publi&e en 1885, a r&ussi & faire passer 
le ne 227 pour un document du VIIIe siecle!. Cette fausse chrono- 
logie est en train de s’accrediter, m&me parmi les gens compe6tents? 


1 Catalogue des manuscrits de la Bibliotheque de l’Arsenal I 118—121. 

®2 Voir par exemple: P. de Puniet, Dietionnaire d’Archeologie chrötienne et de 
Liturgie II (1910) 302; G. Dreves et Cl. Blume, Analecta Hymnica medii aevi L 
(1907) 85; LI (1908) 78; LIII (1911) XXIII; M. J. Metzger, Zwei karolingische Ponti- 
Aikalien vom Oberrhein (1914) 45. 
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et quoiqu’elle s’oppose aux indications r&it6r&es de Martöne, exactes 
en la circonstance. Il convient de remettre les choses au point sans 
retard. Le Pontifical dit de Poitiers n’est pas sans me6rite, ainsi 
qu’on va le voir. Il n’a pourtant aucun droit & figurer le premier 
sur la liste des anciens pontificaux®, comme s’il remontait au debut 
ou & la premiere partie du r&gne de Charlemagne. On a vu s’&vanouir, 
recemment, le celebre Pontitical attribue & Prudence de Troyes‘. 
Celui-ei du moins subsiste.e. En lui rendant sa vraie date et en con- 
sentant & le voir tel qu’il est, dans la complexit& de ses parties, on 
ne le depr&cie pas; loin de lä, on gagne pour l’histoire liturgique un 
temoignage sinc£re. 


Le volume lui-m&me donne lieu & peu de remarques. Son ap- 
parence ne cache aucun mystere; elle ne manifeste non plus aucun 
defaut qu’on puisse appeler accidentel. D’autre part, sa propre histoire 
nous €chappe & peu pres; nous n’en connaissons que les derniers 
incidents. Aussitöt, l’on arrive & la question d’äge. 

Le manuscrit de l’Arsenal n® 227 (anciennement 348 T. L.) est 
un volume de petit format in-8° (230x140), qui comprend exactement 
281 feuillets, decomptes: A, B, 1—279°. Nous le possedons &videm- 
ment tel qu’il a 6&t& redige, sans lacunes. Le parchemin est une 
membrane &paisse et resistante, qui n’a point souffert du temps. 

Au premier feuillet (A) sont notes deux er-libris: celui de Jean 
de Launoy, docteur parisien; celui des Minimes de Paris. Le rapport 
de ces indications est simple. Launoy mourut en 1678 (10 mars) et 
fut enterr& dans l’&glise des Minimes de la Place Royale®. Par testa- 
ment’, il avait attribu& & ces religieux une partie de sa bibliothöque 
et specialement „les Rituels de plusieurs Eglises et quelques Marty- 
rologes tant imprimez que manuserits...“®. 

Nous trouvons donc tout d’abord le livre, au XVlIIe siecle, entre 
les mains de Launoy. Comment le ce&lebre Navarriste se l’etait-il 
procur&? C'est, probablement, ce que nous ignorerons toujours. 
Mais il est fort possible que les avatars du recueil aient commence 
longtemps avant Launoy, des le XVIe siecle. En tout cas, Launoy 


3 M. J. Metzger, ib., n® 1. 

4 ]b. no 4. — Voir & ce sujet Revue Bened. 34 (1922) 282—293. 

5 En realite, il n’y a qu’un feuillet liminaire; la signature du premier cahier 
— qI — se trouve au verso du feuillet note 7. Mais il y a, en outre, un feuillet 


224 bis. 
6 Kitablissement fond& en 1610 par Marie de Medieis; cf. D. Lobineau, Histoire 


de la ville de Paris II (1725) 1284 sq. 
7 A la date de 1671; cf. P. Feret, La Faculte de th£ologie de Paris et ses 


docteurs les plus eelebres V (1907) 29 sg. 
8 Ib. 30 n. 1. 
Jahrbuch für Liturgiewissenschaft 4. 
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n’eut aucun lien, que l’on sache, avec le Poitou ni avec les regions 
voisines?. 

Martene parait avoir &te encore moins renseigne, si l’on en juge 
pas le Syllabus Ritualium qui represente la documentation generale 
du De antiquis Ecclesiae ritibus (1700) '°. Dans ce catalogue, on 
lit la notice suivante !!: 

Pictaviensis ecclesi@ pontificale vetustissimum, annorum eireiter 800. 
cujus apographum mecum communicavit V. Cl. Johannes Deslions decanus 


ecclesi@ Silvanectensis: autographum vero extat in Parisiensi bibliötheca 
conventus RR. PP. Minimorum. 


L’identite du volume ne peut ätre mise en doute Il s’agit 
sürement lA de notre manuscrit"”. Mais Martene ne l’a pas employ& 
directement et il n’a pas eu de renseignements particuliers touchant 
sa provenance. Il en tenait le texte de son ami Deslyons, autre 
docteur parisien'® et grand amateur d’ouvrages liturgiques'*. Ap- 
paremment, c’est chez les Minimes, apr&s 1678, que Deslyons a pris 
sa copie et c'est &galement par Deslyons que Martene a connu la 
conservation de l’original dans la biblioth@que des Minimes. 

Vers le möme temps, Mabillon avait pu examiner cet autographe 
(„codex optimae notae“), que Martene semble n’avoir pas cherche & 
consulter. On en a le t&moignage sous la forme d’une note jointe 
aux ex-Äibris, sur la premiere page, et dat&e du 21 novembre 1695 °°. 
L’&minent Mauriste, interrog& probablement par les Minimes, reporte 
le recueil „ante annos circiter octingentos“ et fait remarquer que 
les litanies du Samedi-saint mentionnent „la congregation de S. Pierre“, 
patron de l’Eglise de Poitiers, ainsi que saint Hilaire et sainte Rade- 
gonde; il reconnait, cependant, que les noms des autres saints de 
Poitiers ne sont pas rappel6s. 





9 Ne pres de Valognes en Normandie (1601? 1603?), il fit ses premieres & 
Coutances sous la direction de son oncle, Guillaume de Launoy, official du dioc&se; 
puis il poursuivit toute sa carriere A Paris, au college de Navarre jusque vers 1648, 
ensuite aupres du cardinal d’Estrees au collöge de Laon, n’ayant de souci que pour 
ses travaux d’erudition et les innombrables controverses ol ceux-ci l’engagerent. 
cf. P. Feret, op. l., 1 sq., 13, 29. 

10 Telle est la date definitive de publication (A Rouen); mais les deux appro- 
bations sont de l’annde prec&dente (22 octobre), et la „facult&“ des superieurs (Dom 
Bougis) remonte m&me au 13 juin 1696. 

11 Dans l’edition princeps (Rouen 1700), au revers de la feuille i II du tome I 
(avant la pagination reguliere). 

12 C’est bien inutilement que Metzger a pos& la question: op. l., 48, ne 35. 

13 Sur ce personnage (1615—1700), ct. P. Feret, op. 1., IV (1906) 394 sqg.; 
E. Bishop, Liturgica Historica (1918) 132 n. 1. 

14 Dans le Syllabus mentionne, Martöne avoue devoir au doyen de Senlis la 
connaissance de six autres recueils: les pontificaux d’Amiens, d’Apame6e, de Cambrai, 
de Senlis, de Troyes (le pseudo-Prudence) et un ordinaire de Senlis. 


15 L’&diteur du catalogue de l’Arsenal, op. 1., I 118, a reproduit exactement 
cette note. 
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Je ne discuterai pas pour le moment l’hypothese, consacr6e par 
Martene, qui rattache le pontifical & l’Eglise de Poitiers et qui, mal- 
heureusement, n’a pas beaucoup de force, surtout lorsqu’on tient 
compte de tout le contexte des litanies invoquees. Il n’est d’ailleurs 
pas certain que Mabillon se soit compl&tement engag& en cette affaire. 
Selon son habitude, il ne va gu£re au delä des faits; il insinue discr£&- 
tement plutöt qu’il n’affirme. Je me borne & indiquer encore qu’on 
trouve deux autres notes au commencement du volume: „ad usum 
Pictaviensis Ecclesiae“, au verso du feuillet B; — ‚„Pontificale [ro- 
manum]‘“'‘, en haut du feuillet 1, imme6diatement avant le d&ebut du 
texte. Cette seconde note me parait ätre plus ancienne que la pre- 
miere; jincline a la croire du XVIe siecle ou du commencement du 
XVIIe. La premiere pourrait ätre de Launoy, et l’on a pu inviter 
Mabillon & l’expliquer. Ou bien, au contraire, serait-elle une con- 
clusion tir&ee des remarques de Mabillon? Je laisse la question en 
suspens. Tout cela importe assez peu. Mais on sait desormais que 
l’attribution du manuscrit & Poitiers est purement moderne; comme 
& l’occasion du pretendu Pontifical de Prudence, elle r&ösulte de l’inter&t 
que les 6erudits du XVIIe siecle ont pris aux &tudes liturgiques. 

Il en va autrement au sujet de la date. Les 6rudits du XVIIe 
siecle ont vu juste cette fois, et c’est tout r&cemment qu’on a trans- 
form& leur estimation. Mabillon donnait plus de huit cents ans d’äge 
au volume. Martene a repete & diverses reprises et de diverses 
facons ce jugement. Outre l’indication du Syllabus, il rappelle regu- 
lierement la date supposee du pontifical, lorsqu’il se propose d’en 
reproduire des morceaux: Er ms. Pontificali ecelesiae Pietaviensis 
ab annis circiter 800 exarato (deux fois); — Er ms. etc. annorum 
circiter 800 (quatre fois); — Ex ms. etc. annorum 800 (une fois) '". 
Cette maniere de compter peut pröter & la confusion. Elle requiert 
en effet un petit calcul. Aussi avons-nous renonce & l’employer. 
Iln’en est pas moins vrai qu’elle permet d’&Enoncer une date correctement. 
Quand Mabillon et Martene 6crivent, & la fin du XVIIe siecle, qu’un 
manuscrit a huit cents ans, ils entendent dire &quivalemment que ce 
manuscrit remonte & la fin du IXe siecle. Il faut donc se garder, 
c&dant ä une distraction, de traduire leur formule: „du VIIIe au IXe 
sieele“. C’est l’erreur qu’a commise, de bonne foi, le r&dacteur du 
catalogue de l’Arsenal et qui, depuis lors, s’est propage£e. Car, pour 
le reste, il est aise de decider si le manuscrit 227 appartient & la 
fin du VIHe siecle ou bien & celle du IXe siecle; il suffit de l’examiner 
A notre tour, en toute ind&pendance. Les Mauristes auraient pu se 


16 Ce mot est effac6; je crois pourtant qu’on peut le lire sürement. 
1? Une fois seulement, la derniere, Martöne dit simplement: „Ex pervetusto 


Pontificali (ecelesiae Pictaviensis)“. 
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tromper ®. Cela leur est arriv& fr&equemment, surtout en datant les 
plus anciens manuscrits jusqu’au XIe siecle environ. Ils avaient fait 
moins d’observations que nous avons eu le moyen d’en faire, gräce 
a l’etude des &critures expressement datees. Mais, dans le cas pre6- 
sent, on ne peut que leur donner raison, au vu de l’original. 

Le manuscrit 227 de l’Arsenal est l’euvre de plusieurs mains 
calligraphiques dont il est impossible de fixer le nombre. Des le 
troisieme cahier (fol. 24), on constate un changement de main, mais 
non pas de style. Des d6tails varient, par exemple la forme du signe 
de l’interrogation !?, l’abr&viation de l’enclitique que, ete. L’aspect 
general reste le m&me. L’6criture a des lors atteint un degre& de 
perfection qui lui enl&ve tout caract£re personnel. Parfois, des archais- 
mes apparaissent; on en remarque, notamment, dans la portion du 
second copiste (depuis fol. 24)?°, Ils font ressortir davantage la ba- 
nalit& du style. A ces traits generaux, on reconnait la minuscule 
carolingienne, telle qu’elle s’est transform6e, atteignant le dernier 
stade de son &volution calligraphique, entre les mains habiles des in- 
nombrables copistes qui exerc£rent leur art en France sous le regne 
de Charles le Chauve et jusque vers la fin du IXe sieele. A vingt 
ans pres, il est assez difficile de marquer des termes dans l’ordre du 
temps; par suite, il sera toujours prudent de s’assurer une marge 
chronologique. Mais, si l’on accepte de s’en tenir & une estimation 
approximative, on ne saurait hösiter & definir une redaction de ce 
type. Lä möme, sans doute, il y a place pour des distinctions et 
done pour des groupes. Si l’on pretend que, de deux marnusezits, 
l’un a et& compose probablement vers 850, l’autre vers 900, c » s’au- 
torise, pour &tablir cette difference, d’une difference correspond.nte 
dans la forme de l’6criture, selon que celle-ci repr6sente un 6tat pıus 
ou moins avance. En certains cas, il est encore loisible de proposer 
une date interme6diaire: vers 875. Tout cela est garanti suffisamment 
par des modeles dates; mais, en dernier ressort, on est bien oblige 
de faire appel & une certaine experience, incommunicable et inanaly- 
sable, qui ne s’acquiert que par la fr&equentation et la comparaison 





18 Peut-&tre doit-on mettre Martene hors de cause, Il est pourtant croyable 
qu’il ait donne un coup d’oeil ä& „l’autographe“. Sinon, il faudra supposer qu’il 
tenait la date soit de Deslyons soit de Mabillon. 

19 L’emploi constaht de ce signe, dejä stylise, suffirait A r&veler la date ve£ri- 
table de la redaction. Durant la premiere moitie du 1Xe siecle, on commence & 
employer ga et lä le „point d’interrogation“, et on le trace de plusieurs manieres, en 
s’inspirant des neumes qui servaient & la notation musicale,; je crois m&me qu’il est 
possible d’en trouver quelques exemples vers la fin du VlIIe siecle. Mais, en regle 
gen6rale, il n’est devenu un element habituel,de l’ecriture qu’en la seconde moitie 
du IXe siecle; j’aimerais m&öme dire, plus pr&cisement: ä la fin du IX® siecle, 

20 A savoir n oncial, a semioncial et la ligature de r, en particulier dans le 
groupe ra. 
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des manuscrits. Ces pr&cautions rappelees, je crois qu’il convient de 
rapporter la transcription de notre recueil aux dernieres d&cades du 
IXe siecle et, pour parler rondement, de le dater: vers l’an 900°, 
Or, c’est exactement ce que Mabillon et Martene avaient declare, au 
moyen d’une computation differente; et, quoi qu’il en soit de Martene 
on peut affirmer que Mabillon, en pronongant ainsi, s’etait laisse 
guider par son instinct de pal&ographe. 

De cette chronologie, on est satisfait de trouver une confirmation 
inattendue dans le texte. En decrivant la c&r&monie du Jeudi-saint”?? 
le redacteur fait mention d’un „decret du pape Nicolas“ au sujet du 
Gloria in excelsis, en reponse & une „question de Rodolphe arche- 
veque de Bourges“. Les deux personnages mis en cause sont claire- 
ment designes: Nicolas Ie, qui siegea de 858 & 867, et Rodolphe, 
quarante-septitme &vöque de Bourges?®, 842—866°. Bien plus, 
la decretale du pape ä& laquelle il est fait allusion s’est conserv£ee, et 
l’on convient de dater cette lettre de l’annee 864°. Nous avons 
ainsi un point de repere bien &tabli. Cette reference, du reste, 
a l’eveque de Bourges peut servir & d’autres fins que celles de la 
ehronologie. Car il semble que le compilateur ait connu la lettre 
möme de Rodolphe, lettre que nous n’avons plus; et ceci indiquerait 
quelque relation, & tout le moins indirecte, avec l’archidioctse de 
Bourges, sinon avec la personne de Rodolphe. Il suffit maintenant 
d’avoir contröle les resultats de l’examen pal&ographique 26 La col- 
lection liturgique de l’Arsenal vaut & nos yeux, deeidement, pour un 
document de la fin du IXe siecle?”, 


On peut vouloir s’en tenir strietement au manuscrit qui nous 
a ete livr& et dont l’&criture declare la date; on dira alors, sans in- 


21 Le systöme des abreviations employ&es par les copistes du manuscrit con- 
court au m&me r6sultat. Je ne puis insister ici sur ce cöte trop technique de 
l’expertise. 

22 Voir ei-dessous, n® VI; et cf. Martene, De antiquis ecelesiae ritibus (ed. de 
Bassanc) III (1788) 191 (tout au bas de la 2° colonne). 

23 Cf. L. Duchesne, Fastes &piscopaux de l’ancienne Gaule II (1910, 2e &d.) 
23, 31. 

%4 Pour plus de details sur la carriöre de Rodolphe, voir l’excellente notice 
de M. Deloche, dont j’accepte les dates: Cartulaire de l’abbaye de Beaulieu en 
Limousin (Paris 1859), COXIX—CCXXVI 

3 Susceptis sanctitudinis tuae litteris ... .: Jatte 2765; texte dans P. L. 119, 
883 et MGH, Epistolae VI, 2 (1912) 633; le passage de la lettre relatif au Gloria 
in excelsis forme le $ VII (ib. 885; 635). 

26 Vraisemblablement, cette donn&e chronologique n’a pas echappe & Martene; 
il a pu ainsi dater avec confiance „le pontifical de Poitiers“. 

27 Cette date est encore conlirmee par la mention de s. Maur dans la se- 
conde litanie pour le samedi-saint (VIII 4° 1). Eudes de Glanfeuil composa en effet 


sa trop fameuse Vita s. Mauri en 863. 
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sister, que la collection remonte, telle quelle, aux environs de l’an 
900. Mais il est aussi loisible de sonder l’arriere-plan des textes. 
Par exemple, on peut supposer que la collection livr6e reproduit un 
archetype duquel elle ne differe en rien; et l’on peut supposer en- 
core que la collection livree retient seulement les prineipaux &l&ments 
d’un mode&le plus &tendu. L’une et l’autre hypotheöse se congoivent. 
Pour ma part, je prefererais envisager la seconde. Mais, de toute 
facon, la perspective ne change point. L’archetype — si archetype 
il ya — sera peut-etre, par rapport & la copie, anterieur de dix, 
quinze ou vingt ans. Nous nous trouvons toujours dans les dernieres 
decades du IX® siecle: & quelque distance de l’annee 864, et plus ou 
moins proche de l’an 900. Au point de vue de la tradition litteraire, 
la difference est pratiquement negligeable. 


La date 6tablie en ces termes, l’on peut proce&der utilement & 
l’analyse des parties. 


Celles-ci ne sont pas marqu6es exterieurement, et leur enchai- 
nement n’est pas mieux indique. Au premier abord, le livre trompe 
notre attente; son &criture correcte faisait pr&evoir une meilleure 
ordonnance. C’est pourquoi jiincline & croire que la copie recouvre 
un repertoire de textes plus complet et plus r&egulierement distribue. 
Satisfaits d’accomplir aussi parfaitement que possible leur besogne 
materielle, les r&edacteurs ont neglige de faire ressortir le plan qu’ils 
suivaient. Mais le reproche doit retomber davantage, semble-t-il, sur 
le directeur du travail, qui a omis de joindre & la transcription pro- 
posee une table pr&liminaire, puis de denombrer les articles ou 
sections. Moyennant ce double expe&dient, la collection eüt 6&t& irre- 
prochable, möme si, de notre point de vue m&6thodique, plusieurs la- 
cunes y sont notables. 


On distingue en effet, dans le recueil pris d’ensemble, une por- 
tion centrale, dont les diff&rents morceaux forment un tout, ou plutöt 
une suite, qui correspond aux cer&monies du Car&me, de la Semaine- 
sainte et de Päques. C’est lA vraiment le corps du volume; et, en 
ce sens, il possede quelque unite. J’ai not& en definitive, pour ötre 
tout & fait clair, quinze sections inegales, chacune ayant un objet 
propre. Or la serie coh6rente que je viens d’annoncer s’6tend du 
n° II au n® XI et vaut exactement pour les 6/7es du recueil (fol. 7 
— 258’). On pourrait dire, ä cet egard, que le manuscrit de l’Arsenal 
est un rituel d6taille, avec rubriques, pour le Car&me et les solennites 
pascales. Cette definition a pourtant le tort d’ötre trop sommaire. 
Car, finalement, il ne manque au rituel pour &tre en mäme temps 
un pontifical complet que les prieres de la dedicace d’une öglise et 
celles de la cons6cration des vierges. 
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Je ne dirai rien de plus du caractere general ni de la compo- 
sition du livre. Sa physionomie pr6cise va ressortir de traits que je 
vais maintenant &nume£rer. 


I: fol. 1—7r. Les Ordinations: „Benedictio episcoporum ... Ordinatio 
acoliti“. 

Sous des titres coniormes®, on a la serie complete des ordinations. 
Mais l’ordre suivi est singulier. Tous les pontificaux qle nous connaissons 
‘ suivent un ordre inverse2; plus exactement, ils partent de l’ordination du 
portier et continuent en remontant jusqu’au presbyterat ou & l’&piscopat; 
avant ou apr£&s le sous-diaconat, ils inserent le court ordo romain sur l’appel 
aux degres majeurs et le Capitulum sancti Gregorii®. Le systeme adopte 
dans notre recueil s’explique, n&anmoins, tr&s simplement. Il y a lieu de 
distinguer trois groupes de textes: 

1° Les formules pour l’episcopat, le presbyterat et le diaconat. — A la 
difference des autres pontificaux, tous fid&les plus ou moins & l’ancienne 
tradition gallicane, notre recueil a tir& directement sa matiere du Sacramen- 
taire Gregorien; de celui-ci, il a retenu exactement les titres et les formules 
sans aucune addition. C’est en cela möme que consiste son originalite. 
Ce point est digne d’attention. Tandis que, tr&s gen6sralement, la pure tra- 
dition romaine, restaur&e par Charlemagne, est d&jä abandonnee & la fin du 
IXe siecle (les autres pontificaux suffisent & le montrer), le compilateur de 
celui-ci a resiste & l’ambiance et s’est content& de reproduire le texte du 
sacramentaire authentique. Au contraire, pour les autres oraisons, comme 
il ne trouvait plus d’appui dans le sacramentaire authentique, il s’est vu force 
de suivre la pratique courante®. De la: 

2: „Ordo qualiter in romana ecclesia® prbi diac. subdiac. ordinandi 
sunt“ (fol. 4). — Cet article comprend: 

(1) l’appel et le pr&tendu „chapitre de saint Gregoire“; 

(2) le paragraphe des Statuta ecclesiae antiqua, relatif au sous-diacre 
et les formules du sous-diaconat. 





28 Les titres sont g&neralement donn6s en capitales rustiques; souvent aussi 
les rubriques sont trac&es de m&me. 

29 Of. Metzger, op. 1. 50 et 4*sq.; Martene R lib. I cap. VIII: Ordo II, Ordo IIT, 
Ordo IV (ed. de Bassano II 33, 37, 42) [jiindiquerai d&sormais par la lettre R le 
De antiquis ecelesiae ritibus, et je renverrai sans autre indication aux tomes et 
pages de l’edition la plus repandue, celle de Bassano]. 

3 Ces deux textes sont deja dans la r&edaction du vieux Reginensis 316 (I, 
XX et XXI): cf. Muratori, Liturgia Romana vetus I 512, 515. 

31 ]b., II 357—361; ef. l’edition de H. Lietzmann (1921), sections 2—4., 

32 ]] n’est sang doute pas improbable que le sacramentaire particulier duquel 
depend le recueil ait fourni tout l’assemblage que nous avons 8ou8 les yeux. A moins 
d’une preuve cependant, je ne l’admettrai pas, pour cette seule raison que les for- 
mules des trois degres sup6erieurs ne pr&sentent aucune trace de contamination. Il 
est done plus naturel de supposer que le compilateur a reuni des morceaux 6tran- 
gers, litterairement, l’un & l’autre. 

33 Le titre regulier et libelle: „in romana sedis apostolicae ecelesia“ (Regin. 
316, Gellone, Angoul&me; pontificaux de Constance; R Ordo IV [mais il est possible 
que Martöne doive son titre exclusivement au Sacramentaire de Gellone, qu’il emploie 
pour la eirconstance avec d’autres documents])). In romana ecclesia est un indice 
de temps plus r&cents (R Ordo II, Ordo III, V, VII, VIII, XIV, XV). 
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Tel on a deja tout cet article dans le sacramentaire de Gellone (fol. 
210—211r); on le retrouve ensuite dans les plus anciens pontificaux %. 

3 „Ordinatio ostiarii“ (fol. 5v), etc. — Le compilateur reprend ici la 
serie regulire des ordres mineurs et, des lors, le recueil se trouve d’accord 
avec tous les documents congeneres35. Les textes correspondent entierement, 
un point excepte: notre manuscrit ne connait pour l’acolytat que la bene- 
dietion O. s. ds fons lucis®%. 

En resume6, le recueil de l’Arsenal, dans cette premiere section, con- 
cilie ce qu’on peut appeler les traditions gregorienne et gelasienne, 6&tant 
entendu que la premiere s’exprime dans le sacramentaire du pape Hadrien, 
la seconde dans les livres gelasiens r&formes du type Gellone. 


H: fol. —43'. La Pe&nitence quadragssimale: „Incipit ordo qualiter 
publice uel specialiter agitur modus paenitentiae secundum censuram eccle- 
siasticam quöd quarta feria quingagesimae inchoatur“. 

Il faut entendre „penitence“ au sens striet ou sacramentel; c’est & dire 
la penitence impos6e apres „confession“. Ce qu’on nous offre dans cette 
interessante section est donc le premier acte, soit public soit prive, de la 
„reconciliation“ qui sera accomplie normalement le jeudi-saint3. Le titre, 
qui n’est pas tre&s bien Equilibr6 ni d’ailleurs fort correct, &nonce suffisamment 
ce dessein. Mais il est vrai que la plupart des pages sont remplies par la 
description de la p@nitence priv6e ou secrete et que cette description pr&- 
cede lautre. A ces deux articles est jointe une messe pour les p£Enitents, 
qui concerne apparemment l’un et l’autre cas. Ainsi, l’on a trois parties ä 
enum£rer. Je n’insiste pas sur l’originalite, toute relative, de cet assem- 
- blage. Si je ne me trompe, notre recueil repr&sente une sorte de compromis 

entre l’ancienne discipline et l’administration purement privee du sacrement. 
Cette r&daction ne congoit encore la p£nitence r&guliere que selon les formes 
d’une demi-solennite, dans le cadre des cer&monies quadrag6simales. 

Aucun des ordäines Tecueillis sur le m&me sujet par Martene® n’a cet 
ampleur, et l!’on est surpris que „le pontifical de Poitiers“ n’ait point &t& em- 
ploy& pour la circonstance ni möme rappele. En fait, l’omission n’est pas 
trop regrettable. Martene a fait connaitre, d’apres deux missels de Tours 
(Saint-Gatien)®, un ordo qui se trouve coörrespondre, pour l’ensemble, au 
premier article. La seule difference est que le manuscrit de l’Arsenal in- 
sere & divers endroits des formules de confession et d’instruction. Ce sont 
ces morceaux, extr&mement d&evelopp6s, qui donnent ä la r&daction un aspect 
etrange. Leur caractere adventice une fois reconnu, l’analyse n’offre plus 
de difficultes; l’ordo est tout uni, du moins quant & la premiere partie. 


3 Par exemple, les deux pontificaux de Constance; R Ordo IV et Ordo V; 
voir, au contraire, la modification introduite dans R Ordo II („Egbert“). 

85 Of. Metzger op. 1. 6*: nes 7—17; R Ordo II, Ordo III, Ordo IV. 

3 Ce texte se pr&sente aussi — mais non pas seul — dans „Egbert“, „Jumie- 
ges“, „Dunstan“ (tous documents anglais: R Ordo II et Ordo III: II 341, 381), et 
dans le rituel de Maftei (Muratori op. 1. II 421!). Il disparait ensuite des pontificaux. 

9” La rubrique qui commence la section pre&voit seulement que le prötre „r6- 
coneilie“ sur-le-champ les personnes empe£ch6es d’attendre jusqu’au jeudi-saint. 

8 R lib. I cap. VI (I 275 sq.). 

3 Ces livres sont rapport6s egalement A la fin du IXe siecle. 

40 R Ordo IV (2802— 2812): „Ordo priuatae seu annualis poenitentiae ita pro- 
sequendus est“. Ce texte reparait identique dans le sacramentaire de Fulda, redige 
vers la fin du Xe siecle: &d. Richter-Schönfelder (1912) 42—-45. 
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1° La penitence „speciale“ (fol. 7—37v). — Praemonere debet omnis 
sacerdos eos qui sibi confiteri solent... Cette rubrique et tout ce qui fait 
suite nous est fourni de möme par les livres de Saint-Gatien et de Fulda. 
Il suffira donc d’indiquer les principaux actes rituels et de mentionner, & leur 
place, les formules particulieres; pour tout le reste, je renvoie aux e&ditions. 

(1) Le pr&tre pose des questions au p£@nitent touchant la foi!. 

(2) Le p£nitent fait sa coniession. Ici, le manuscrit propose un modele 
de confession („Confessio pura coram deo et angelis et coram omnibus 
sanctis“): long texte qui remplit plusieurs pages et qui est cens& lu soit par 
le p£Enitent soit (pour la raison qu’on devine) par le pr&tre lui-möme #2. 

Confiteor tibi dne pater caeli et terrae tibique benignissime lIesu — a 
pio domino consequi merear (fol. 8v—11r). 

Le pr&tre r&cite ensuite: Misereatur nostri — participes in uita aeterna. 

(3) Le penitent & genoux complete sa confession en termes generaux 
(Multa quidem et innumerabilia, etc.) et le pr&tre impose la pe6nitence con- 
venable. A ce point, nouvelle insertion, ou plutöt double nasron: 

a) Le prötre est suppos& donner au p£Enitent & genoux une interminable 
instruction sur les vices et leurs remedes; le terme de comparaison le plus 
proche me parait &tre le premier livre du De Paenitentia d’Halitgaire #. 
Chacun des huit vices est caracterise 4. 

Primum uitium hominis superbia est — moribus non exequendo de- 
minuunt (fol. 12r—32V). 

b) Suit une instruction beaucoup plus courte qui presente le möme 
sujet differemment et pourrait &tre simplement une piece de rechange; aussi 
bien, il n’y est plus question que de sept p&ch6s, cing qui sont spirituels et 
deux charnels: 

Quia septem prineipalia witia regnante super se — ferali iam im- 
manitate uastatur (fol. 32’—34r). 

(4) Sept oraisons sont reproduites#. 

(5) Le pretre et le p6@nitent entrent ensemble dans l’&glise et r&citent 
les sept psaumes de la penitence, chaque psaume s’achevant par une oraison %. 


41 Ce questionnaire est un &l&ment habituel des anciens ordines: R Ordo III, 
Ordo VI, Ordo X (2781, 2831, 2862, 2871), 

42 Formule paralllle dans R Ordo III (2781—2792); elle est suivie de m&me 
d’un Misereatur, mais appliqu& au p£nitent. 

43 Cf. P. L. 105, 659 sq. Halitgaire passe en revue les huit vices dans le m&me 
ordre et designe chacun dans les m&mes termes. 

4 Des titres sont donnes dans le manuscrit au debut de chaque de&veloppe- 
ment: De superbia, de inani gloria, de inuidia, de ira, de tristitia, de auaritia, de 
uentris ingluuie, de luxuria. 

45 On ne les trouve exactement toutes les sept que dans le sacramentäire de 
Fulda; R Ordo IV omet la seconde. Mais il y a d’autres t&moins partiels: le missel 
de Salisbury du XIIIe siöcle (&d. J. Wickham Legg 1916 49) qui omet la premiere; 
R Ordo II et Ordo III (276, 280), qui omettent la premiere et la quatri&eme. En 
outre, on rencontre la premiere seule: dans R Ordo X (2862); dans Halitgaire, Liber 
paenitentialis (P. L. 105, 697 et cf. 791); dans le p&nitentiel de Mersebourg (cf. F. 
W. Wasserschleben, Die Bußordnungen der abendländischen Kirche [1851] 389). 
Quant aux autres, on les a d&ja pour la plupart (a savoir 2, 5, 6, 7) dans les vieux 
livres gelasiens, et pr&cisement sous le titre: „Orationes et preces super poenitentes“, 
au debut du Caräme; voir le Regin. 316 (I XV): Muratori op. ]. 504 sq.; Sangall. 348: 
6d. Mohlberg, ns 246—249. 

4 Texte complet dans R Ordo IP (281), et le sacramentaire de Fulda, n® 354—360. 
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Et c’est la fin de la p£nitence „speciale“: His erpletis instruet eum — 
et ita eum dimittat a se (fol. 37”). 

2: La penitence „publique“ (fol. 37’—40r). — Si uero causa paenitentis 
talis fuerit ut’ ab episcopo uel ipso iubente a presbitero a liminibus ecclesiae 
arceri debeat adducatur in ecclesiam ante episcopum uel presbiterum in- 
dutus cilicio atque peractis primum omnibus quae supra taxato paenitentium 
ordine expressa sunt his uerbis instruatur: 

Apostoli praeceptum est — quae se meminit in mazximis deliquisse 
(fol. 38-—40r). 

Apres cette instruction, on couvre d’un cilice la t&te du pe£nitent et on 
le chasse de l’eglise, pendant le chant du r&pons In sudore uultus tui!.. 

A la porte, une oraison est recitee: Dne ds o. creator humanae — 
gloriae reformetur %#. Puis le penitent est enferm& sous un surveillant jusqu’au 
jeudi-saint. 

3° „Missa pro paenitentibus et confitentibus“ (fol. 40v—43:). C’est une 
messe complete, ou plutöt surcharg6e, avec antiennes, versets et lectures. 
A premiere vue et eu &gard aux textes parall&les des livres gelasiens#, on 
pourrait supposer que la destination de cet office est la cer&monie du jeudi- 
saint. Le point de de6part litteraire est tel sans doute. Mais on observe plus 
justement que les missels du moyen äge contiennent souvent une messe 
„votive“ & lintention des penitents confesses, messe qui correspond stricte- 
ment & celle-ci5. Je ne puis que relever les groupes d’oraisons, tres suc- 
cinctement3!. 

(1) Exaudi dne preces,; O. s. ds confitenti; O. et m. ds qui peccatorum. 
— (2) Ds qui culpa offenderis,; Praesta qs o. et m. d. ut haec salutaris hostia,; 
Oblatio dne. — (3) VD. qui peccatoribus,; Hanc igitur.... ut remissionem. 
— (4) O. et m. ds qui omnem ; Concede as dne,; Haec communio dne famulos... 


HuL: fol. 43:—69. Les scrutins: Denunciatio serutinii quod tertia ebdo- 
mada in quadragesima secunda feria iniciatur.... [R lib. I cap. 1 art. 12: 
Ordo III (1 37—40)]. 

Le röle du rapporteur est, cette fois, des plus simples. Martene a re- 
produit toutes les parties essentielles de cette section; il a neglig& seulement, 
non sans raison, le texte des formules connues d’autre part52. Je me bornerai 


# Ce repons est mentionne semblablement dans R Ordo II, Ordo VIII, 
Ordo XVI (2762, 2842, 2931), Mais la cer&monie elle-m&öme est beaucoup plus anci- 
enne; on en trouve le type dans le Regin. 316 (I XVD: Muratori op. 1. 505, et cf. 
Sangall. 348, rubrique pr&cedant le n 246. D’ailleurs, c’est bien la rubrique de ce 
vieil ordo qui commande tous les developpements ulterieurs. 

48 Cf. Regin.: derniere formule de I XV, et Sangall.: ne 250: Precor dne_cle- 
mentiam ..., on retrouve ce texte habituellement dans les anciens ordines. 

# Ct. Regin.: Muratori 551; Sangall.: nos 493—494, 500; et rapprocher le 
Fuldensis: ns 662 sqg. 

50 Sacramentaires de Fulda 2333, de Nevers (&d. Crosnier 1873) 357. 

51 Les trois premieres sont donnees ensemble dans R Ordo VIII (284!); mais 
le contexte est difförent. La „Missa pro penitentibus sua peccata confitentibus“ du 
sacramentaire de Nevers r&unit quatre de nos formules (2, 3, 5, 9); les anciens livres 
gelasiens en attestent au moins trois (2, 3, 10). 

52 ]] aurait dü pourtant donner le texte de l’exoreisme Deus immorlale prae- 
sidium (381). Nous le connaissons gräce au Suppl&ment gregorien (V 155) et A: des 
recueils gelasiens tels que le sacramentaire de Saint-Remi de Reims (ed. Chevalier 
1900) 347. 





Notice du „Pontifical de Poitiers“, 59 


donc & comparer l’&tat du recueil avec les t&moins ordinaires de ces formules, 
dans le dessein de faire ressortir, mieux qu’il n’apparait dans l’edition de 
Martene, la complexit& de cette matiere litteraire. Car notre document garde 
ici son caractere de compilation; sans les textes premiers qu’il emploie en 
les amalgamant, on n’arrive point ä& le comprendre. Il d&crit deux fois les 
scrutins; dans l’un et l’autre cas, il ne fait que reprendre les formules des 
anciens livres gelasiens de maniere & les Epuiser, le cadre ne variant que 
pour l’apparence. On a donc en quelque sorte deux ordines des sept scrutins. 

Le premier (fol. 43'—60’) se compose des &l&ments suivants: l’annonce 
du premier scrutin, trois oraisons r&cit6es „sur les &lus“, la benediction et 
limposition du sel, trois exorcismes sur chaque groupe de cat&chum&nes 
(masculi, feminae), la triple „tradition“ des &vangiles, du symbole et de 
loraison dominicale. Tout ceci s’encadre dans des rubriques qui repr&esentent 
deux avant-messes. D’ailleurs, nous avons deja autant dans la premiere 
partie de l!’Ordo Romanus VII ($ 1—-8)% et dans divers missels5%. Mais, 
quant au fond, c’est la reprise pure et simple des textes du Reginensis 316 
(I XXIX—XXXVD>5. 

Le second morceau (fol. 60-69) reproduit trois messes completes, 
destingees de m&me aux scrutins; completes, c’est & dire avec tout le detail 
des antiennes, des lectures et des oraisons. La derniere de ces messes nous 
represente de nouveau la triple „tradition“ des &vangiles, du symbole et de 
loraison dominicale5. Mais il n’y a plus & s’6tonner de cette repetition, 
aussitöt qu’il appert que le r&dacteur a surtout voulu tirer parti des vieilles 
messes dominicales du rit gelasien, qui sont assur&ment le plus ancien sou- 
venir des scrutins observes ä Rome: Reginensis 316 (I XXVIl, XXVIL, 
XXVIN) 57. 

De cette facon, rien de ce que les livres gelasiens comprenaient dans 
leur recension franque n’a &chappe. Toutefois, il est peu probable que la 
d&pendance soit directe. II faut tout au moins admettre l’influence inter- 
mediaire de la seconde famille gelasienne. Au reste, nous avons dans l’Ordo 
baptisterii du sacramentaire de Saint-Remi le type m&me de la compilation 
en deux parties5s. La seule difference est que le recueil de l’Arsenal £toffe 
davantage la seconde partie. En toute hypothöse, il se rattache par cette 





53 Museum Italicum II (1689) 77 sg. 

54 Notamment, dans le sacramentaire de Saint-Remi, op. l. 346—351. 

55 Muratori op. l. 533sq. On les a de möme dans le sacramentaire d’Angou- 
l&öme nos 682—724 et aussi (mais A l’6tat disperse) dans celui de Gellone fol. 31v 
32T7—41V. 

56 On pourra noter dans cette messe & propos des lectures tir&es des Epitres, 
une curieuse reference: „Istae duae lectiones ... (cum responsoriüs).... de quodam 
tomulo ordinis romani sumpiae sunt...“ (R 39%). La premiere partie fait aussi 
mention du „Capitulare“ (cf. Angoul&me n° 699), d6signant ainsi simplement le 
lectionnaire. 

57 Ces messes subsistent egalement dans le sacramentaire d’Angoulöme ns 417 
—423, 464—467, 510—513. Dans celui de Gellone, elles sont en partie recouvertes 
par des messes gregoriennes. 

58 Ed. Chevalier 345 sg. On retrouve cette disposition dans le second pontifical 
de Constance (&d. Metzger, nes 277—339); de möme, mais un peu moins bien, dans 
le sacramentaire de Rheinau (Gerbert, Monumenta I 248—252). Le second Ordo du 
sacramentaire de Gellone (fol. 173’), imprim& par Martene (R Ordo II: 35 sq.), est 
sur le m&me plan; mais il offre ceei de particulier que les deux morceaux sont fon- 


dus en un seul. 
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section des scrutins & la tradition gelasienne de la seconde moitie du VIII 
siecle, et l’on est fond& & le citer, si tardif qu’il soit, comme un t&moin de 
cette tradition. 


IV: fol. 70'--74. La Veille et le Jour des Palmes: „Sabbato ante 
diem palmarum ... Dominica indulgentiae quae est dies palmarum ante 
horam tertiam ingrediuntur in sacrarium .. .“ 

A la suite des scrutins, on remarque deux lectures isol&es (fol. 70'—71r), 
sous une rubrique qui les attribue au samedi avant les palmes: Zach. IX, 16 
(Exulta satis); Ioh. XVI, 23—XVI, 1 (Exiui a patre). Selon l’ancienne &co- 
nomie romaine, ce samedi 6tait un jour aliturgique. Le Comes ou £pistolier 
d’Alcuin est le premier document qui marque cette ferie et fasse mention du 
passage de Zacharie5%. Quant ä l’evangile tir& de S. Jean, il ne figure que 
dans des exemplaires r&cents de l’usage Tomain, et encore, presque toujours, 
sous une forme abregee (versets 1—11)%. Toutefois, je trouve cette möme 
pericope, ä& savoir tout le chapitre XVII, dans un manuscrit de Treves du 
VIlIe siecle, recemment publie, qui est un t&moin gallican, au sens strict®!; 
l’emploi est indiqu& clairement: „in simbuli traditione“; ce qui signifie, dans 
le rit gallican, le dimanche des palmes. Le texte de l’Arsenal garderait-il 
un souvenir de cet usage particulier et se rattacherait-il, par ce tour, & la 
liturgie des scrutins? Ce n’est pas invraisemblable, et une survivance locale 
est admissible. Pourtant, il est beaucoup plus simple de regarder l’une et 
l’autre lecture comme l’annonce du dimanche des palmes, et c’est pourquoi 
jai pris le parti de r&eunir samedi et dimanche, qui introduisent ensemble 
aux longs developpements de la semaine-sainte. D’ailleurs, l’&vangile du 
samedi est rappel& dans la section suivante. 

A propos du dimanche, il n’est guere question que de la procession 
des rameaux. Je ne sais s’il existe, pour la date, une attestation plus pr&cise 
de cette cer&monie®. Puisque le texte est imprim& [R lib. IV cap. 20: Ordo I 
(III 74)], tout commentaire est superflu®@. Le trait le plus notable est le chant 
du petit poeme de The&odulphe (Gloria laus), qui assure un point de re- 
pere® La formule proposee pour la bönediction des rameaux (Deus cuius 
filius — ualeant apparere)®% se pr&sente tout d’abord dans un sacramentaire 





59 Ci. Tommasi-Vezzosi, Opera omnia V (1750) 302 (n° 75); et cf. 335, d’apres 
l’Ordo de Hittorp, De divinis catholicae ecclesiae officiis (Cologne 1568) 41. 

60 Ib. 453; ce sont les documents notes par Vezzosi A, D, E, H, R; ce dernier 
seul parait avoir compris le chapitre XVII entierement. Voir d’autre part S. Beissel, 
Entstehung der Perikopen des Römischen Meßbuches (1907) 135; le detail des „capi- 
tulaires“ est donne (n. 3); c’est un fait que le capitulaire normal de l’&poque caro- 
lingienne ignore cette lecture, conformement ä la tradition romaine des VIIe et 
VIlIe siecles. 

61 Of. Revue Bened. 33 (1921) 49 (no 122). 

62 Ceci dit sans m6connaitre l’utilit@ du chapitre de Franz sur les palmes: Die 
kirchlichen Benediktionen im Mittelalter I (1909) 470 sqq. 

63 A noter vers la fin de la rubrique cette definition de la mediana (R 742): 
». .. Dominica quam sedes apostolica medianam wocat in qua incipiunt cantare 
de passione“. Il s’agit clairement ici du dimanche qui suit la quatrieme semaine et 
commence la cinqui&me, notre dimanche de la Passion. Ce detail provient de l’Ordo 
Romanus I ($ 27). 

64 Ci. Poetae Latini medi aevi 1 (1881) 558. Dümmler n’a pas employ6 le 
manuscrit de l’Arsenal. 

65 C#, Franz op. 1. 493 (ne 11). 
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gregorien qui appartenait & l’Eglise de Paris des avant le milieu du IXe siecle 
(Ottobon. 313) %. 


V: fol. 74—130r. Les Recits evangeliques: „Lectio s. euangeliü secun- 
dum Lucam ... Cum appröpinquasset lesus.. .“. 

Martene n’a indiqu& que les lectures pour le dimanche des palmes et 
sa r&daction ne laisse pas voir assez nettement que le texte estrapporte tout au 
long dans le manuscrit. Une portion considerable du volume est en effet 
remplie par la transcription des derniers chapitres des quatre Evangiles, 
Celui de S. Jean se trouve möme reproduit aux trois quarts (si l!’on comprend 
les passages reportes soit au samedi avant les palmes soit parmi les cer6- 
monies du vendredi-saint). Une collation attentive aurait peut-&tre des re&- 
sultäts appreciables. Sur l’intention pr&cise du compilateur, on manque de 
donn&es. Aucun syst@me connu de p£6ricopes n’apporte d’indications tout & 
fait semblables, et l’on pourrait admettre que le compilateur n’avait lui-m&me 
aucun plan, — si ce n’est celui de proposer des lectures ad libitum pour 
les premiers jours de la semaine sainte, peut-&tre m&me pour les messes de 
la semaine pascale. De l’ensemble, il ressort toutefois que cette section est 
etroitement liee aux autres et que le tout repr&sente un recueil coh6rent; 
des lors, le manuscrit de l’Arsenal doit passer pour une copie secondaire. 

On a cette suite de textes: 

Luc. XIX, 29—40. 

Mat. XXV, 31—XXVJ, 1. 

Mat. XXVI, 1—XXVII, 20 (soit toute la fin de Matthieu, sous le titre 
particulier: „Passio dni n. I. X.“: fol. 75). 

Ioa. VI, 70—XI, 54 (fol. 83). 

Ioa. XI, 55— XII, 15 (portion attribuee: „fer. II post palmas“: fol. 95). 

Ioa. XII, 16—XV], 27 (portion de m&me attribuee: „fr. tertia“: fol. 98”). 

Immediatement et sans aucune distincetion, on rencontre cette rubrique: 
Ea quae secuntur ab hoc uersu qui continuando in corpore texti subnectitur 
idest „Exiui a patre“ et sequentia usque ad eum locum ubi legitur „In quem 
introiuit ipse et discipulis suis“ inuenies retro in sabbato ante diem pal- 
marum (fol. 104)”. Puis, le r&cit du second Evangile est insere: 

Marc. XI, 1—XVI, 20 (fol. 104r). 

L’£Evangile de S. Luc donne lieu encore & une rubrique significative: 
Require retro et inuenies in die palmarum usque ad id quod ait Pharisaeis: 
‚Amen dico uobis ....“ Qua finita reingredere in corpus ita: „Et ut adpro- 
pinquauit .. .“, soit: 

Lue. XIX, 44—XXIV, 53 (fol. 1177). 


VE: fol. 130:-—174v. Le Jeudi-saint: „Feria V quae est cena dni octaua 
hora noctis ad uigilias surgendum est...“ [R lib. IV cap. 228 8: no 2 (II 
1011—1082)]. 

Martene a transcrit, & peu de chose pr&s®, cette portion et les deux 
suivantes, nous mettant ainsi sous les yeux la partie principale du recueil 


66 Ct, H. A. Wilson, The Gregorian Sacramentary (1915) 46 n. 3; et el. PL. 
78, 77 (note a). — Prendre garde que la reference de R: „ut in ordine Rom“, 
est due A Martöne lui-m&me et vise simplement l’Ordo imprim& par Hittorp, op. 1. 44?. 

67 Voir ci-dessus section IV. 

68 JI omet seulement pour la section VI la litanie (fol. 160'—164') et les textes 
du Mandatum (fol. 173,—174V). 
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— presque cent feuillets — qui est aussi la plus interessante®. Il serait 
presque infini d’&tudier ce rituel des jeudi, vendredi et samedi saints selon 
l’histoire, en le comparant aux autres ordines. Cette täche d’ailleurs, pour 
&tre vraiment profitable, demanderait que fussent aussi rapproch&s nombre 
de documents encore mal connus ou inedits. Mieux vaut attendre le r&sultat 
de l’enquöte entreprise par M. Michel Andrieu sur cette litterature. Le texte 
de l’Arsenal se trouvant & la port&e du lecteur, gräce & la publication de 
Mart£ene, l’intention de cette notice sera sauvegard6e, si je me contente d’in- 
diquer les &el&ments essentiels de chaque partie, de maniere ä& faciliter la 
lecture ”°. 

Auparavant, il importe de remarquer le caractere de ces developpe- 
ments. Is sont, d’abord, tres complexes. Ceeci est surtout apparent pour 
la solenuit& du jeudi-saint. Aucun pontifical n’est plus charge de c&r&monies 
et de prieres. Il est par suite douteux qu'’on ait r&ellement observ& les 
prescriptions de celui-ci. Le r@dacteur parait avoir voulu mettre en oeuvre 
tout ce qui s’offrait & lui dans la tradition; il a fait plus d’ailleurs, car nombre 
de ses formules sont isol&es. En second lieu, le rituel est fort &labore; 
de longues rubriques decrivent minutieusement cet appareil, aussi solennel 
que possible. Le chant möme attire l’attention; on nous dit comment termi- 
ner une antienne ou un verset sur un mode grave, inaccoutum6, et veiller 
en particulier & la cadence finale du dactyle ou de l’amphimacre”!. Enfin, 
tout ce programme est &tabli A l’intention d’une &glise indeterminee. Le 
modele est cens& romain”2, et divers details ne s’expliquent sans doute que 
dans le deploiement du cortege papal”. Mais, en general. on est dans une 
grande ville &piscopale oü se trouvent plusieurs 6&glises pour les stations, 
notamment une öglise „majeure“ et qu’entourent des monasteres”“ II est 
prevu cependant que la fonction puisse s’accomplir dans un monastere?, 
Un petit detail permet peut-ötre d’inferer que la r&edaction elle-m&me a &t6& 
faite par un moine qui songeait & son propre entourage”. Le texte premier 
viendrait-il d'une basilique romaine desservie par des moines? L’hypothöse 
est acceptable. J’aimerais autant supposer que, les litanies nous fixant de- 
cidement en France, un ordo ultramontain ait pris forme au cours du IXe 
siecle dans un monast£re francais 7, 





69 Mabillon en a ainsi juge, dans la note trace sur la premiere page: „Multa 
seitu digna continet [codex], mazime in triduo ante Pascha“. 

70 Je ne me flatte pas, cependant, d’avoir toujours debrouill& sürement l’enche- 
v&trement des textes. 

"1 Debut de la premiere rubrique (R 1012): „Sed neque melos musicum .. .“. 

"2 „(Celebritas) in sede quidem apostolica ad S. Ioannem in Lateranis agitur“ 
(R 106}). 

3 ]1 est specifi& que le cierge de procession sera port6, le samedi-saint, par 
Pev&que iunior (R 1012). 

"4 La distribution du chr&me, & l’issue de la c&r&monie, est faite par l’archi- 
diacre „tam legatis monasteriorum ad hoc ipsum recipiendum missis quam presby- 
teris oppidanis atque uicanis“ (R 108). 

75 „Si uero hie ordo in monasterio agitur, V feria ipse ignis a custode ecclesiae 
portetur, VI feria a praeposito, sabbato uero sancto ab abbate portetur“ (R 1012), 
Et surtout, apres la mention du siege apostolique (ci-dessus n. 72): „in ceteris uero 
urbibus seu monasteriüs pro opportunitate et congruentia uniuscuiusque“. 

7% Le jeudi-saint, „tous les freres“ procödent A un nettoyage complet de l’Eglise, 
cependant qu’on chante des antiennes et des r6pons „de passione Domini“ (R 1012). 

”" L’extinction m&thodique des lampes pendant les nocturnes et les laudes du 
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1° Pour commencer, une rubrique, qui couvre plusieurs pages (fol. 130- 
—133r), regle le chant, qui doit &tre plus simple durant les trois jours, le 
luminaire, les sonneries et signaux, la decoration de l’eglise et les travaux 
qui doivent s’y poursuivre. Elle marque en outre une procession solennelle 
avant la messe jusqu’a l’eglise majeure. Tout ceci se rapporte plus ou moins 
aux trois jours saints. Au jeudi appartient en propre la cer&monie du „man- 
datum“ qui doit avoir lieu apr&s la refection et s’accomplit solennellement 
dans une. salle specialement am6nagee. Jusqu’& present aucune formule 
n'est rapportee; nous n’avons que le cadre des offices et une serie d’indi- 
cations preliminaires, quelques-unes pr&cieuses au regard de l’arch&ologue”s; 
les textes pour le Mandatum ne seront transcrits que tout & la fin. 

2° A la deuxi&me heure, on proc&de au premier acte de la r&conciliation 
des pe£nitents (fol. 133’-—144r). 

(1) A la porte, l’archidiacre presente au pontife les p@nitents par une 
formule particuliere: Apostolice pontifex, turba paenitentium pro foribus 
basilicae consistens ... L’eveque s’enquiert de chaque cas, puis il se rend 
a l’autel. 

(2) Un groupe de quatre chantres, au nom des pe£nitents, chante l’anti- 
enne Dne si iratus fueris; un second groupe fait la r&plique, derriere l’autel, 
avec l’antienne Sicut pastor. 

(3) Le diacre fait entrer les penitents: Redite reconciliandi ad sinum 
matris uestrae... 

(4) Un office & neuf lecons est ex&cute, suivi des laudes. Tout le de- 
tail est donn&, ainsi que pour les deux messes. 

(5) La messe Redime me est dite par un pr&tre, pour le cas oü iln’'y 
aurait qu’un seul p6nitent. Les oraisons, autant que je puisse voir, sont tir&es 
du fonds gelasien. Cette messe et la suivante ont probablement existe au 
VIII ou au IXe siecle, dans certains missels, telles que nous les avons (le 
redacteur s’autorise du „sacramentaire“ pour la premiere ”°); mais nous ne 
pouvons guere indiquer maintenant que le premier point de depart et les 
formules se pr&sentent ainsi comme des textes adaptes®. En toute hypo- 
these, ce travail d’adaptation n’a pu &tre fait qu’en France. 

(6) S’il y a plusieurs p@nitents A reconcilier, on chante la messe Omnia 
quae feecisti®!. 





triduum est egalement un trait frangais, ou du moins non romain; cf. Amalaire, De 
ordine antiphonarü XLIV (P. L. 105, 1292 8q.). — A ce propos, il est notable que 
l’Ordo, souvent prolixe, ne verse pas dans le symbolisme (la reflexion sur les antiennes 
pour les p6nitents s’inspire simplement du bon sens). L’auteur &tait sans doute un 
ritualiste comme Amalaire; mais il parait avoir aim& les c&r&monies pour elles-mömes, 
non pas comme un procede figuratif. 

78 J’ai deja mentionne l’allusion faite ä la correspondance de Nicolas I et de 
Rodolphe &v&que de Bourges concernant le Glorid in excelsis (ci. n. 22—25). 

79 „Sicut in sacramentario continetur“ (R 1022); de m&me pr&c&demment, 
dans la rubrique initiale: „sicut in sacramentario et antiphonario continetur“ (1012). 

% Premiere collecte (1022): la finale est reprise de Gel. III XVII 700 (= LXVII 
735). — $. Obl.: Gel. I LXXXIII 604. — V. D.: missel de Fulda n® 2246 (messe 
votive pro amico). — Hane ig.: la premiere partie est bien traditionnelle pour le 
jeudi-saint: Gel. I XXXIX 553 (Angoulöme n° 614). — Premiere P. Com.: le debut 
est celui de Gel. I LXXXII 605. — Deuxiöme P. Com.: Gel. I XVII 508 et XXVI 
525, — Les antiennes sont &galement disparates, on les retrouve en divers endroits 
des plus anciens antiphonaires (type Sangall. 339). 

31 Premiere colleete: finale de Gel. I XXV 519. — Deuxieme collecte: I 
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(7) Au cours de ces messes, un pr&tre adressera, du haut de la chaire, 
une homelie („tractet“) sur l’&vangile qui aura 6t& lu: c’est & dire soit sur 
l’enfant prodigue soit sur la p&cheresse du festin tenu chez Simon le phari- 
sien. Apres quoi, un diacre lira encore un long sermon dont le texte est 
produit: Perpendite fratres et sollieito corde uobiscum agite .... (R 103?—105°: 
fol. 144,—152’); bien plus, un pr&tre expliquera chaque phrase de ce sermon 
aux p6nitents rassembles pres de l’ambon. 

3° A la troisieme heure, le pontife et son cortege se rendent ä la 
premiere station, afin de celebrer pour les baptizandi la messe Sitientes 
(fol. 152’—153v). La composition des oraisons est caracteristique: les trois 
formules principales sont empruntees & la cer&monie gelasienne de la T£- 
coneiliation d’un p£nitent®; les deux autres sont reprises egalement de la 
messe gelasienne pour la r&conciliation 8. 

4° Sans arröt, on va & la seconde station pour la messe „chrismale“ 
(Confessio et pulchritudo: fol. 154'—155v). Les oraisons sont en effet celles 
de la missa chrismalis du Gelasien®, la formule de communion 6tant seule 
omise8. Il saute aux yeux que cette prötendue station est un doublet litte- 
raire. En r6alite, c’est la fonction suivante qui repr&sente l’ordo normal et 
pleinement suffisant pour la cer&monie du jeudi-saint; tout ce qui pr&cede 
est surcharge et developpement factice. 

5° La troisieme station est le grand office du jour, celebr& & l’Eglise 
du Latran avec l’assistance de sept diacres. 

(1) Une longue rubrique preliminaire decrit la preparation du baume 
et de l’huile & la sacristie (fol. 155v). 

(2) La messe proprement dite (Nos autem gloriari) est exactement 
celle du sacramentaire gregorien®, augmentee de la preface et de la ben6- 
dietion episcopale qu’on trouve par exemple dans l’Ottobon. 31387, 

(3) Apres l’&vangile, prend place la r&conciliation proprement dite. 

a) Le diacre pr&sente au pontife les p£nitents, selon la grande formule 
gelasienne: Adest o uenerabilis pontifer ....%; & celle-ci, le pontife r&pond 
par une allocution particuliere: Qua dilectissimi hos de quorum periculo ... 


(fol. 158v). 
b) Le diacre annonce une litanie: Contrito corde et mente deuota leta- 
niarum solemnia .... Cette litanie, fort longue, est &videmment romano- 


gallicane (fol. 160—164r) ®. 

XXXVII 551 (Fulda ne 663). — S. Obl.: oraison gregorienne 42 (Muratori), et de 
mö&me Suppl&ment XI 160. — Deuxieme $. Obl.: Gel. I XXVII 528 (et Greg. 52 et 134). 
— Troisieme $. Obl.: finale de Gel. I XXVII 528. — Ad Compl. 1°: Gel. I LI 579. — 
20: Gel. IXXV 521. — 3°: Gel. IXVIIL 511 (= LXII 587); d’autre part. Leon. XXIX XIX 441. 

82 Nos 1, 2, 4: Gel. I XXXVII 548 sq. (Angoul&me 599--601). 

83 Nos 3 et 5: Gel. I XXXVIII 553 sq. (Angoul&me 611, 616). 

8 Gel. I XL 554, 555, 559 (Angoul&me 622 sqq.). 

85 L’Ad populum de Gel. en tient lieu. 

6 Muratori 54 sq., 57. Noter le nom d’/llatio donne au Communicantes (R 1071). 

97 Ib. 312 (cf. Gel. I XL 558, et P. L. 78, 82); — 368sq. (ef. R 121!, et 
P. L. ib. 83). 

88 Gel. I XXXVIIL 549 sq. (Angoulöme 602). 

89 Martöne l’a sans doute trouvee trop longue; aussi l’a-t-il complötement 
omise. Je ne puis me dispenser d’en donner quelque id&e. On invoque d’abord les 
choeurs des anges (douze invocations: Michael... Seraphim); puis, ceux des patri- 
arches et des prophetes; — apres J. Baptiste, les apötres, auxquels sont joints 
Mathias, Barnabe, Luc et Marc; — les martyrs! Etienne „leuita et martyr Xpi“, 
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c) L’ev&que conclut par une oraison & double fin, r&unissant les inten- 
tions des catöchumenes et celles des p6nitents ®. 

d) L’&v&que recite sept oraisons qui operent la r&conciliation, tandis 
que des pretres touchent chacun des p&nitents aussi souvent que ceux-ci 
sont-mentionnes directement dans les formules 21. 

e) Le diacre fait relever les p£@nitents et leur annonce la communion 
prochaine: Surgite de terra reconciliati deo ...; puis il donne l’ordre de chanter 
l’offertoire: Psallite chori ... .”. 


(4) A la fin du canon, on commence la consecration des saintes huiles 
(fol. 1697). Ici encore, plusieurs rubriques pr&cisent l’accomplissement de la 
cer&monie. Toutes les formules sont celles du sacramentaire gregorien ®. 

(5) Apres la communion, dont l’ordre est r&egl&, une priere est re&citee 
pour les p£Enitents, conformement & la tradition gelasienne %. 

(6) Une rubrique finale determine la distribution des saintes huiles et 
mentionne le repas auquel le pontife doit inviter les notables, voire les p£ni- 
tents (fol. 173r). 

6° Le Mandatum qui, selon la rubrique initiale (voir ei-dessus 1.), devait 
avoir lieu l’apres-midi, est seulement represent& par lindication des pieces 
de chant oü il s'encadrait (fol. 173,—174v): les „uersus Flauii episcopi“ (Flavius 
eveque de Chalon F 591); des „uersus Bedae episcopi“, qui sont extraits, 
en realite, d’un hymne de Paulin d’Aquil&e sur la r&surrection de Lazare %; 
enfin, les antiennes ordinaires. 





Clement „apostolice et martyr X.“, Denis, Fabien, Corneille, Cyprien „pontifex et m.“, 
Sixte „apostolice et m.“, Laurent „leuita et m.“, Sebastien „miles et m.“, Maurice, 
Hippolyte, Quentin, Julien, Gereon; — les confesseurs papes: Silvestre („apostolice 
et confessor X.“), Marc, Jules, Libere, Felix, Damase, Sirice, Innocent, Zosime, C6&- 
lestin, Leon, Simplice, Simmaque, Hormisdas, Gregoire; — les confesseurs pontifes: 
Hilaire, Martin, Ambroise, Eusebe, Augustin, Germain, Me&dard, Aniane, Casiane, 
Germain; — Jeröme prötre, Benoit abbi, Chlodoalde „confessor Xpi“; — les vierges: 
Cecile, Eugenie, Domitille, Agnes, Agathe, Lucie, Prax&de, Balbine, Susanne, Sabine, 
Julienne, Eufemie, Colombe, Dorothee, Genevieve. Suit une remarquable serie 
d’intercessions particulieres, d’apres chacune des circonstances de la passion. — II 
est toujours embarrassant de localiser des litanies. Je me demande si, tout compte 
fait, celles-ci ne conviendraient pas mieux & l’Eglise de Paris qu’& aucune autre. 

% Cette oraison est sürement factice. Je ne l’ai point rencontree ailleurs. On 
peut rapprocher Gel. I XXXVIII 550 et XLI 561. 

9 On retrouve ces sept oraisons ensemble dans le sacramentaire de Fulda, 
nos 654 sqq., mais autrement r&parties; voir aussi R lib. I cap. VI art. 7: Ordo II 
2762, Ordo XI 2881, Ordo XIV 290. Les ne 1, 3, 4 sont les formules gelasiennes 
destingees A cette m&@me cer&monie: Gel. I XXXVII 550. En outre, on a 2: Gel. I 
XV 505; 5: III XXXIV 709; 6: III XXXV 710. 

92 Toutes ces formules, mises dans la bouche du diacre, sont notables; elles 
constituent un &l&ment dramatique de la c&r&monie. Peut-&tre faudrait-il aussi avoir 
egard A la designation des chants d’offertoire: „Offerenda“ (R 1071, et de m&me 
deja 1021), 

93 Muratori 55 sq. (cf. Gel. I XL 555 sq.). 

9% Gel. I XXIX 553 (= 551). 

9 Cf. Chevalier, Repertorium IIymnologieum n° 20271; Blume, Analecta 
Hymnica LI (1908) 77sq.; Mearns, Early Latin Hymnaries (1913) 85. Voir aussi 
P. L. 78, 326. 

% Cf. Revue Bened. 34 (1922) 27 sq. 
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VAR: fol. 174v—193r. Le Vendredi-saint: „Feria VI quae est para- 
scaeue statio in Suxurio hoc est in basilica Hierusalem ...“ [R lib. IV 
cap. 23: ne 6 (Ill 133?—1342)]. 

La disposition de cette partie r&ev&le un dessein bien net. Une longue 
rubrique fournit tout d’abord un ordo complet de la c&r&monie, comparable 
par exemple & la portion correspondante de l’Ordo Romanus 1 (8 34—35) , 
ä part ceci qu’il n’y est pas question de l’office de la nuit®. Ensuite, tous 
les textes annonc6es dans l’ordo sont reproduits integralement, et m&me 
quelques autres de surcroit. On se souciait donc d’avoir en möme temps 
sous la main, non pas seulement un cer&monial, mais le recueil des formules. 

1° L’ordo differe assez peu de celui que nous observons aujourd’hui; 
on peut m&me noter qu’il est presque identique — except& quant ä& la lettre 
— & celui qui portait naguere le nom de Prudence de Troyes et qui vaut 
reellement pour une description du XIe siecle®. C’est dire qu’il manifeste 
un progr&s important par rapport & l’Ordo Romanus I. Et n&anmoins, le 
point de depart litteraire est bien ce m&me Ordo I, comme plusieurs details 
de redaction suffisent & l’etablir !%, Au lieu du sobre r&sum& des liturgistes 
romains, on a maintenant un d&eveloppement beaucoup plus expliecite et, sur- 
tout, des cer&monies plus &mouvantes. J’indique seulement quelques traits 
plus ou moins caract£ristiques, tout en gardant l’ordre des c&r&monies. 

(1) Les deux oraisons Deus a quo et ludas et Deus qui peccati ueteris 
viennent du rituel gelasien!%!, Le sacramentaire gregorien du IXe sitcle n’en 
marque aucune; cependant, la premiere est mentionnee dans l’Ordo I1%, 
certifi6e en outre par Amalaire 1%, 

(2) Les deux „legons“ (Os. VI, 1; Ex. XII, 1) &taient probablement tra- 
ditionnelles a Rome !%,. Le Comes de Murbach les offre aussi dans cet ordre !%, 
qui s’est conserve; Amalaire les &nonce dans l’ordre inverse 1%, 

(3) Le trait Eripe me est pr&evu, comme alternatif, par l’Ordo !I. L’autre 
. trait (Qui habitat) devait &tre le trait normal, au t&moignage d’Amalaire, qui 
n’en connait pas d’autre, et du Ps. Alcuin qui note pr&cis&ment le trait Eripe 
me comme singulier 107, 

(4) La Passion selon S. Jean 6tait lue traditionnellement & Rome 108 
soit XVII, 1—XIX, 42. En fait, le recueil de l’Arsenal donnera plus loin: 
(fol. 179v—187v) le texte des quatre derniers chapitres de l’Evangile; il est 





9 P. L. 78, 953 sq. 

9 Si ce n’est dans le phrase finale par manitre d’allusion. 

» Cf. Revue Bened. 34 (1922) 284 (n° 6); voir le texte du Ps. Prudence: R 133. 

100 Par exemple, ä& propos du d&pouillement de l’autel la remarque „in modum 
furantis“ de l’Ordo I (P. L. 78, 953 c), reproduite de m&öme dans l’Appendice 
du / (8 8: ib. 963 a) ainsi que par Amalaire (De ecclesiastieis offieüs I 73: P. L. 
105, 1026 c) et par le Ps. Alcuin (De diuinis offieiis 18: P. L. 101, 1209 b) est ainsi 
transposee: „more furum“. D’ailleurs, c’est plutöt d’un texte semblable ä& celui de 
Appendice du I que depend la redaction de l’Arsenal. — On trouvera plus loin 
d’autres donnees concordantes. 

101 Gel. I XLI 559 (Angoul&me 648, 650). 

102 8 34, 

108 P, L. 105, 1024 d. 

104 Le Gelasien indique bien deux „lecons“, de m&me l’Ordo I, 

105 Of, Revue Bened. 30 (1913) 41 (ne LXVII). 

106 P, L. 105, 1024 b et d. 

107 „Canunt hic aliqui tractum nuperrime compilatum Eripe me“ (P. L. 101, 1209) «a, 

108 Voir l’evangsliaire de Wurzbourg: RevueBened. 28 (1911) 304. 
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ainsi fidele au systeme adopte dans la section V. — Selon l’Ordo I, la denu- 
dation de l’autel n’a lieu qu’au terme de la lecture. L’Appendice ($ 8) mo- 
difie l’aspect de la scene, en fixant le geste & la r6citation du verset XIX, 24. 
Le manuscrit de l’Arsenal depend pr&cisement de cette nouvelle r&daction !®, 

(5) Au cours des „oraisons solennelles“ 110, c’est un „leeteur“ qui pro- 
clame la genuflexion. Les documents authentiques de Rome!t disent plus 
exactement que ce lecteur est un „diacre“. — Il est entendu que la genuflexion 
n'est point faite pour les Juifs; l’Ordo I a dejä cette r&serve!l2, qui n’est pas 
primitive 113, 

(6) Le rituel de la messe des pr6sanctifies est tout & fait semblable & 
celui que fait connaitre l’Ordo I! Celui-ci a sürement fourni le mod&le 
litteraire. 

(7) La principale difference de la c&r&emonie porte sur l’adoration de la 
croix, dont les d&eveloppements successifs apparaissent bien dans les textes. 
Le sacramentaire gelasien rappelle seulement que le pontife salue solennelle- 
ment la croix („adorans et osculans“), avant de r&citer le Pater!i. Le Gre- 
gorien s’abstient d’aucune indication. L’Ordo I fait chanter l’antienne Zcce 
lignum et le psaume CXVIII, cependant que le peuple „salue“ la croix 116; 
ensuite commence ce que nous appelons la ‚messe des pr6sanctifi6s et qui 
n’est qu’un service de communion pour toute l’assembl&e. Le rituel de l’Arse- 
nal de&crit, au contraire, dans le plus grand detail une cer&monie complete 
d’adoration qui fait suite & la r&citation du Pater et se confond presque avec 
la messe des presanctifies.. Nous sommes habitues & cette pompe et l’en- 
cadrement ne la fait plus aussi bien ressortir. A la fin du IXe si£cle, elle 
devait &tre encore nouvelle. Les improp£eres et le trisagion ont des ante- 
c&dents certains; pourtant, nombre de manuscrits posterieurs ne mentionnent 
pas ces textes ni les rites expressifs qui les mettaient en valeur!!”, 

2: On connait d&s lors la plupart des textes dont le recueil complete 
lordo (fol. 177—193r). Il reste & indiquer trois prieres qui n’ont pas et& 
annonc6es et qu’on est en effet assez surpris de rencontrer dans ce con- 
texte; elles pr&c&dent les improp£eres et les antiennes pour l’adoration de la 
croix: Adoro te dne I. X. deus aeterne ..., Dne 1. X. gloriosissime conditor 
mundi..., Deus trine et une... (fol. 190r—192r). Les deux premieres ont 
des titres qui les rapportent ä l’adoration de la croix; n&anmoins, tout comme 
la derniere, qui &chappe entierement & la circonstance, elles sont dans le 
style des prieres de de&votion privee. Plusieurs pontificaux employes par 
Martene1is comprennent une priere analogue ä la premiere, mais plus courte, 


109 De mömeP». Alcuin (P. L. 101, 1209 b), plus proche encore du textedel’Arsenal. 

110 „Sicut in sacramentorum continetur“, dit le texte (fol. 175v), sans le mot 
libro, ajout6 par Martene (1332). Cette reference vient de l’Ordo I $ 28 (950 c) ou 
de l’Appendice $ 5 (961 c). — On la retrouve encore d’autres fois dans notre recueil 
(195", 1957: R 1542, 1551). 

111 Gel., Greg., Ordo I. 

112 8 28 et 34: P. L. 78, 950 a, 953 d. 

113 Le Gelasien ne la fait pas. 

114 8 35 et Appendice $ 8. 

115 Gel. I XLI 562 (Angoulöme 679). 

116 P, L. 78, 954 b, 963 b. 

117 Voir par exemple l’ordo de l’Eligianus, publie par Mönard: P. L. 76, 
86. Au contraire, le sacramentaire de Ratold oifre un ordo, moins &labore sans 
doute que celui de l’Arsenal, mais semblable pour le reste; ef. P. L. ib. 332 (note 292). 

118 R 1352, 1362, 1422. 
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que l’&v&que est cens& dire, &tant prosterne devant la croix: Adoro te dne 
I. X. in cruce ascendentem. Ce dernier morceau a des origines assez an- 
ciennes, puisqu’on le retrouve dans un recueil anglo-saxon du commencement 
du IXe siecle qui ne doit pas en ötre le premier t&moin!!, Les trois prieres 
du manuscrit de l’Arsenal me semblent plus r&centes. On ne les rencontre 
pas encore dans les recueils carolingiens de Preces qui ont &t& signal&s. En 
revanche, j’ai remarqu6 les deux premieres depuis le XIIe sitcle, isol&es ou 
r&unies, dans divers volumes de piete qui t&moignent de la faveur dont elles 
ont joui au moyen äge!2%, 


VEIE: fol. 193r—223. Le Samedi-saint et les cer&monies du bap- 
teme: „Incipit de sabbato sancto. Ordo baptisterü... — Finit Ordo bapti- 
sterii sabbato sacratissime noctis“ I[R lib. I cap. 1 art. 18: Ordo IX; cap. 2 
art. 4: Ordo IV; lib. IV cap. 24: n» 3 (I 682-691, 931; III 154!—1581)]. 

La correspondance des titres parait garantir l’unit@ de cette section. 
Il s’agit bien en effet, principalement, du bapt&me; c’est & dire du baptäme 
confer& normalement et solennellement dans la nuit du samedi-saint. On 
constate cependant, & l’analyse, que le compilateur a r&uni, sans beaucoup 
d’ordre, des textes de provenance diverse, relatifs au bapt&me; ilen a m&me 
rapport&e un deux fois. Il nous faut donc encore reprendre son travail point 
par point et, pour ainsi dire, le diss&quer. 

La täche est beaucoup facilit&e par la publication de Martöne. Celui-ci, 
ä propos du samedi-saint (lib. IV cap. 24) a reproduit l’ensemble du morceau; 
ä savoir, moins le texte de la plupart des formules particulieres. Il a seule- 
ment omis la „letania quina“1?1 et de m&öme fresque tout le detail de la 
„letania terna“ (3° et 4). En outre — et ceci est un tort plus grave — il a 
ecarte de sa description, sans mot dire, le petit ordo pour l’admission d’un 
catöchumene (ci-dessous 6°) et la s6rie disparate qui vient ensuite, concernant 
. divers cas de r&conciliation et d’exorcisme (7°). — Les extraits compris par 
Martene dans son premier livre font proprement double emploi avec les textes 
joints au quatrieme. Mais il est vrai que la place de presque tous ces textes 
etait bien le premier livre, pour illustrer la rituel du bapt&me 122, 

1° Ordo sommaire pour la r&ception d’un cat&chume£ne, suivi des ex- 
orcismes, de I’Zffeta, du renoncement & Satan: „Orationes ad catecuminum 
faciendum ...“ (fol. 1937). — A part l’Effeta et le renoncement, nous avon 
eu dejä tout cela dans la liturgie des scrutins (ci-dessus IIT). Celle-ci est en 
eifet le mod&le et nous avons maintenant, non pas le dernier scrutin solennel 


119 Book of Cerne n® 19: &d. A. B. Kuypers (1902) 114 sq.; en realite, la priere 
des pontificaux est form&e seulement par la derniere portion de la priere de Cerne 
(ib. 116 1. 3). 

120 Ensemble dans Troyes 914 fol. 287 (Dne), 29T (Adoro). Celle-ci est encore 
dans Br. Museum Royal 5 E XXI fol. 5; l’autre, dans Mazarine 714 (apr&s la serie 
des prieres de s. Anselme — manuscrit non pagine); Br. Museum Royal 5 E XX 
fol. 96’; Oxford, Bodleian L. Laud Mise. 79, fol. 1097; Troyes 1900, fol. 57*, et 1373 no 14. 

121 Annonc6e fautivement: „l. quinta“ (R 1562). 

122 La concordance est certaine: t. I 68—69 groupe trois passages qu’on re- 
trouve successivement dans leur vrai contexte au t. III: 1542 ($ Item de sabbato 
sancto), 1551 (debut du $ 3), 1571 (uersus attribu6es A Fortunat: noter que l’edition 
de I 68 q. est plus correcte); — t. I 93! correspond & t. III 157! (dernier 8). — En 
outre, je conjecture que je manuscrit de „Poitiers“ cit6 R I 152 (Ordo III) concur- 
remment avec plusieurs sacramentaires est notre pontifical lui-m&me. Il s’agit preci- 
sement de l’ordo pour l’admission d’un cat&chum®ne qui s’est trouv& omis au t. III, 
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comme on pourrait le croire, mais simplement un abrege tardif qui remplace 
les anciens scrutins et fait tenir en une seule c&r&monie r&serv6e (selon la 
perspective) au samedi-saint tous les actes pre@liminaires au bapt&me. Les 
textes cites sont traditionnels, du moins pour la plupart; on les retrouve 
positivement soit dans la Gelasien (I XXIX—XXXIN) soit dans la Gregorien 
(61). Mais la realit6& litteraire est beaucoup plus simple encore. Cet ordo, 
a la fois sommaire et complexe, n’est rien autre chose qu’une portion de 
texte detach&ee du Suppl&ment gregorien (IV—V), sous la forme que revet 
ce suppl&ment dans l’Ottobonianus!. Il est clair d&s lors, une fois de plus, 
que le recueil de l’Arsenal porte bien sa date; il represente un remaniement 
de la liturgie romaine en France, quelque temps apres l’ex&cution de la re- 
forme carolingienne. 

2° Autre ordo sommaire, semblable au pr&c&dent, mais diminu&e encore 
des exoreismes: „Si quis nondum catecuminus ad baptizandum wenerit 
sabbato sancto ... .“12% (fol. 194v). — On s’apergoit que ce morceau est une 
adaptation du sacramentaire gregurien dont tous les &l&ments litt6raires et 
rituels sont repris!2, tandis que le morceau pr6&cedent est plutöt conforme & 
la tradition des livres gelasiens. 

Ces deux rituels, qui ne de6crivent ni l’un ni l’autre l’acte möme du 
bapt&me, sont cens6&s en relation &troite avec le samedi-saint. Une rubrique 
qui fait suite pr&voit que les baptises, y compris les enfants & la mamelle, 
devront communier pendant toute l’octave de Päques!%#. ]l est possible en 
effet que le bapt&me ait äte ainsi administre, sans solennite, en de petites 
eglises. Rien möme n’empöcherait de l’administrer ainsi en tout temps. Mais 
voici maintenant la vraie fonction du samedi-saint. 

3° „Mane igitur huius sancti sabbati accelerantur ältaria omnia ex- 
ornari...“ (fol. 1957). — Une longue et pr&cieuse rubrique, du m&me style 
ä la fois abondant et minutieux qui nous a deja resume les rites des jeudi 
et vendredi, trace un tableau achev& de la fonction, depuis les premiers pr&para- 
tifs jusqu’a l’office des vepres. La lettre des textes suivra, comme au vendredi. 

L’image brillante qu’on nous fait admirer se rame&ne incontestablement 
aux indications de l’Ordo Romanus 1 (8 57—45). Aussi bien reference est 
donn6e expressöment, en deux endroits, aux coutumes de l’Eglise romaine. 
Mais que de details nouveaux mis en Evidence, et combien on semble recher- 
cher davantage la splendeur du culte! De toute facon, il ya developpement '?7, 


123 Of. Muratori op. 1. II 152—157; H. A. Wilson, The Gregorian Sacramentary 
(1915) 159—162. 

124 Noter que cette r6serve par quoi commence la rubrique n’est pas enoncee 
en opposition avec l’ordo qui precede. Dans les deux cas, le sujet & baptiser n’est 
pas encore cat&chumene et on lui donne tout d’abord cette qualite. La diff&rence 
des textes s’explique donc, & mon avis, par une difference d’origine litteraire, non 
point par une difference de situation. Le compilateur a rapproch& deux morceaux 
parallöles qui valent autant l’un que l’autre, mais qui sont rediges l’un plus brieve- 
ment, l’autre plus conform&ment aux anciennes solennites. 

125 Muratori 60 sq.; & completer par l’Ordo Romanus I $ 37 (954 sq.). 

126 Cette rubrique n’est, en fait, qu’un d&calque tr&s apparent d’une disposition 
de l’Ordo I $ 46 (957 sq.). 

127 Je note cette fois quelques traits symboliques, mais d’un symbolisme encore 
naturel et qui ressort de la situation. Le cierge pascal est in typo columnae <ignis) 
...(R 1542). Les deux gros cierges allumes au cierge pascal sont in typo duorum 
angelorum in sepulero domini; ils portent, en eifet, desiinscriptions qui declarent ce 
symbolisme (R 155!). Amalaire qui connait aussi les deux cierges suppl&mentaires 
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et le recueil de l’Arsenal se situe plus tard; on peut möme dire qu’il annonce 
les grands „ordinaires“ des XIIe et XIIIe siecles qui regleront les pompes 
liturgiques dans les vastes cath6drales „romanes“ ou „gothiques“. 

(1) Tous les autels sont orn6s et tendus de courtines; le cierge pascal 
est aussi prepare; les enfants, ranges sous le porche, regoivent les premieres 
onctions de l’Zffeta. 

(2) A la dixieme heure!%, je cortege &piscopal se deroule. Le cierge 
pascal est aussitöt beni par un diacre qu’entourent des enfants. La lumiere 
est prise & la candela in modum colubri qui a et& un ornement special des 
cer&monies depuis le jeudi12%. Avec un stylet, le diacre inscrit sur la cire 
„tant les anndes du Seigneur que l’indicetion“ 130, 

(3) Deux aufres cierges, ayant taille humaine, sont allum6s & leur tour; 
deux notaires les tiennent. Des inscriptions precisent leur signification; ils 
seront apportes et allum&s chaque jour de l’octave avant l’&vangile. 

(4) On commence alors la lecture des prophe6ties soit „secundum Gela- 
sium“ soit „secundum Gregorium“. Cette reference d’un extr&me interet 
fait bien saisir la dualit& des usages et des livres liturgiques. Le compilateur 
sait dislinguer le sacramentaire gregorien qui n’a que quatre lecons, suivies 
chacune de l’oraison afferente!3!, et le sacramentaire gelasien, pourvu de 
douze lecons, suivies &galement d’oraisons et toutes pr&c&ed6es par l’oraison 
Deus qui diuitias. Or, pour cette seconde serie, entendons bien que le com- 
pilateur ne se refere ni au vieux Ge&lasien!# ni non plus au Suppl&ment 
gregorien!3, mais exactement & la revision gelasienne du VIIIe siecle 13%, 

(5) Ensuite, on se rend solennellement aux fonts, en chantant la lae- 
tania septena. 

(6) Trois cierges sont benis devant l’aufel des fonts, pour defendre de 
la foudre, des temp&tes et autres calamites. De cette c&r&monie particuliere, 
notre recueil parait &tre encore le premier t&emoin, et il est interessant de 
constater que la formule de benediction est emprunt&se pour une part au 
praeconium du Ge&lasien (Deus mundi conditor .. .)13. 





par son „Libellus“ romain aime mieux y reconnaitre le choeur des apötres (De eccl. 
off. 120: P. L. 105, 1038 c). Voir pour le reste Franz op. 1. 1548. — Enfin, les trois 
litanies sont mises en relation avec le mystere de la Trinite. 

123 Ordo I marque la neuvieme. 

129 Voir R 1012, 1551. Sur le d&veloppement de cet usage, cf. Franz op. 1. 508 sqgq. 

130 CO’est la plus ancienne mention de cette coutume; cf. R cap. 23 $ VII 
146 sq., et Franz op. l. 549 n. 1, voir aussi Dict. Arch. chr. et Lit. IV (1920) 558. 
— Dans une note ulterieure de la rubrique (R 1552), le r&dacteur attribue le prae- 
conium „traditionnel“ A s. Augustin; il a pu trouver ce renseignement dans un livre 
gelasien (cf. Angoul&me 732). Il parait aussi faire allusion & la lettre de s. Jeröme 
a Praesidius (cf. Franz op. 1. 521, 533 sq.) et explique, en tout cas, l’omission du 
passage sur l’apis mater. 

131 Muratori,61 sq.; de m&me l’Ordo 7 $ 40 (955 sq.), l’Appendice $ 9 (964 a), 
Amalaire, De ecel. off. 119 (1335 sq.). Pour les t&moins posterieurs, cf. R 148° ($ 17). 

132 ] XLII 566 — 568. 

183 II—II 147—149. Ce n’est pas le Supplöment, en effet, qui a pu apprendre 
au r&dacteur que le groupe des douze lecons 6tait „secundum Gelasium“. 

194 Par exemple Angoul&me 741--753. Il est d’ailleurs possible qu’un seul et 
m&me sacramentaire ait fourni au compilateur les deux series ensemble. Ce pourrait &tre 
le sens de la rubrique familiere: „sicut in sacramentorum continetur“ (fol. 1967: R 1551). 

185 ] XLII 564 sq.; de m&me Angoul&me 731 et le Supplement gregorien II 145. 
Pour tout ceci cf, Franz op. 1. 515. 
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(7) La benediction des fonts est aussi accompagn&e ‘de plusieurs rites 
significatifs: T’ampoule du saint chröme est suspendue au bec d’une colombe 
qui est elle-möme renfermee dans une sorte de tourelle; on chante l’hymne 
Urbs beata Hierusalem; les cierges des enfants sont plong6s dans l’eau, non 
allum6s, pendant la ben6diction; l’&v&que agite l’eau trois fois avec sa main 
droite. 

(8) Pendant l’acte du bapt&me, on chante l’'hymne Tibi laus perennis, 
qui n’a aucune attestation ailleurs; et pendant la consignation, la laetania 
quina. Apres un temps d’arret, on commence la laetania terna qui sert 
d’introit & la messe. 

Si l’evöque n’etait point prö6sent, il est dispos& que la c&r&monie se 
poursuivrait dans un autre ordre; & savoir: laetania septena, benediction du 
cierge pascal, lectures, laetania quina pour se rendre aux fonts, benedietion 
des trois cierges, bapt&me, laetania terna. Au total, on observe le möme 
rite sans changement, mais les trois litanies sont d&plac6es et forment un 
cadre. 

(9) Le r&edacteur rapporte encore qu’& Rome, au matin du samedi-saint, 
larchidiacre proc&de & la confection des agneaux de cire, dont la vertu est 
merveilleuse. Cette notice parait d&pendre de l’Appendice & l’Ordo 1 (8 3); 
elle s’en distingue pourtant par divers details, notamment en mentionnant 
lemploi du chr&me 188, 

(10) A la fin de la litanie, les diacres, qui sont au nombre de sept, cinq 
ou trois, viennent se ranger savamment pres de l’autel, apres l’avoir bais6; 
les ceroferaires leur font wis & vis de l’autre cöte. Sur l’ordre du pr&chantre, 
on illumine toute l’Eglise, puis on met en branle toutes les cloches 13. 

(11) On celebre la messe et les v&pres. Le redacteur a not& un peu 
plus haut, avec une curieuse prolixite, que le Gloria in excelsis ne devait 
pas &tre entonne avant le milieu de la nuit, ou plus exactement avant l’ap- 
parition de „l’etoile“ 138; jl fait valoir deux raisons de cette coutume: une 
tradition apostolique sur la venue du Christ, tradition consignee par saint 
Jeröme et dont saint Jeröme est certainement le garant pour le r&dacteur 139; 
le temoignage de pelerins retour de Jerusalem 14, d’apr&s lequel dans l’&glise 
du Sepulcre, la veille de Päques, on attend qu’une lampe ait 6&t& allum&e 
par le ministere d’un ange. 

4° Les textes qui compl£tent la rubrique sont pr6esentes dans l’ordre 
prevu pour le cas oü la fonction est accomplie par un pr£tre; il y a lä, peut- 
&tre, un indice d’origine. Ce sont, d’une maniere plus pr£&cise: la laetania 
septena (fol. 2007), la benedictio cerei (202r)14, Jes lectiones secundum Gela- 
sium (20t7)14, les lectiones secundum Gregorium (207Y), la laetania quina 


186 A ce sujet voir Franz op. 1. 555 sqq., auquel le t&moignage du pontifical 
de Poitiers a &chappe; la premiöre mention du chr&me qu’il signale est du XlIle siecle. 

137 Pour tous ces details, l’amplification par rapport & l’Ordo I est tres sen- 
sible. Il m’est impossible ici de pr&eciser chaque point en particulier. 

138 Rapprocher un autre rituel cit&€ par Martöne: R t. III 1522 (dernier $). 

139 Cf. Franz op. 1. 519 n. 2. Peut-&tre le redacteur ne connait-il le texte de 
s. Jeröme que par l’intermediaire d’Amalaire (De ecel. off. I 16: 1033 a). 

140 Le r6cit prend en ce paragraphe (R 155?) la forme d’un t6&moignage per- 
sonnel qui me6rite d’ötre retenu: „... sicut ueracium personarum relatione traditur 
qui nostro tempore de Hierusalem aduenerunt“. 

141 T’Exultet est note, de premiere main, je crois. 

142 Pour les deux series de lectures, les oraisons seules sont donn6es int6- 
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(2087), la benediction des trois cierges (209r), les „Versus“ Urbs beata Hieru- 
salem (210r), la benedictio fontis (210v), les prieres du bapt&me (212v), les 
„Versus“ Tibi laus perennis (213'), les prieres de la consignation (213r), la 
laetania terna (213°). Je ne m’arr&terai qu’aux morceaux les plus importants. 

(1) Les trois litanies m&ritent l’attention, parce que seules, avec la 
litanie du jeudi-saint, elles sont capables de nous donner quelque idee du 
milieu r&el dans lequel le recueil a &t& redige; encore ne faut-il pas exagerer 
leur valeur probante. Tout ce qu’on peut en conclure provisoirement, c’est 
qu’elles ont &t& compos&ees, ou du moins qu’elles ont recu leur derniere 
forme, quelque part en France.. Les provinces me6ridionales sont sürement 
hors de question. Comme pr&c&demment, Paris ne me semble pas un terme 
incroyable. Mabillon s’est demand& si une invocation ne visait pas precis6- 
ment l’Eglise de Poitiers. On lit en effet cet article dans la troisieme litanie 
(fol. 2157): „Ut congregationem sci Petri in tuo apto seruitio conseruare 
digneris...“ I est vrai que la cathedrale de Poitiers portait le titre de S. 
Pierre. Mais de combien d’eglises, seculieres et monastiques, saint Pierre 
n’a-t-il pas e&t& le patron, en France et ailleurs!#3? On peut imaginer 
diverses explications de cette donn6e, trop vague r&ellement pour &tre retenue 
comme un fait solide. Il est plus pertinent de faire remarquer que l’article 
relev& par Mabillon a son pendant dans la premi£re litanie (fol. 201v: R 156°): 
„Ut ill. abbatem et cunctam congregationem sei ill. in tuo apto serwitio 
conseruare digneris ...“44. De ce rapprochement, on aurait le droit de con- 
clure, en raisonnant strictement, que „la congr6ögation de s. Pierre“ &tait un 
corps monastique. Cette hypothese est sans doute»plausible!#5. Je n’ose la 
presenter comme certaine. Car c’est un fait que le recueil de l’Arsenal de- 
pend de sources complexes et que le r&edacteur n’a pas cherch& ä les fondre 
completement de maniere & donner & son oeuvre un caractere original. En 
tout cas, nous restons bien, avec ces textes, en France, et dans les trois 
litanies „l’empereur“ a cesse de faire figure, remplace& qu’il est toujours par 
„le roi“ simplement. J’indique en note le detail des invocations personnelles'#s, 


143 En France, par exemple, outre Poitiers: les Eglises d’Angoul&me, Beauvais, 
Chälons, Lisieux, Nantes, Rennes, Saintes, Senlis, Troyes, Vannes etc.; et parmi les 
abbayes: Beaulieu (dans le bas Limousin), Cluny, la Couture, Corbie, Langres, Luxeuil, 
Lyon, Mäcon, Mont-Blandin, Sens etc. 

144 Martene a l&g&rement modifie la teneur du texte. 

145 J’ai song parfois que la mention de Rodolphe &v&que de Bourges (ci- 
dessus VI 1°), qui est un autre trait notable du recueil, pourrait orienter l’enquöte 
vers l’abbaye St. Pierre de Beaulieu, dont Rodolphe fut le fondateur; cf. Gallia 
Christiana 1 (1720) 601sq. A defaut d’un point de repöre vraiment solide, il est 
du moins permis d’indiquer cette coincidence. 

146 Martyrs: a) [Septena] Etienne, Denis-Rustique-Eleuthöre, Laurent, Sebastien, 
Quentin, Cucufat, Julien, Lucien; 

b) [Qwina] Etiepne, Lin, Clet, Clement, Ignace, Denis, Fabien, Sebastien, Georges, 
Pierre, Christophe, Eustache; 

c) [Terna] Etienne, Denis-Rustique-Eleuthere, Sixte, Georges, Cöme-Damien, 
Vincent, Symphorien, Gervais-Protais, Ger&on, Innocent, P6regrin, Eustache. 

Confesseurs: a) [Septena] Hilaire, Martin, Benoit, Germain, Jeröme, Gregoire, 
Colomban, Mesmin, Cloud, Samson; 

b) [Quina] Hilaire, Martin, Ambroise, Silvestre, Maur, Maurille, Zieini (pro- 
bablement S. L&zin &v&que d’Angers au commencement du VlIle siecle):; 

ce) [Terna] Silvestre, Hilaire, Martin, Brice, Ambroise, Augustin, Gregoire, Da- 
mase, Leon, Jeröme, Medard, Vaast, Germain, Marcel, Hilaire. 
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(2) Les formules du bapt&me ont 6&t& quelque peu brouillees par Mar- 
tene (R 1571). La rubrique „Post haec baptizatur et linitur“," suivie de la 
formule pour Fonction postbaptismale, est un emprunt manifeste au sacramen- 
taire gregorien (65). En d’autres termes, la formule pr&cise du bapt&me n’est 
pas rapport&e et, par suite, l’onction postbaptismale est bien & sa place. Ce 
qui suit, c'est & dire la triple interrogation et la triple immersion, se pre6- 
sente dans la marge inferieure du manuscrit! et, sans doute, est destine & 
completer le mot baptizatur de la rubrique, le sacramentaire gregorien 
n'ofirant pas la forme du bapt&me. Ces textes, aussi bien, proviennent du 
Suppl&ment gregorien (II 157)14, comme il est facile de s’en rendre compte. 
Ainsi tout s’explique, et l’ordre de la cör&monie et la nature des formules. 
Mais il convient encore de prendre garde ä deux traits particuliers. 

a) Au lieu de „Ego te baptizo“, qui est le texte premier, un correcteur, 
voulant continuer le dialogue du pretre et des parrain et marraine, a &crit 
a la troisieme personne: „Ego eum baptizo“19, 

b) Le baptise est revötu d’une robe blanche, qui lui est impos6e au 
moyen d’une formule expresse. Cette formule, &trang£ere aux livres romains, 
absente möme du Suppl&ment, appartient & l’ancien usage gallican 15%; on ne 
la retrouve ensuite qu’assez tard dans les rituels qui sont les t&moins 
d’un usage complexe 51. C’est done avec ceux-ci que doit se classer le recueil 
de l’Arsenal. 

(3) LU’hymne Tibi laus perennis!5, chantee pendant le baptöme, est 
attribu&ee par la grande rubrique & Fortunat: „Versus Fortunati presbyteri 
ad baptizandum“ (R 1541). Ce qualificatif de prötre enl&ve d&jäa beaucoup 
de portee & l’indication, si l’on pretend en tirer parti pour rapporter le vo- 
lume & Poitiers. Il est vrai que cette pi&ce n’a pas d’autre t&moin. Mais 
on a d&ja vu qu’un poeme de Paulin d’Aquil&e est donn& sans embarras 
sous le nom de B£de (VI 6°). D’autre part, le Pange lingua, oeuvre certaine 
du mö&äme Fortunat, est joint aux antiennes pour l’adoration de la croix et 
laisse anonyme. Enfin et surtout, il n’y a aucune raison valable d’imputer 
& l’impeccable metricien qu’etait Fortunat cette mauvaise versification 153. 

(4) La premiere formule pour la „consignation“ ou confirmation est 





Vierges: a) [Septena] Felicit&-Perpetue, Petronille, Agathe, Lucie, Agnes, Ceeile, 
Genevieve, Brigide, Scolastique, Eulalie, Colombe, Radegonde, Aldegonde, Sabine, 
Anastasie; 

b) [Quina] Tecle, Eulalie, Anastasie, Blandine, Natalie, Susanne; 

c) [Terna] Anastasie, Sabine, T&cle, Eugenie, Euf&mie, Eulalie, Reine, Julienne, 
Basilisse, Gertrude, Colombe, Genevi®ve, Scolastique, Susanne, Afre, Radegonde, Alde- 
gonde, Darie, Brigide, Paule. 

147 De premiere main, je crois. 

148 Cette alternance de l’interrogation et de l’immersion semble n’ötre pas 
primitive dans l’usage romain; cf. P. de Puniet, Diet. Arch. chr. et Lit. II (1910) 
304sq. Toutefois, on la rencon're deja, non seulement dans les t@moins de l’usage 
gallican (Gallicanum Vetus, Bobiense: Muratori II 741, 851), mais dans l’Ordo I (S 43). 

149 ]] est en pleine ligne et gratt6, eum de seconde main au dessus de la ligne. 

150 Gothicum, Bobiense: Muratori II 592, 852. Elle est aussi dans le missel 
irlandais de Stowe. 

151 Par exemple, Leofrice (&d. Warren 1883) 2882, et Fulda 2713. 

152 Cf, Chevalier, Repert. Hymnol. 20467; voir le texte P. L. 88, 96, 
Dreves, Analecta Hymnica L (1907), 84 sq.; Leo, Mon. Germ. Hist. — Auct. Anti- 
quissimi IV 1 (1881) 382 sq. 

153 Of. Leo ib. XXIV. 
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commune aux livres romains!#. La seconde: „Signat te Deus sigillo fidei 
suae in consignatione fidei...“ est d’une rare originalite. Il est d’ailleurs 
impossible qu’elle soit ancienne, puisqu’on n’en trouve pas d’analogues avant 
le Xe siecle; n&anmoins, elle se distingue par sa teneur de tous les textes 
de consignation qui ont &t& jusqu’& pr6sent recueillis 155, 

L’ordo solennel du samedi-saint est suivi de quatre formulaires dont 
les trois premiers &chappent completement & la circonstance et le dernier, 
qui ramene au samedi-saint, est une pure repetition. La r&edacteur a voulu 
parer, sans doute, & toutes les eventualites possibles concernant l’administra- 
tion du bapt&me; mais il a puis& pour cela avec quelque häte dans les re- 
cueils de textes mis & sa disposition. 

5° Ordo pour le bapt&me d’un enfant malade: „Si autem infirmus in- 
fans allatus fuerit ... .“ (fol. 215v). — A tres peu de chose pre&s, c’est le for- 
mulaire „ad succurrendum“ de l’ancien rituel gelasien'5. Le r&edacteur a 
seulement ajoute, au commencement, l’oraison qui termine les scrutins (Aeter- 
nam ac iustissimam ...)!5 et, A la fin, la formule directe pour l’imposition 
de l’aube baptismale. 

6° Ordo pour l’admission d’un cat&chum£&ne & une date indeterminee: 
„Ad caticuminum faciendum ex pagano: Gentilem hominem cum acceperis ...“ 
(fol. 2177). — Ce bref formulaire provient d’une section du sacramentaire 
gelasien qui est voisine de la pr&c&dente158. Pour l’historien, il est tr&s im- 
portart en raison de son antiquit6 15%; mais on n’apercoit plus sa raison d’ötre 
a l’epoque carolingienne. 

7° Serie de formules relatives A divers cas de r&conciliation (fol. 218v); 
leur provenance est assez disparate et, ici encore, on peut se demander si, 
le plus souvent, leur insertion n’est pas le r&sultat d’un travail superficiel de 
copie. Il suffira d’&num£6rer en renvoyant aux sources!6:! 

(1) „Reconeiliatio ab heretieis rebaptizati“,; „alia minoris aetatis“ ; 
„item alia minoris aetatis“: Gel. I LXXXVI 608 sq.; 

(2) „Benedictio super eos qui de diuersis heresibus ueniunt“: Gel. I 
LXXXVI 607. 

(3) „Reconeiliatio redeuntium a paganis“: Gel. I LXXXV 607 14, 

(4) „Reconciliatio altaris ubi homicidium perpetratur“: Deum indul- 
torem ..., Ds cuius bonitas ...: Engol. 2027 sq. 162 

(5) „Oratio super eos qui morticinum comedunt“: Ds qui hominem ...: 
Engol. 2018163, 

(6) „Oratio quando manus imponuntur super energumenum catieu- 


154 Gel. I XLIV 571; Greg. 85. 

155 Of, R t. I 92—97. 

156 ] LXXU—LXXV 594—596 (Angoul&me 1996 sqq.). 

157 Gel. 537, Greg. 60, Suppl. 155. 

158 1 LXXI 593 (Angoul&me 1990—1994). Voir aussi R t. I 151. 

159 Of. P. de Puniet, Diet. d’Arch. chr. et de lit. II (1910) 2605, 2607. 

160 Je cite, chaque fois qu’il se presente, le vieux Gelasien (Regin. 316), qui 
commande les textes r&vises du VIIIe si&cle (Angoul&me, Gellone, Rheinau ete.). 

161 Dans ce cas, le Gelasien fournit le type, qui est conserv6& encore tel quel au 
VIle siecle (Angoulöme 2013); mais le texte final est celui de Leofrice 2291, 

162 D’oüu, ensuite, Ottoboni (Muratori II 141 sq., Wilson op. 1. 150 sq.), et L&o- 
fric 229°? sq. L’archetype du sacramentaire d’Angoul&öme avait deja ces deux textes 
sans doute; ils manquent dans le Reginensis, ainsi que le suivant. 

163 De m&me Leofric 2292, Of, Franz op. 1. I 618; mais le texte est plus an- 
cien que Franz ne le pensait. 


Notice du „Pontifical de Poitiers“, 75 


minum“; „alia super energumenum paruulum non baptizatum“: Gel. I 
LXVO—LXVII 591 sq. 16 

(7) „Item oratio exorcismalis super energumenum baptizatum“; „alia 
oratio super eundem“; „Item oratio cum exorcismorum imperatiua inuo- 
catione“: Suppl. CXLVI 237 sqgq. 

8: Dernier ordo baptismal rapport& au samedi-saint: „Item de sabbato 
sancto: Si quis nondum catecuminus ...“ (fol. 223). Mais nous avons d6jä 
lu tout cela, dans les m&mes termes exactement, sous le 2%. 


IX: fol. 223v—227r. La Messe et l’ofiice de la vigile pascale: „Statio 
ad scm lIohannem in Lateranis. Post letaniam ternam ad introitum dieitur 
Gloria in excelsis....“ [R lib. III cap. 24: ne 1 (IV 1772-1781). 

Le r&dacteur retourne en arriere, afin de donner le texte de la messe 
pascale du samedi-saint. Les prieres de cette messe sont suivies des „Anti- 
phonae lectiones et responsoria super nocturnos“ (fol. 225v), c’est & dire d’un 
office & trois legons, auquel sont jointes les antiennes des laudes. L’extrait 
de Martöne commence avec cet office de la nuit, qui differe peu de celui 
qui est c&elebr& maintenant selon le rit romain. Il est donc inutile d’insister, 
puisque tout ce cadre est familier. J’en dis autant d’avance pour les deux 
sections suivantes, qui n’ont pas beaucoup & nous apprendre. Mais ce n’est 
pas admettre que l’usage actuel repr6sente une tradition ininterrompue. Les 
trois antiennes pour le nocturne ne se trouvaient pas dans l’antiphonaire 
romain dont se servit Amalaire 165; celui-ci, pourtant, en constatait la presence 
dans l’antiphonaire de Metz, et nous les lisons de m&me dans les antiphonaires 
de Compi®gne et de Hartker. Tommasi et Vezzosi ont pens& que ces anti- 
ennes avaient &et& employ6&es tout d’abord & Rome!#; Ja raison qu’ils en 
donnent est, ä& vrai dire, sans force; n&anmoins, le t&moignage de notre 
recueil parait justifier leur conjecture. Les trois r&pons sont & l’avenant. 
Les lecons, contrairement & l’indication de l’Ordo I ($ 47), sont tirdes d’une 
homelie de saint Gregoire recommandee par Paul Diacre!#; ce sont aussi 
celles qui ont fini par fixer l’usage. 


X: fol. 227r—230r. La Messe et les heures du dimanche de Päques: 
„Dome. sem Paschae statio in principio hoc est ad basilicam maiorem scae 
dei genetricis....“ [R ib. 1781]. 

Apres une rubrique grandiloquente, le r&dacteur pr&sente toutes les 
piöces qui composent la messe du dimanche de Päques: antiennes, lectures, 
oraisons. On y remarque: une seconde „preface“, fournie par les livres ge- 
lasiens!#; une antienne „ante communionem“ (Venite populi ad sacrum 
inmortale) qui est un trait gallican !6; une seconde formule de posteommunion 
qui vient encore de la tradition gelasienne !70, 


164 Mais, probablement, la redaction de l’Arsenal d&pend de Suppl. CXLIV 
—CXLV 237, qui doit avoir aussi fourni les formules suivantes. Tout ce m&me 
groupe est passe dans Leofric 233 sq. 

165 De ordine antiphonarü 45 (P. L. 105, 1293). 

166 Vezzosi, Thomasii opera omnia 1V (1749) 236 sq. (n. D et 1). 

167 Cf. F, Wiegand, Das Homiliarium Karls des Großen (1897) 38 n® 5. 

168 Gel. I XLVI 573 (Angoul&me 770); d’oü Regin. 337 et Ottob. (Muratori II 
227, 313). 

199 A ce sujet, voir R t..1 155 ($ VID); et rapprocher Vezzosi op. I. V (1750) 
981, 2851. 

170 Gel, (ib.) 574 (Angoulöme 779). 


76 Andr6 Wilmart 


A prime, apres les psaumes, on dit le verset Erurge dne adiuua nos; 
on omet les „capitula consuetudinaria“. Aux autres heures diurnes, tous 
ensemble chantent le „graduel“ Haec dies, et ce detail du moins vient de 
office romain !’i, C’est un prötre qui preside au choeur. 

Le dessin des v&pres, {trac& minutieusement, reproduit avec quelques 
changements celui de l’Appendice de l’Ordo I!"2, Tous ont revetu des aubes 
pour cet office. On fait une procession aux fonts, puis „a d’autres &glises“ 
„secundum positionem loci“ 113, On emploie les oraisons maıqu6es „in sacra- 
mentorum“ — c’est A dire sürement dans le sacramentaire gr&gorien — pour 
les fonts, la Croix et S. Andre. 

Ici, avec la longue rubrique, prend fin l’extrait de Martene, qui est 
aussi bien le dernier. Le recueil ajoute: la serie des oraisons pour les 
heures diurnes depuis „matines“, y compris les oraisons pour la procession 
(fol. 230r)17; ensuite, la serie des antiennes „de eodem die“, qui sont en 
realit& toutes les antiennes particulieres pour l’office solennel des V&pres 
telles qu’on les a ensemble dans l’Appendice de l’Ordo I1%. 


X1: fol. 230v—258v. L’Octave de Päques: „Fr. II... Item missa 
pro parroechias in diebus paschalibus pro aecclesiae augmenlatione in cre- 
dentium profectibus“. 

Desormais, aucune rubrique n’6gaie la r&daction; nous n’avons plus 
qu’une suite toute nue de textes. C’est ce qui explique probablement pour- 
quoi Martene, plus interesse aux rites qu’aux formules, a renonc& & citer 
davantage. 

1° Pour chaque ferie de la semaine pascale, la r&daction comprend 
un nocturne & trois legons, les matines, la messe et les oraisons des v&pres. 
Les lecons de l’office sont exactement celles de l’homeliaire de Paul Diacre 17%, 
except& pour le samedi, dont l’ancienne legon loa. XX 19—31 (Stetit Iesus) 
a et& remplac6e par Ioa. XX 1—9 (Una sabbati M. Magdalene), d’oü ’homelie 
XXI de saint Gregoire sur cette pericope; c’est aussi l’usage actuel, dejä 
atteste dans le Comes de Murbach, tandis que les fragments gregoriens du 
Cassin et l’&vangeliaire de Wurzbourg confirment la tradition ultramontaine 
dont Paul Diacre est le t&moin. A la messe, les stations sont indiqu6es 
comme dans le sacramentaire gr&gorien. Les antiennes concordent &galement 
avec celles des antiphonaires romains et les indications de l’Ottobonianus. 
Mais chaque jour a sa „preface“ propre, et en cela les messes different de 
l’ordo gregorien 17. 





171 C$. Ordo I: $ 47, Appendice $& 11, Amalaire De ord. antiph. 52. 

172 8 12; m&me ordo dans l’antiphonaire de Compiegne (?. L. 78, 778 sq.). 

173 Rubrique mal rapportee par Martene. 

174 Ces dernieres, au nombre de trois, sont bien connues (Greg. 68). Les autres 
se retrouvent ga et ld dans le sacramentaire gregorien au cours de la semaine de 
Päques; je les indique d’apres les chiffres du sacramentaire d’Angoulöme: 800, 783, 
836, 813, 784. 

175 De möme dans l’ordo de l’antiphonaire de Compiegne. — A noter que la 
rubrique renvoie expressement & „l’antiphonaire“, de möme quelle a renvoy& au 
sacramentaire; l’un et l’autre livre auront done &t& employes. 

176 Gt, Wiegand op. 1. 39 sq.: nes 9—13. 

177 Mais ces prefaces ne correspondent pas aux prefaces qui sont donn6es 
uniform6öment dans les livres posterieurs d’apres le modele de la revision gelasienne 
(voir par exemple Muratori II 313 sq.). En tout cas, je ne puis les identifier, avec 
mes seules notes, En voiei la liste: (fer. 2) In huius sacralis, (3) Quoniam uni- 
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2° Le dimanche octave de Päques est pr&sent& semblablement (fol. 252). 
Mais nous avons la surprise de rencontrer cette fois un office & douze 
lecons!'s: & savoir le passage des Act. Ap. XIII 13—41 (Et cum a Papho), 
partage en huit sections, puis l’homelie r&guliere de Paul Diacre, donnee de 
m&me en quatre portions. Ce fait indique donc decid&ment un usage mo- 
nastique. La seule objection qu’on puisse faire est que cette particularite 
vaut moins pour le recueil de l’Arsenal que pour le manuscrit duquel ce 
recueil pourrait dependre. Mais il reste A savoir si tous les &l&ments de cet 
assemblage sont n6cessairement empruntös. Et, quoi qu’il en soit, le copiste 
se rendait bien compte qu’il acceptait un systeme de trois nocturnes & quatre 
lecons chacun, c’est & dire une distribution liturgique qui n’6tait point romaine 
ni seculiere, mais utilisable seulement pour des moines. Le reste est con- 
forme & la messe gregorienne, except& la preface propre 19, 

3° Aussitöt apres, nous lisons une nouvelle rubrique: „Item missa in 
octauis paschae pro baptizatis“ (fol. 256). Ce doublet est fourni par la 
messe gelasienne pour l’octave: Gel. I LII 578 sq. 180 

Ce sont de m&me les livres gelasiens qui expliquent la pr&sence des 
deux articles suivants, compl&mentaires: 

4 „Orationes et preces ad missam de pascha annotino“ (fol. 2577): 
Gel. I LIV 579 sg. 

5° „Item missa pro parroechias ...“ (fol. 257v): Gel. I LV 580g. 

De part et d’autre, la coincidence est parfaite 13. 


XII: fol. 258v—269r. Symbole de foi: „Fides catholica continens 
credulitatem uerae et apostolicae atque uniuersalis ecclesiae fidei tam de 
patris et filüi et spiritus sancti diuinitate quam de dni et saluatoris nostri 
I. X. incarnatione et de ceteris ecclesiasticae sanctionis definitionibus quibus 
uniuersitati credentium iuzta apostolicam doctrinam apostolicorumque 
uirorum traditionem atque canöonum promulgationem preferuntur arma 
quorum dogmatum uera credulitas cum bonorum operum exsecutione, re- 
muneratur a deo in hominibus iustis sempiterna beatitudine in uila eterna 
quae est cognitio ipsius per I. X. dnm n.“ 

Tel est le titre, entitrement &crit en capitales rustiques, du morceau 
qui commence ce qu’on pourrait appeler le suppl&ment du recueil. L’usage 
möme de cette piöce n’est pas determine. Elle me parait @tre, dans sa 
notation premiere, une profession de foi catholique et d’obeissance ‚au siege 
apostolique, de la part d’un &väque nouvellement &lu!%2. J’ignore si elle est 
inedite ou non. L’adoptianisme y est contredit brievement; la question de 
la predestination y est aussi trait6e; mais, surtout, l’autorite de l’Eglise TO- 
maine -- „caput et mater ecclesiarum“ — y est exprimee en ‚termes d’une 
rigueur absolue!8#. C’est donc un texte d’origine ou d’inspiration ultramon- 





genitus, (4) Qui post triumphum, (5) Per quem uila, (6) Qui post resurreclionem, 
(sabb.) Qui in unigeniti. 

178 Ni les psaumes ni les r&pons ne sont indiques. 

179 (Juoniam beneficia. 

180 ]} y a toutefois plusieurs differences pour cette messe. Angoulöme (830 sqq.), 
de son cöt&, confond ses sources ge@lasienne et gregorienne. La messe du sacramen- 
taire de Fulda 789—797 est un peu plus proche de celle de l’Arsenal, qui se termine 
en effet par le ne 797 de Fulda. 

181 Ct. Angoul&me 867—872, 873—878. 

182 C}. R t. II 27 sq. (art. VIII—IX) et 59. 

188 Par exemple: ‚,... Nouit sane cuncla per mundum ecclesia quoniam ligata 
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taine, et il n’est pas &tonnant qu’on le rencontre dans un livre de la fin du 
IXe siecle; il repr6senterait assez bien la politique pontificale de Nicolas Ier 
J’en rapporterai seulement les premieres et derniere phrases: 

Credo et confiteor dm patrem omnipotentem ingenitum cunctorum 
uisibilium et inuisibilium conditorem. Credo et confiteor dnm nrm I. X. 
filium dei uerum deum ex patre natum ante omnia saecula per quem creala 
sunt omnia caelestia et terrestria wisibilia et inuisibilia non factum aut 
adoptiuum sed ab ipso genitum nec solum genitum sed etiam unigenitum et 
unius cum eo substantiae — Hanc fidem in ecclesia a maioribus discens toto 
corde tota mente totis conaminibus tam interioris quam exterioris hominis 
iam me amplecti et uenerari profiteor et obseruare cum superno adiutorio 
desidero. Per I. X. dnm nrm. 


XI: fol. 269r—273r. Messe pour les femmes steriles: „Missa pro 
coniugibus sterilitate infecundis in procreatione prolis.“ 

Ce morceau peut ötre regarde comme le prelude des benedictions 
variees qui forment la section suivante; de plus, il fait pendant & la section 
finale qui donne la messe de mariage avec la benediction nuptiale. 

4° La messe, charg&e de formules, rappelle par sa composition plusi- 
eurs messes qu’on a d&eja rencontr6es dans le recueil (II 3° et VI 2°, 3°). On 
en retrouve presque tous les el&ments dans la tradition gelasienne'&. Les 
textes de celle-ci ont sans doute et& redig&s en France au debut du moyen 
äge; mais il n'importe pour le moment. 

(1) Des quatre collectes, la premiere &chappe & ma documentation (O. 
s. d. mundi conditor — copulari meruerunt); les trois autres correspondent 
aux collectes 7, 1 et 3 de la messe gelasienne. 

(2) On a ensuite trois formules Super oblata. La premiere encore est 
sans analogue, & ma connaissance (Suscipe dne — iocunditatis laetieia); les 
deux autres sont les collectes 6 et 2 de la messe gelasienne. 

(3) La longue pre6face (Qui inuisibili potentia) est rapportee dans le 
sacramentaire de Gellone!1®, Le Hanc igitur particulier a &te& Eedite d’apres la 
messe gelasienne. 

(4) Enfin, quatre formules pour la communion: la premiere est isol&e 
(Dne s. p. -- capiant sempiternam); les autres sont la „postcommunion“ gela- 
sienne et les collectes 4 et 5 de la m&me messe. 

=: Quatre groupes de lectures appropriees accompagnent cette messe: 
Is. LIV, 1 et Luc. I, 11; — Gen. XVII, 15 et Luc. I, 35; — Gen. XXV, 21 et 
Luc. XI, 9; Gen. XXX, 22 et Ioa. XV, 118, 


XIV: fol. 273v—277v. Böenedictions diverses: „Orationes ad benedi- 
cendam aquam aspergendam in domo... Or.ad barbas tond.“ 





sententüs quorumlibet pontificum sedes beati Petri apostoli ius habeat resolui. 
Quam et uox Xpi et apostolica auctoritas et maiorum traditio et canonum fuleit 
promulgatio ut totam potius eccelesiam semper ipsam diudicet catenet aut resoluat. 
Inferior enim potiorem absoluere non potest sed potior inferiorem conuenienter 
absoluit. Proinde inferioris loci pontifices sciant nullatenus potiorem sibi sine 
prima sede posse resoluere.“ 

184 Gel. III LIV 725sq. La m&me messe se presente, avec une pre6face, dans 
le sacramentaire de Gellone (fol. 223"). On la retrouve en partie dans celui de 
Fulda 2618 sqgq. 

185 Voir ce texte dans le Fuldensis 2622, 

186 Les recueils de lectures employ&s par Tommasi et Vezzosi ni ceux qui 
ont &t& publi&s ensuite n’indiquent rien, je crois, qu’on puisse rapprocher de ces 
p6ricopes spe£ciales. 
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Tous ces textes se retrouvent ca et lä et tous sont publi6s. Je distin- 
guerai quatre groupes pour la commodit& de l’analyse et me bornerai ä 
donner les principales references. 

1° Benedictions et exorcismes de l’eau et du sel: 

(1) Serie de sept formules qui sont r&unies, sous des titres identiques, 
dans le Suppl&ment gregorien: CXIV—CXX! 225—227. 

(2) Serie de cinq formules particulieres contre la foudre; la tradition 
gelasienne les fournit toutes: Gel. HI LXXVIIN 741; XLVII, XLVI3 717; LXXVII 
741; XLVIR 718 187, 

(3) Une „benedictio salis ad pecora“ (Ds inuisibilis....) dont la source 
ancienne fait defaut; mais elle est jointe aux pr6c6dentes formules dans le 
Fuldensis 188, 

2» „Orationes ad clericum faciendum“ (fol. 276). 

C’est le petit office du Supplement gregorien: LVII 182sq.; on l’a des 
lors, sans changement, dans un grand nombre de recueils 18, 

3° Benediction d’un puits, des raisins, des fruits nouveaux, du pain 
et benediction commune („ad omnia quae uolueris“) (fol. 276V). 

Tout ce groupe est de m&öme dans le Suppl&ment et sans doute en: 
provient 190: CXXII-—CXXVI 228 sq. 

4° Benedictions pour la tonsure (fol. 277). 

Le premier et le dernier de ces quatre textes ont &te fournis par le 
sacramentaire gregorien; les formules intermediaires representent un com- 
ple&ment. Le sacramentaire de Fulda les offre de m&me, mais selon un 
arrangement de moins bonne tradition!,. , 

(1) „Or. ad [eapillaturam]“ 1%: Greg. 265. 

(2—3) „Item alia ad tonsorandum“ (Dne I. X. qui es caput nosirum ...) et 
„Or. post tonsionem“ (Benedic dne hunc famulum — in mandatis tuis persistat). 
Ces deux oraisons sont rapproch6es dans l’Ordo de Hittorp; Franz les signale 
seulement, sans autre explication, dans le rituel de Gundechar (Eichstätt 
XIe siecle)!%, Elles remontent n6cessairement & la periode carolingienne, Si 
möme elles ne proviennent pas de quelque temoin de la revision gelasienne; 
ceci r&esulte de l’accord pr&cis, sur ce point, du recueil de i’Arsenal et du 
sacramentaire de Fulda. 

(4) „Or. ad barbas tondendas“: Greg. 266. 


XV: fol, 278r—279v. La Messe de mariage: „Incipit actio nuptialis“. 
Le titre est celui de la tradition gelasienne!%. Le sacramentaire gre- 


197 En d’autres termes, des messes gelasiennes contre la foudre (XLVI—XLVI) 
ont &t& demarquses et leurs oraisons rapproch6es d’autres formules speciales. On 
retrouve d’ailleurs cet ensemble dans le Fuldensis: 2024, 2026, 2020, 2025, 2023. 
Dans le Suppl&ment, on a seulement la quatrime, & la suite du premier groupe: 
CXXI 227. 

188 Fuld. 2033. Elle figure aussi dans le sacramentaire de Bergame 1470. Voir 
en outre Franz op. 1. I 171 (n° 6); mais le contexte est different. 

189 Of. Metzger op. 1. 1—4. 

190 Seulement, les formules OXXVI et OXXVII sont interverties dans notre recueil. 

191 Les trois premiöres formules sont group6es sous un titre commun: „Ad 
pueros tondendos‘‘ (2738—2740); la dernidre est, intitulee a part, comme dans notre 
recueil: „Ad barbam tondendam“ (2741). 

192 Le manuscrit a: capillarum. 

193 Op. 1. II 251 (nos 4 et 5, d’apres Hittorp 86). 

19 Gel. III LII 721. 
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gorien, au contraire, et les livres qui en d&ependent intitulent normalement 
cette messe: „Oratio ad sponsas benedicendas“ !%, designant ainsi la formule 
sp6eciale ou „benediction“ qui devait &tre prononcee & la fin. du canon. Ne- 
anmoins, c’est bien la messe gregorienne que nous avons ici sans aucun 
changement, & part l’addition d’antiennes propres (Deus patrum ...) et lindi- 
cation de deux lectures, & savoir Is. LXI, 10 et Ioa. III, 271%, 

La derniere page du volume (278v) est aujourd’hui completement illi- 
sible; on y voit seulement les traces d’un titre: „Ad compl.“. Elle offrait en 
effet la fin de la grande bene6diction (Deus qui potestate uirtutis ...) qu’on 
commence de lire & la page pr&cedente, puis la derniere oraison de la messe. 
Le cahier &tant d’ailleurs complet, nous avons ainsi la preuve que le manu- 
scrit se trouvait tel depuis longtemps, avant qwil n’ait et& reli& de nouveau, 
apparemment au XVlle siecle. 


Une &tude de cette sorte, qui est avant tout documentaire et 
faite de details, ne comporte pas, & proprement parler, de conclusion. 
Mais il peut ötre utile de rappeler le cas qu’il s’agissait de de£finir, 
la methode employ&e et les principaux r6sultats de l’enquäte. 

J’ai täch& de faire connaitre, le plus completement et le plus 
nettement possible, un recueil important et complexe, souvent men- 
tionne, parfois mal date, trop strictement localise, et qui repr&sente 
les debuts de toute une categorie de livres liturgiques, celle des 
pontificaux, issue du groupe des anciens sacramentaires. Je l’ai decrit 
longuement et j’ai mentionne, en les replagant dans leur contexte 
authentique, les extraits qui en ont &t& publies et qu’on aura ainsi 
l’occasion de relire.. Pour mieux faire apprecier les c&r&monies dont 
il est le t&moin et les textes qu’il assemble, il m’a fallu citer nombre 
d’autres recueils plus ou ımoins traditionnels entre lesquels il 
s’insere, les uns plus anciens, les autres plus r&cents, les uns qui lui 
fournissent sa matitre, les autres qui montrent les d&veloppements 
ulterieurs des m&mes sujets. 

Si je ne me trompe, le manuscrit de l’Arsenal apparait desormais 
dans sa re&alit& et A sa juste place. 

Il a et& redige, non pas au VIIIe siecle, mais pass& la reforme 
carolingienne, au terme d’un assez long progres du culte chretien. 
Son &Ecriture indique approximativement l’an 900. Le rituel dont il 
est l’expression porte la m&me date generale. On n’a pas la preuve 
qu’il ait &t& fait pour l’Eglise de Poitiers. On n’y trouve rien, d’ailleurs, 
qui reflete les conditions d’une Fglise particuliere. Il est vrai seule- 


195 Greg. 244. Le sacramentaire de Cambrai fait exception; il fait lire: „Ora- 
tiones ad sponsas uelandas“. Je n’attacherais, pour ma part, aucune importance A 
cette anomalie, pas plus qu’aux autres singularit6s de cet &trange recueil dont on 
n’a pas encore expliqu& la redaction particulire d’une maniere satisfaisante. 

196 On lit ensuite cette note: „Require eas ambas inante‘“,; le copiste a com- 
wis l& une confusion, me semble-t-il, supposant que ces lectures &taient comprises 
parmi celles de la section XIII. 
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ment. de dire qu’il a et compos& en France, dans quelque province 
du centre ou de l’ouest. Paris, Angers ou Bourges r&pondraient 
tout aussi bien, si non mieux que Poitiers, & la situation. Au surplus 
ce volume pourrait avoir 6&t& prepar& et copi& dans un monastere 
comme un travail delicat d’erudition, sans que sa destination finale 
ait et& encore fix&e. 

Ce qu’il importe davantage de retenir, c’est son caractere de 
livre derive ou intermediaire. Il decoule presque entierement de 
sources romaines et m&le leurs courants. Le sacramentaire grögorien, 
introduit par Charlemagne, y reparait; mais aussi, et plus encore, 
les formules des livres gelasiens que Charlemagne et ses agents 
avaient eu le dessein d’&ecarter pour une part et, pour une autre 
part, de codifier dans le Suppl&ment du sacramentaire gregorien. 
Ceci explique l’&tat des textes. Pour ce qui regarde les c&r&monies, 
on s’apergoit que la tendance originale, forme&e et r&gl&e tout d’abord 
& Rome, est d&jäa considerablement modifi6e. Le modele est de beau- 
coup de&passe. On est d&sormais sur la voie qui conduira aux litur- 
gies dioc&saines des XIIe et XIIIe sidcles, aux innombrables varietes 
du rit romain dans la chretient& medievale. 

A cet egard, le recueil liturgique de l’Arsenal est un livre fort 
instructif et qui valait la peine d’ötre examine. Il marque un mo- 
ment pr&cis et decisif de l’histoire du formulaire et du rituel. Il fait 
voir aussi que la classe des pontificaux, dont il est l’un des premiers 
exemplaires, n’est pas vraiment traditionnelle, comme on l’a parfois 
pretendu, mais une esp&ce secondaire, incertaine des ses commence- 
ments et destinee & se differencier toujours davantage, jusque vers 
la fin du moyen Age "”. 


197 En decrivant l’ordo pour la „p&nitence speciale“ (II 1°), j’ai omis d’indiquer 
qu’une re&daction analogue se trouvait dans le De diuinis officiis du Ps. Alcuin c. XIII 
(P. L. 101, 1192—1199). Bien plus, ce chapitre comprend une instruction sur les 
huit vices (1192 d—11955), qui parait ätre en relation avec celle du pontifical (ci- 
dessus 1° 3a). Le compilateur du De diuinis officüs, qui vivait sans doute au 
Xe giöcle, a donc eu entre les mains un ordo pour le Caput ieiuniü, semblable & 
ceux des. deux missels de Tours employ&s par Martene, du sacramentaire de Fulda 
et du „pontifical de Poitiers“. 
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Ein Stück rheinischer Liturgiegeschichte. 
Von Franz Rödel (München). 


Das geschichtliche Werden des heiligen Kultdomes katholischer 
Liturgie beschäftigt in unsern Tagen mehr denn je die Geister. Die ver- 
borgenen und vergrabenen Schätze liturgischer Vergangenheit zu heben, 
zutage zu fördern, was in verstaubten Handschriften der Fleiß vergan- 
gener Jahrhunderte niedergelegt, ist eine der vordringlichsten Aufgaben 
liturgischer Forschung. Ein solcher Streifzug ließ mich in der Staats- 
bibliothek München auf den Clm 10075 stoßen, dessen summarischer 
Betrachtung ich die Überschrift gebe: Ein Stück rheinischer Liturgie 
geschichte. 

Der Kodex bietet rein äußerlich nichts für eine Angabe des Ortes, 
weil jegliches Titelblatt fehlt. Selbige muß erst aus den historischen 
Notizen, an denen das Kalendarium sehr reich ist, ersehen werden. 
Wenn im Monat Mai am Tag der hl. Walburga (1. Mai) die Bemerkung 
steht: Notandum, quod feria tertia post Walburgis virginis festum, si 
dies festiva non fuerit, alioque proxima die non festiva, erit anniver- 
sarium Adolfi dni Kuggelkyns, quod ob memoriam sui nate uxoris eius 
et puerorum per sex presbyteros singulis annis sex missas ipsos in 
memoriarum faciendos, videlicet per plebanum in ratinghen, hom- 
bergh, lintorp, rade, oder wenn z. B. im Monat Dezember die Aufzeich- 
nung sich findet: proxima feria quinta post lucie erit anniversarium 
dni brunonis quondam pasıoris in ratingen — und diese Angaben 
könnten beliebig vermehrt werden —, so ergibt sich daraus a priori, 
daß eben Ratingen (Kr. Düsseldorf) der Gebrauchsort dieses Kodex 
war. Schwieriger gestaltet sich die andere Frage nach der Entstehungs 
zeit. Eigentlich wäre es ja ein leichtes, eine bestimmte Jahrzahl fest- 
zulegen, da Clm 10075 bereits zur Forschung benutzt wurde. Mone'! 
läßt ihn aus dem 14. Jh. stammen. Mehr als vier Jahrzehnte später 
befaßte sich Bernoulli” mit dieser Hs. und gibt als Abfassungszeit die 
Wende des 13./14. Jh. an. Ich glaube jedoch, daß beide den Fixierungs- 
punkt etwas zu weit hinausgerückt haben. Zu dieser Annahme berech- 
tigt in erster Linie die Notenschrift der Gesangsteile, die die Züge des 
12. und 13. Jh. aufweist. Es sind eben noch die in jener Zeit gebräuch- 


\ Lateinische Hymnen des Mittelalters 3 Bde (1853/55). In Bd. 2 S. 37, 64, 
75, 303 u. Bd. 3 S. 321 führt er Hymnen aus Clm 10075 an. 

? Die Choralnotenschrift bei Hymnen u. Sequenzen (1898) $. 153, Anm. 5, 
u, Faksimile, Tafel 1. 
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lichen Neumen auf guidonischem Liniensystem, während das 14. Jh. 
hierin einen Wechsel schuf durch die allgemeine Einführung der Fran- 
konischen Noten in den liturgischen Gesangbüchern®. Infolgedessen 
gehört der Kodex dem 13. Jh. und zwar dessen Ende an. Noch eine 
andere Seite vermag Licht auf die Entstehungszeit zu werfen, wenn 
man das Kalendar näher ins Auge faßt. In dessen Heiligenverzeichnis 
begegnen uns am 25. Mai translatio sc. Francisci conf., am 5. Aug. Domi- 
nicus, am 12. Aug. Clara, am 20. Aug. Bernardus, am 19. Nov. Elizabeth, 
alles Heilige, die im 12. und 13. Jh. kanonisiert wurden. Wäre Mones 
Annahme gerechtfertigt, dann müßte für den 25. Aug. Ludwig ange- 
geben sein, der bereits 1297 heiliggesprochen wurde; und der gleiche 
Grund ließe sein Fehlen im Kalendar nicht zu, wenn die Hs. direkt an 
die Wende des 13./14. Jh. zu stehen käme, weil Ludwig ja. vor dieser 
eigentlichen Wende die Ehre der Altäre erhielt. Diese Feststellungen 
führen zu dem Schluß, daß Clm 10075 weder im 14. Jh. noch auf der 
eigentlichen Wende des 13./14. Jh. geschrieben sein kann, sondern daß 
seine Abfassungszeit gegen Ende des 13. Jh. anzusetzen ist. 

Cim 10075 ist ein Missale plenum mit vollständiger Notation der 
Gesangsteile, allerdings ein Missale mancum, weil wohl im Laufe der 
Zeit mehrere Teile davon verloren gingen, so sehr vieles vom Ordi- 
narium Missae wie auch einige Stücke vom Proprium de tempore. 
Fol. 1—6 enthält das Kalendarium, dessen Heiligenfeste meistens von 
erster Hand stammen. Wir finden noch die fixen Kalenderdaten wie 
27. März Resurrectio dni., 5. Mai Ascensio, 15. Mai primum Pentecosten. 
Das Kalendarium selbst wird charakterisiert einerseits durch frän- 
kischen Einfluß; denn sein Heiligenverzeichnis weist sehr viele frän- 
kische Heilige auf wie Sulpicius (17. Januar), Amandus und Vedastus 
(6. Febr.), Mamertus (11. Mai) u. a. m. Anderseits trägt es kölnisches 
Gepräge, da es fast sämtliche damals hl. Bischöfe Kölns wie Heribertus 
(16. März), Maternus (13. Sept.), Cunibertus (12. Nov.) u. a. wie auch 
die kölnischen Lokalheiligen Brictius, die beiden Ewalde, Gereon usf. 
aufführt. Weiterhin kann auch eine Orientierung nach dem Calendar. 
Rom. festgestellt werden durch die Aufnahme vieler römischer Heiligen- 
feste. Die Tatsache, daß sich zwei Feste von Petri Stuhlfeier vorfinden, 
bestätigt die Anlehnung an das ältere kölnische Kalendar, während das 
des 14. Jh. nur ein Fest Petri Stuhlfeier hat‘. Das Proprium de tem: 


3 Vgl. Krieger, Musica Ecclesiastica Catholica (1872) S. 99; Wagner, Ein- 
führung in die Gregor. Melodien 2. Bd. (1912) S. 300 ff.; Wolf, Handbuch der Nota- 
tionskunde I (1913) S. 250 ff. Siehe auch Johner, Der Gregorianische Choral (1924), 
namentlich die Neumentafeln auf S. 35, 36, 38. 

4 Vgl. Kellner, Heortologie (1911?) 230. Clm 10075 hat auch das fest. sce. 
Catharinae im Texte selbst. Es wird also nicht bloß das Missale von Trani (Ebner, 
Iter Italicum 244), sondern auch das von Ratingen dem Ende des 13. Jh. entstammen, 
weil Katharina erst im 14. Jh. in die lateinische Liturgie Aufnahme fand (Kellner 239). 
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pore beginnt mit dominica II Adventus, zählt 5 Sonntage n. Epiph. und 
25 Sonntage n. Pfingsten. Das Proprium Sanctorum trägt die Aufschrift 
Incipit de Sanctis. Dem Commune Sanctorum und den Votivmessen 
sowie den Messen bei bestimmten Anlässen schließen sich dann Formu- 
lare für verschiedene Exorzismen und Benediktionen an, und an dieser 
Stelle hat man dann die einzelnen Messen pro defunctis beigefügt. Als 
Abschluß reiht sich dann die Notation von Gesangstexten aus dem Com 
mune Sanctorum an, die letzten 22 Folien bringen Sequenzen und 
Hymnen unter der Generalüberschrift Incipiunt Sequentie. Es bliebe 
noch einiges zu sagen über liturgische Gebete, Segnungen und beson- 
dere Anlässe, die in ihrem Inhalt und Aufbau wesentlich von der 
heutigen römischen Liturgie abweichen. Das Wenige, was noch von 
dem Canor minor erhalten ist, trägt ganz den mittelalterlichen 
Charakter und bildet eine Parallele zu den von andern liturgischen 
Forschern und Hss. überlieferten Gebeten des kleinen Kanon. Die noch 
erhaltenen Opferungsgebete lauten’; Immolo deo sacrificium laudis et red- 
dam altissimo vola mea. Quid retribuam domino pro omnibus, quae retribuit 
mihi? Calicem... 

Tenens calicem in manu dicat: 

In spiritu humilitatis et in animo contrito suscipiamur, domine, a te el 
sic fiat sacrificium nostrum, ut a te suscipiatur hodie et placeat tibi, domine deus. 

Deinde ponit calicem: 

Acceptum sit omnipotenti deo sacrificium istud altari suo superpositum. 

Fiat crux super calicem, hostiam et patenam: 

Veni, sanctificator omnipotens aeterne deus, sanctifica hoc sacrificium tuv 
nomini praeparatum. 

Inclinans se dicat: 

Suscipe, sancta trinitas, hanc oblationem, quam tibi offerimus in memo- 
riam passionis, resurrectionis et ascensionis domini nostri lesu Christi et in 
honorem beatissimae dei genitricis Mariae et omnium sanctorum tuorum, qui 
tibi placuerint ab inicio mundi et quorum hodie festivitas celebratur et quorum 
nomina vel reliquiae hic habentur, ut illis proficiat ad honorem, nobis autem 
ad salutem et illi pro nobis intercedere dignentur in coelis, quorum memoriam 
agimus in terris. 

Vertens se ad populum dicat: 

Orate pro me peccatore, fratres et sorores, ut meum pariter et vestrum 
sacrificium fiat acceptabile in conspectu domini. 

Astantes respondeant: 

Orent pro te omnes sancti et electi dei®. 


° Thalhofer-Eisenhofer, Liturgik II 126 A. 5 hat Gebete des canon minor 
eines Missal. Wirzeburgens. von 1493, die ähnlichen Inhalt haben. 

® Muratori, Liturgia Romana Vetus (Venetiis 1748) tom. I p- 86 ff. Das hier 
angeführte Gebet aus dem Codex Mutinens. deckt sich mit obigem fast vollständig, 
nur ist die Antwort der Umstehenden viel länger, während Clm 10075 nur einen 
Teil des ersten Satzes bringt aus dem von Muratori zitierten Kodex, 
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Die Erteilung des Friedenskusses geschieht in der in jener Zeit 
üblichen Form, was aus einem Vergleich mit Muratori”’ oder Binterim ® 
ersehen werden kann. 


Clm. 10075: Muratori: Binterim: 
Pax Chr. et eccl. ha- Habete vinculum_cari- Pax Chr, maneat sem- 
bundet i. cordibus nostris. | tatis et pacis ut apti sitis | per in cordibus nostris. 
Pax t tecum et c. sp. t. | sacrosanctis mysteriis. Amen. 
Habete vinculum pacis et Pax Chr. et eccl. ab- Pax tecum. 
unitatis, ut apti sitis sacro- | undet in cordibus nostris. Et c. sp. t. 
sanctis mysteriis Christi. Amen. 


Es folgt, wie in allen handschriftlichen Missalien des 13./14. Jh. 
nach der Oratio ad pacem nur eine, nämlich Domine I. Chr., fili dei 
vivi etc. Die dritte ist in unserem Kodex von jüngerer Hand am untern 
Rand des gleichen Folio nachgetragen. Bei der Sumption des hl. Leibes: 
Dum sumit corpus dni: Corpus dni nri I. Chr. conservet corpus meum ab omni 
periculo et perducat animam meam in vitam aeternam. Amen. — Bei der 
Sumption des hl. Blutes: Dum sumit sacrum sanguinem: Sanguis dni nri 
I. Chr. conservet corpus meum et animam meam in vitam aeternam. Amen. 
Post sumptionem: Corpus tuum, domine, quod ego peccator indignus accepi 
et calicem, quem ego indignus potavi, adhaereat visceribus meis et praesta, ut 
ibi nulla peccati maneat macula, ubi tua sacrosancta intraverint sacramenta®. 
Am Schluß der hl. Messe findet sich nach dem Placeat tibi sancta trinitas 
die Segensformel: Meritis et intercessionibus istorum et omnium sanctorum 
suorum misereatur nostri omnipotens deus. Amen!®. 

Auch sonst stößt man auf Differenzen vom heutigen Missale Roma- 
num. Betrachten wir zunächst die Benedictio candelarum am 2. Februar. 


Ihr Aufbau ist folgender: 


Oratio I Clim 10075 = Oratio III MR 
Oratio II Clm 10075 = Oratio V MR 
Praefatio Clm 1007511 = Oratio IV MR 
Oratio III CIm 10075 = Oratio I MR 


Die nächste Oration findet sich nicht im Missale Romanum. Ihr 
Wortlaut sei hier angeführt: Benedico te, cera, in nomine dei patris omni- 
potentis et filii eius unigeniti et spiritus sancti paracliti, ut sis ubique diaboli 
effugalio atque omnium contubernalium suorum exterminatio adiuvante eadem 
sancta et individua trinitate, quae in unitatis essentia vivit et regnat in saecula 
saeculorum. Amen. 





" Ebda. 86 ff. 

® Denkwürdigkeiten (Mainz 1828) Bd. 4, S. 484. 

® Muratori a. a. OÖ. p. 94 Anm. i schreibt von dieser Oration, daß sie bereits 
im 10. Jh. im Missal. Goth. und zwar in missa dominicali im Gebrauch war. 

10 Die bei Muratori a. a. O. angeführte Segensformel hat noch intercessione 
beatissimae Mariae semper virginis. 

11 Die Präfation kam in der heutigen Liturgie in Wegfall und wurde umge- 
ändert zur einfachen Oratio IV MR. 
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Es folgen nun Lumen ad revel. gentium, Cant. Nunc dimittis und 
Collecta, die gleich ist der Orat. ant. proc. MR. Hieran schließen sich 
die Antiphonen Ave gratia, Adorna thalamum, Responsum und als letzte 
Hodie beata virgo Maria puerum lesum praesentavit in templum el 
Simeon impletus spiritu sancto accepit eum in ulnas suas et benedikit 
deum et dixit: Nunc dimittis. Die nächste liturgisch wichtige Bene- 
diktion in capite ieiuni, unserer Feria quarta Cinerum, bringt ebenfalls 
einzelne Verschiebungen. Die Aschenweihe nimmt sofort. ihren Anfang 
mit einer Oration. Diese 

Oratio I Cim 10075 = Oratio I MR 


Oratio II Clm 10075 = Oratio III MR 
Oratio III Clm 10075 = Oratio II MR 


Die Segnung der Asche lautet: Benedic, quaesumus domine, creaturam 
istam cineris, quam tu fieri iussisti, ut sit remedium animarum, qui hanc ad 
humiliandum semetipsos super capita ponunt; concede, ut sint nomini tuo 
dicati et a molestia peccatorum liberati per Chr.... 

Während der Austeilung der Asche werden die Antiph. Exaudi 
nos”, Ps. Salvum me fac und Antiph. /Immutemur gesungen, worauf 
die Oratio post impositionem cineris gebetet wird, die vollkommen mit 
der des heutigen MR übereinstimmt. Die Liturgie der Palmweihe Clm 
10075 ergibt folgendes. Die Antiph. Hosanna fehlt. 

Oratio I Clm 10075 = Oratio I MR 
Lectio Clm 10075 = Lectio MR 
Dann kommt wie im MR das Resp. Collegerunt. 


Evang. Clm 10075 = Evang. MR 

Oratio III Clm 10075 Oratio 2 bei Franz! (S. 490) 
Exoreismus Clm 10075 = Exorcismus bei Franz (ebd.) 

Oratio IV Clm 10075 = Oratio 11 bei Franz (S. 493) 

Oratio V Clm 10075 Oratio IV MR mit einigen Änderungen 

Oratio VI Clm 10075 = Oratio ad bened. ram. b. Franz (S. 484) 
Praefatio!* Clm 10075 Praefatio b. Franz (S. 494) 

Oratio VII Clm 10075 Oratio VIII MR 
Oratio VIII Clm 10075 = Oratio 16 b. Franz (S. 486) 


An die Antiph. Cum appropinquaret, Alü sex dies, Cum audissel 
und den Hymnus Gloria laus reiht sich die Schlußoration post proc., 
die nämliche, die Franz unter Nr. 19. (S. 498) anführt. Während die 
Liturgie der Fer. V in coena domini mit der des MR übereinstimmt, 


Iıunalna 


12 Mit dieser Antiph. nimmt die benedictio cineris des MR ihren Anfang. 

13 Franz, Die kirchlichen Benediktionen im Mittelalter (1909). 

14 Vgl. diese Präfation mit dem Praeconium paschale. Es ist ein gewisser 
Parallelismus vorhanden: 


Praef. Palm. Praecon. pasch. 
Haec est inditio Haec sunt festa paschalia 
Haec est gratia Haec nox est 
Haec est inditio Haec igitur nox est 


Haec est plantatio 
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weist die Karfreitagsliturgie manche Besonderheiten auf. Der Lese- 
und Gebetsgottesdienst ist genau wie heute. Doch nach den Fürbitten 
setzt die Änderung ein. Auf die Preces folgen sofort die Improperien, 
von denen Popule meus, Quia eduxi te per desertum und Quid ultra 
debui mit Agios o theos gesungen werden. An dieser Stelle ist in unserm 
Kodex die Adoratio crucis mit dem Ecce lignum eingeschoben, worauf 
der Gesang der Vers. Beati immaculati in via, die Antiph. Crucem tuam 
adoramus, der Vers. Deus misereatur, das. Resp. Crux fidelis mit den 
Vers. De parentis, Hoc opus, Quando venit, Gloria et honor folgt. An 
Stelle des Hymnus Vexilla regis hat Clm 10075 einen andern Text, 
nämlich: Dum fabricator mundi mortis supplictum pateretur, in cruce cla- 
mans voce magna tradidit spiritum et ecce velum templi divisum est, monu- 
menta aperta sunt, terrae motus enim factus est magnus, quia mortem filii dei 
clamabat mundus se sustinere non posse. Aperto ergo lancea militis latere 
crucifixi domini exivit sanguis et aqua in redemptionem salutis nostrae. O ad- 
mirabile pretium, cuius pondere captivitas redempta est mundi, tartarea con- 
fracta sunt claustra inferni, aperta est nobis ianua regni. Die Missa prae- 
sanctificatorum nimmt ihren Anfang nach der Oratio: Domine lesu 
Christe, qui manus tuas hodierna die pro nostra salute extendisti in cruce et 
tuo sancto sanguine redemisti mundum: da mihi virtutem, patientiam, absti- 
nentiam, lumen. et intellectum et scientiam veram et bonam perseverantiam 
usque in finem vitae. Amen; denn es heißt darnach: Salutata cruce pona- 
tur corpus domini super altare cum vino non consecrato et dicat presbyter. 
Hoc corpus in spiritu humilitati. Über diesen letzten Worten stehen 
Neumen, so daß sie vom Priester gesungen wurden. Deinde faciat con- 
fessionem: Introibo ad altare dei; Confiteor domino deo. Qua finita dicat: 
Oremus salutare... Pater noster... Libera nos... Tunc ponatur corpus 
domini cum silentio in calicem et communicent !5 omnes, qui volunt. Dicatque 
presbyter sumentibus: In nomine patris et filii et spiritus sancti. Pax tibi. 
R. Et cum spiritu tuo cum silentio sine osculo. Post communionem: Respice 
domine quaesumus super hanc familiam tuam, pro qua dominus noster lesus 
Christus non dubitavit manibus tradi nocentium et crucis subire tormentum. 
Qui tecum ... 

Ad recondendam crucem'!* canitur: R. Ecce quomodo moritur iustus. 
R. Sicut ovis. R. Sepulto domino. Hiermit schließt die Liturgie des Kar- 
freitags. Die Formeln der Benedictio ignis in Vigilia paschae sind, ab- 
gesehen von einigen textlichen Abweichungen, die des MR, wenn auch 
ihre Zahl nicht vier, sondern bloß zwei sind, nämlich 

Oratio I Clm 10075 = Oratio II MR 

Oratio II Clm 10075 = Oratio III MR 


15 Martene, De antiquis eccl. ritibus zählt lib. 4 cap. 23 Nr. 25 p. 130 unter den 
Tagen, an denen alle kommunizieren müssen, auch den Karfreitag auf. — Ebenso 
sagt Thalhofer-Eisenhofer, Liturgik I 635, daß in deutschen Kirchen das Volk noch 
bis ins 15. Jh. am Karfreitag kommunizierte. 

16 Thalhofer-Eisenhofer beschreibt a. a. O. I 636 den Ritus der Grablegung aus 
dem 14. Jh. in fast gleicher Reihenfolge. Siehe auch Kieffer, Rubrizistik (1915°) 288 
die Zeremonie der Grablegung nach dem Rituale Trevirense. 
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An die Feuerweihe schließt sich beim Einzug in die Kirche der 
Gesang des Hymnus 17 an: Inventor rutili dux bone luminis, qui certis vici- 
bus tempora dividis, merso sole chaos ingruit horridum, lucem redde tuis, 
Christe, fidelibus. Inventor. Quamvis innumero sidere regiam lunarique polum 
lampade pinxeris incussu fillias lumina nos tamen nostras saxigeno semineque 
vere. Inventor. Se nesciret homo spem sibi luminis in Christi solido corpore 
conditam, qui dici stabilem se voluit petram nostris igniculis unde genus veni. 


Inventor. In den Prophetienlesungen tritt folgender Aufbau zutage. 
Prophet. I Cim 10075 = Prophet. I MR 
Prophet. II Clm 10075 = Prophet. IV MR 

Darnach Tractus Cantemus Domino. 


Prophet. III Clm 10075 
Tractus Vinea facta est. 


Prophet. IV Clm 10075 = Prophet. V MR 
Tract. Attende, coelum, et loquar ( post Proph. XI) 


Prophet. VIII MR 


Die Orationen nach den Prophetien sind also verteilt: 


Oratio I Clim 10075 = Oratio I MR 

Oratio II Clim 10075 = Orat. p. Proph. IV MR 
Oratio III Clm 10075 = Orat. p. Proph. VII MR 
Oratio IV Clm 10075 = Orat. p. Proph. VI MR 


Nach dem Tractus Sicut cervus desiderat folgte die Oration: Concede 
quaesumus omnipotens deus ut qui festa paschalia agimus coelestibus desideriis 
accensi fontem vitae sitiamus. per. Die Osteroktav hat die für das Mittel- 
alter typische Feierlichkeit. Nach Clm 10075 fand während der ganzen 
Oktav eine zweifache Vesper '* statt, worauf die Gebete Ad vesperas 
und Ad fontem schließen lassen, während die Ad Sanctum Andream 
übliche fehlt. Es sind fast durchweg die gleichen Gebete, wie sie bereits 
das Gelasianum '” aufweist, ausgenommen Fer. V p. Pasch., wo ad 
fontem folgende Oration steht: Deus qui conspicis familiam tuam omni 
humana virtute destituere, paschali interveniente festivitate tui eam 
brachi protectione custodi. per. Von Interesse wäre noch die Letaniu 
super fontem in Vigilia Pentec. Sie hat folgenden Wortlaut: 

Rex sanctorum angelorum totum mundum adiuva. Ora primum tu pro 


nobis virgo mater germinis et ministri patris summi ordines angelici. Rex: 
sanctorum. 


17 Martenel. c. l. 4 c. 24 führt einen ähnlichen Ritus des mozarabischen Missale 
an, wo nach der Feuerweihe ebenfalls ein Hymnus (Lumen verum inluminans) beim 
Einzug in die Kirche gesungen ward. Der Hymnus des Prudentius ist hier mit den 
Fehlern des Kodex abgedruckt. 

18 Thalhofer-Eisenhofer a. a. O. I 657 beschreibt den mittelalterlichen Brauch, 
während der Osteroktav eine dreifache Vesper zu halten, der sich in Köln und Trier 
bis ins 19. Jh. erhalten hat. Vgl. auch Mabillon a. a. O. 254 u. 372, wo von einer 
Missa Matutinalis per totum Pascha pro parvulis qui renati sunt die Rede ist. 

1% Mohlberg, Das fränkische Sacramentarium Gelasianum (Liturgiegesch 
Quellen 1/2 [1918]) 91 ff. 
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Supplicate Christo regi coetus apostolici supplicetque permagnorum san- 
guis fusus martyrum. Rex sanct. 


Implorate confessores consoneque virgines quo donetur magnae nobis 
iempus indulgentiae. Rex. 


Omnes sancti atque iusti nos precamur cernui, ut purgetur crimen omne 
vestro sub oramine. Rex. 


Hujus Christe rector alme plebis vota suscipe, qui plasmasti protoplastum 
et genus gigantium. Rex. 

Mitte sanclum nunc amborum spiritum paraclitum in hanc plebem, quam 
recentem fons baptismi parturit. Rex. 

Fac interna fontis hujus sacratum mysterium, qui profluit cum cruore 
sacro Christi corpore. Rex. 

Ut laetetur mater sancta tota nunc ecclesia ex provectu renascenlis tantac 
multitudinis. Rex. 


Praesta patris atque nati compar sancte spiritus, ut te solum semper 
omni diligamus tempore. Rex sanctorum. 

Vorstehender Überblick dürfte den Nachweis gebracht haben, wie 
viele liturgische Schätze in unseren Bibliotheken verborgen liegen, 
welchen Reichtum und welche Mannigfaltigkeit die Liturgie früherer 
Jahrhunderte in sich schloß. Ich hoffe in einem größeren Werk Ergeb- 
nisse der Durchforschung handschriftlicher Missalien bieten zu können. 


Die Missa Sicca. 


Von Johannes Pinsk (Breslau). 


I. 


Die mittelalterlichen und neueren Liturgiker verstehen unter der 
missa sicca die Rezitation eines Meßformulars ohne Kanon und ohne 
Opferung, Wandlung und Kommunion. Im allgemeinen dürfte diese 
Auffassung zutreffen; indessen ist nicht zu übersehen, daß in der sog. 
missa navalis — ein Terminus, der dasselbe wie m. s. bedeutet — auch 
die Kommunion gespendet wurde, und Martene zitiert einen Kranken- 
kommunionritus ausdrücklich als m. s.‘. Wenn so die übliche Definition 
einer gewissen Erweiterung bedarf, so wird man sich andererseits hüten 
müssen, jede mehr oder weniger umfangreiche Zusammenstellung von 
Texten eines Meßformulars schon als ın. s. zu bezeichnen. Man hat das 
allerdings vielfach getan, und so wurden und werden Gottesdienstformen 
als m. s. angeführt, die mit ihr nur die Rezitierung von Meßgebeten 
gemeinsam haben, sonst aber nach Ursprung und Bedeutung grundver- 
schieden sind. Das geht nicht an. Man wird vielmehr auf Grund ge- 
sicherten -Quellenmaterials den besonderen Charakter der mittelalter- 
lichen m. s. und den Gang ihrer Entwicklung feststellen müssen und nur 
die Riten als m. s. bezeichnen dürfen, die in dieser Entwicklungslinie 
liegen. 

An Versuchen, die Entstehung der m. s. zu erklären, hat es nicht 
gefehlt. Eine Reihe von Liturgikern verweisen auf frühchristliche litur- 
gische Feiern. Gilb. Genebrard hält sie für eine Nachbildung der Ka- 
techumenenmesse ?; Edm. Martene°® und O. Link * sehen sie im can. 29 
des III. Konzils von Karthago (397) ® erwähnt; Joh. Steph. Durantus®, 
Martene® und Raible’ zitieren für ihren altchristlichen Gebrauch eine 


1 Näheres s. u. $. 98. 

2 Traicte de la liturgie (Paris 1602) 195v: „a l’imitation de cet office Aposto- 
lique approprie aux Catechisez autrement Catechumins l’Eglise en a dress& un lequel 
elle nomme Messe seiche.“ 

3 De ant. eccles. rit. (Venetiis 1788) I 100. * Meßstipendien (1901) 138, 

5 Nicol. Coleti, Sacrosancta Concilia (22 Tomi. Venetiis 1728—38) II 1403: Ut 
sacramenta altaris non nisi a ieiunis hominibus celebrentur. Nam si aliquorum 
promerıdiano tempore defunctorum sive episcoporum seu clericorum sive ceterorum 
commendatio facienda est, solis orationibus fiat, si illi qui faciunt iam pransi in- 
veniantur. Die Interpunktion ist hier wie im folgenden modernisiert. 

® De rit, ecel. catholic. libri tres (Lugduni 1606) I. HI cap. IV nr. 8 (225). 

? Über Ursprung. Alter und Entwicklung der Missa praesanctificatorum; im 
Katholik, 81. Jahrg. (1901) IT 150; cfr. auch 148. 
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Stelle aus der Kirchengeschichte des Sokrates, wo von einem Lesegottes- 
dienst ohne Eucharistiefeier die Rede ist®. Andreas Croquetius hält den 
von Pseudodionysiüs im 7. Kapitel seiner Hierarchia ecclesiastica be- 
schriebenen Begräbnisritus für eine m. s.°, während Matth. Galenus sie 
für eine bewußte Nachbildung der missa praesanctificatorum ansieht "°. 

Einer kritischen Prüfung halten diese Auffassungen nicht stand. 
Von den angeführten Zeremonien führt keine Entwicklung zur m. s.; 
schon Guil. Estius'*, Christ. Lupus", J. A. Schmidt * haben darauf hin- 
gewiesen, daß diese Feiern bei aller äußeren Ähnlichkeit mit der m. s. 
doch etwas ganz anderes sind und bedeuten. Auch A. Franz hat diese 
Erklärungsversuche abgelehnt '*. Allerdings befriedigen die eigenen An- 
sichten, die die genannten Kritiker über die Entstehung der m. s. vor- 
tragen, ebensowenig. Estius”” und im Anschluß an ihn Laurentius 
Landtmeter '* lassen sie kurz vor Guido von Montrocher, etwa um 1300, 
entstanden sein; beide übersehen dabei, daß schon Beleth und Petrus 
Cantor sie etwa hundert Jahre früher erwähnen. J. A. Schmidt leitet 
sie von den missae solitariue ab und setzt ihren Ursprung efwa ins 
8. Jh.'”. Franz ist zwar der Ansicht, es ließe sich nicht feststellen, wann 
und wo sie entstanden und in fast allgemeinen Gebrauch gekommen sei, 
meint aber doch, daß vielleicht ein von der 12. Synode von Toledo (681) 
gerügter Mißbrauch ihren Ursprung veranlaßt habe"*. Auch diese bei- 
den Auffassungen erscheinen als willkürliche, auf bloße äußere Ähn- 





8 v 22 (MPG. 67, 636): Aödıs ö& dv Aletavögsig 7 rergadı xai ci Asyouern 
raoaszsvfj Toapal re Avayıyyaoxovraı al ol duödoraloı radras Egumredovon, marra te Ta 
ovvdkewms ylvsraı dlya vjs röv uvornolov teleris' nal todıd dorıv Ev Alekavögsiq &dos Agyalor. 

9 Catecheses christianae (Lugduni 1606) cat. 139 (441). 

10 De sacros. missae sacrif. commentarius- (Antwerpen 1574) cap. IX (129). 

11 Oratio theologica XIII. Opera omnia (Venetiis 1759. 3 Tomi) III p. XXXV. 

12 Synodorum Generalium ac Provincialium Decreta et Canones (12 Tomi. 
Venetiis 1724 ss.) IIT 103. 

18 Exercitationum Historico-theologicarum Triga (Jenae 1692) 30 s. — Schmidt 
deutet hier die Ansicht von M. Chemnitz in dem oben angegebenen Sinne; indessen 
scheint Ch. doch in dem von Sokrates beschriebenen Gottesdienst eine eigentliche 
m. s. gesehen zu haben. Vgl. M. Chemnitz, Examen Decretorum Conciliü Tridentini 
(Frankf. a. M. 1576) II 878. 

14 Die Messe im deutschen Mittelalter (1902) 79. 

15 Op. eit. XXXIV. 

16 De Vetere Clerico, Monacho, Clerico-Monacho libri tres (Antwerpen 1635) 
1. II c. 84 (228). 

17 Op. cit. 317. — Schmidt bringt die Entstehung der m. s. in Verbindung mit 
den Messen ohne Kommunion, von denen in den Capitularien Karls d. Gr. gelegent- 
lich die Rede ist; cfr. Cap. eccles. von 789 (MPL 97, 154); auf das Unrichtige dieser 
Auffassung hat Franz op. cit. 77 Anm. 6 hingewiesen. 

18 Es handelte sich darum, daß Priester, die mehrmals zelebrierten, nur in der 
letzten Messe kommunizierten. Das Verbot dieser Unsitte wurde auf der 13. Synode 
von Toledo (683) nr. IX wiederholt (Coleti VII 1438 u. 1473). Franz meint, man 
hätte in solchen Messen dann auch bald die Wandlung und Opferung unterlassen 
(loc. eit.). 
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lichkeit gestützte Konstruktionen, für die positive Gründe nicht ange- 
führt werden können. Gegen die Hypothese von Franz spricht außerdem 
die Tatsache, daß Guido von Montrocher die m. s. als eine bis zu seiner 
Zeit in Spanien unbekannte Feier beschreibt”. F. A. Zaccaria erinnert 
an die alte Gewohnheit, daß die Seereisenden zum Trost in den großen 
Gefahren die Eucharistie mitnahmen. Wenn man dann kommunizierte, 
habe man das in Form einer m. s. getan”. Diese Annahme hat viel für 
sich, besonders wenn man die spezielle Form der missa navalis berück- 
sichtigt; indessen bleibt die Entwicklung zur allgemeinen Form der m. s., 
wie sie Durandus beschreibt, unerklärt”'. Kardinal Bona hat auf die An- 
knüpfung der m. s. an eine bestimmte Form der älteren Liturgie ver- 
zichtet; er läßt sie entstehen ‚ab indiscreta et privata quorundam devo- 
tione, cui nimium indulgentes fuerunt sacerdotes‘ ””. 

Gegenüber solchen willkürlichen Hypothesen wird es nötig sein, 
wenn man zu einem wirklich begründeten Ergebnis kommen will, die 
ersten sicheren Zeugnisse für die m. s. einer genauen Prüfung zu unter- 
ziehen. Sie finden sich bei Joh. Beleth (} nach 1165) und Petrus Cantor 


(f 1197). Beide — das ist sehr zu beachten! — erwähnen die m. s. im 
Zusammenhang mit der mehrmaligen Zelebration an einem Tage. 
Beleth schreibt: .... neminem debere uno eodemque die duas celebrare 


missas cum uno sacrificio (ji. e. missa bifaciata) vel cum duobus (i. e. 
die übliche Bination), sed unam cum sacrificio et aliam siccam ”. Hier- 
aus ergibt sich, daß die m. s. Ersatz für eine zweite Messe war. Genaueres 
läßt sich aus dem folgenden Text des Petrus Cantor ersehen: Omnino 
autem inhibitum fuit, ne aliqua necessitate urgente ita bifaciarentur 
missae, sed deposita casula post hostiam missam introitus missae 
catechumenorum inchoaretur, unus et alius pro libito sacerdotis”*. Die 
Stelle beweist, daß nach Petrus die m. s. im Anschluß an die 
eucharistische Messe gestaltet war. Man kann ihn also nicht, wie das 
vielfach geschehen ist, als Gegner der m. s. bezeichnen, auch nicht mit 
Berufung auf folgende Sätze: Missa sicca, quae est sine gratia et humore 


1° In seinem Manipulus curatorum, der 1333 erschien, knüpft er an die Ent- 
scheidung einer Binationsfrage folgende Bemerkung: Salvo tamen meliori iudicio 
magis approbo circa ista consuetudinem quae observatur in aliquibus ecclesüs Galli- 
canis: quando scilicet dicta missa veniunt aliqui peregrini ad aliquam ecclesiam, 
si non sit ibi alius sacerdos paratus celebrare, sacerdos induit se sicut si deberet 
dicere missam et dicit eam missam de Beata Virgine vel de Sancto Spiritu vel de illo 
Sancto, in cuius honorem suscipitur peregrinatio: non tamen dicit canonem nec con- 
secrat sed ostendit eis reliquias aliquas loco elevationis corporis Christi et ista missa 
vocatur missa sicca (Tr. IV, cap. VII [Antwerpen 1570) 52). 

20 Bibl. ritualis (2 Tomi. Romae 1776/81) II 2, CLXVI. 

21 Vgl. für das Verhältnis von missa navalis und m. s. unten S. 103 ff. 

22 Rerum liturg. libri duo (Romae 1671) 1. Ic. XV nr, VI (107). 

23 Divinorum officiorum explicatio. cap. 51. (Als Anhang gedruckt zu Guilelmus 
Durandus, Rationale divinorum officiorum [Lugduni 1605] 511v). 

24 Verbum abbreviatum, Cap. XXIX(MPL 205, 104) 
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confectionis eucharistiae, non celebratur pro fidelibus. Si ergo duo in- 
troitus praemittuntur hostiae (das geschah bei der m. bifaciata), alter 
erit missa sicca et ita aequae juvabit post missam sicut et praemissa 
hostiae. Quare igitur praemittitur hostiae in missa inserta? Propter cu- 
piditatem et in fraudem animarum? ” Beide Texte ergänzen sich und er- 
klären sich gegenseitig. Nach dem ersten wird die m. s. zelebriert pro 
libito sacerdotis, nach dem zweiten wird sie nicht pro fidelibus zelebriert. 
Der letzte Grundsatz muß damals allgemein anerkannt und befolgt 
worden sein; denn Petrus stützt darauf seine Polemik gegen die m. 
bifaciata, insofern er diese als eine verkappte m. s. hinstellt; wie man 
aber — so ist sein Schluß — die m. s. nicht für die Gläubigen feiere, so 
dürfe man auch die bifaciata nicht für sie aufopfern. Denselben Sinn 
wie bei Petrus Cantor wird die m. s. auch bei Beleth haben. Dafür 
spricht neben der Tatsache, daß Beleth nur ein Jahrzehnt vor Petrus in 
Paris wirkte, besonders auch der Umstand, daß er in den Anweisungen 
für die Feier des Begräbnisses verschiedene Vorschriften gibt für den 
Fall, daß eine Totenmesse nicht gehalten werden kann. Die m. s. er- 
wähnt er hier gar nicht, sondern schreibt einfach die Verschiebung der 
Beerdigung vor; nam fieri non debet, ut sepeliatur absque missa ”°. Hätte 
man damals schon eine von der eucharistischen Feier losgelöste selb- 
ständige m. s. gekannt, so hätte er hier gewiß darauf hingewiesen. Es 
dürfte also wohl sicher sein, daß zur Zeit des Beleth und des Petrus 
Cantor die m. s. nur die Bedeutung der Kommemoration eines zweiten 
Meßoffiziums hatte und als solche ohne besondere Rücksicht auf die 
Gläubigen an die eigentliche Meßfeier angeschlossen wurde. 

Das wird auch bestätigt, wenn man die m. s. in der Kartäuser- 
liturgie verfolgt. Sie wird hier zum erstenmal in den Konstitutionen des 
Priors Basilius (1151—1173) — also ungefähr gleichzeitig mit Beleth 
und Petrus — erwähnt; eine eigene Bezeichnung hat sie freilich noch 
nicht, es heißt nur: In quadragesima fiat more solito,; ut scilicet post 
Missam cantatam dicatur officium de Festo vel de Quadragesima”. Daß 
officium hier missa bedeutet, ergibt sich aus den Anweisungen der spä- 
teren Konstitutionen. Schon in denen des Priors Jancelinus vom Jahre 
1222 wird dieses officium als nudum missae officium gekennzeichnet & 
ein Terminus, der die Bedeutung der m. s. als eines bloßen Kommemora- 
tionsritus gegenüber der eucharistischen Messe treffend wiedergibt. Dieses 
officium nudum der Kartäuser war ursprünglich immer mit einer eigent- 
lichen Messe verbunden und war zur Zeit des Basilius nichts Neues, son- 
dern wurde more solito gefeiert. Erst viel später, in den Statuten von 


25 Ibid. 106. 26 Op. cit. 520. 

27 Annales Ordinis Cartusiensis. Edidit Carolus Le Couteulx (8 Vol. Monstroliü 
1888/91) II 363. 

28 Ibid. 364. 
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+368, wird eine Form des officium nudum erwähnt, die als selbständige 
Feier angesprochen werden kann”. 

Das eben zitierte more solito und die Tatsache, daß weder Beleth 
noch Petrus Cantor für die m. s. besondere Erklärungen geben, weisen 
darauf hin, daß dieser Ritus um die Mitte des 12. Jh. als etwas allge- 
mein Bekanntes zu betrachten ist und deshalb schon längere Zeit bestan- 
den haben muß. Wie lange etwa? Die Frage dürfte sich mit einiger 
Sicherheit beantworten lassen, wenn man bedenkt, daß die Komme- 
moration einer zweiten Messe in der Form der ın. s. durchaus nichts Be- 
fremdliches hat, ja sogar als der erste sozusagen natürliche Schritt in 
der geschichtlichen Entwicklung der Meß-Kommemorierung erscheinen 
muß; denn die Kommemoration einer Messe wurde in demselben Maße 
Bedürfnis oder wenigstens wünschenswert, in dem die Bination bzw. 
Iteration der Messe eingeschränkt wurde. Das geschah zunächst in Eng- 
land in der zweiten Hälfte des 10. Jh., in Deutschland und Frankreich 
im Anfang des 11. Jh. durch bischöfliche oder synodale Verordnungen. 
Von entscheidender Bedeutung ist dann der Erlaß Alexanders II. (1061— 
1073): Sufficit sacerdoti unam missam in die una celebrare (Decr. Grat. 
de cons. dist. I). Damit hörte die Erlaubnis, an Tagen mit mehrfachem 
liturgischen Charakter entsprechend viele Messen zu lesen, allgemein 
auf®. Wollte man auf die anderen Messen nicht ganz verzichten, so 
kommemorierte man sie, aber nicht durch Einschaltung einiger Gebete, 
wie es heute üblich ist, sondern — in erklärlicher Anlehnung an die 


22 S. u. S. 96. — Gelegentlich wird auch die Rezitation des Meßoffiziums de 
BMV, das die Kartäuser nach der mitternächtlichen Persolvierung von Matutin und 
Laudes auf ihren Zellen beten, als m. s. bezeichnet. So von Mart£ne loc. cit. und 
F. A. Lefebvre, Saint Bruno et l’ordre des Chartreux (1883) I 235 und in einer hand- 
schriftlichen Regelerklärung von 1904 in der Kartause Hain bei Düsseldorf (53). Bei 
dieser m. s. wird entweder das Formular SALVE SANCTA PARENS oder RORATE 
COELI gebetet; die Rubriken dafür finden sich im Diurnale Cartusiense (Monstrolii 
1900) 32 ss. Ergänzungen dazu bietet das Ordinarium Cartusiense (Gratianopoli 1869) 
P. I cap. XVII nr. 15 (129 s.). Nach Le Couteulx (op. cit. IV 52) finden sich die ersten 
Ansätze zu diesem Gebetsritus im 12. Jh. in den Statuten des Basilius; ausdrücklich 
erwähnt wird er jedoch erst in den Nachträgen zu den Konstitutionen des Jancelinus 
(1250) und ist dann im 13. Jh. allgemein geworden. Man kann diese einfache Zu- 
sammenstellung von Meßgebeten ohne jede wirkliche Beziehung zur Meßfeier kaum 
im eigentlichen Sinne als m. s. bezeichnen. Es wird immer üblich gewesen sein und 
ist es vielfach auch heute noch, daß fromme Gläubige die Gebetstexte des Missale für 
Privatandachten benutzen. Navarrus (Martinus Azpilcueta, Enchiridion sive manuale 
de Oratione et Horis canonicis [Lugduni 1580] 672) berichtet, daß in seiner Heimat 
Spanien bei Wallfahrten oft die Gebete entsprechender Meßformularien vorgebetet 
wurden; er nennt das m. s. Noch weiter geht Johannes Clericatus, der sogar das 
Messespielen der Kinder als m. s. betrachtet (Decisiones sacramentales [9 libri. 
Augustae Vindelic. 1730] t. Il. III dee. XXXI nr. 39 (147)). Es ist klar, daß solche 
Gebetsweisen nur in einem ganz allgemeinen Sinne als m. s. bezeichnet werden 
können, mit der typisch mittelalterlichen m. s. haben sie nichts zu tun. 

®° Vgl. hierzu A. Roesch, Die Bination in älterer Zeit und nach dem jetzt gel- 
tenden Recht (Arch, für kath. Kirchenrecht 77 [1897] 43 f.). 
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frühere Praxis einer zweiten vollständigen Messe — durch die unmittel- 
bar anschließende Rezitation des betreffenden Meßformulars. So wird 
man die Entstehung dieser Grundform der mittelalterlichen m. s. etwa 
in die letzten Jahrzehnte des 11. Jh. verlegen dürfen. 

Ob die Abschaffung der Iteration der Messe nur in Frankreich zur 
m. s. führte, wie es nach Beleth und Petrus als sicher anzunehmen ist, 
oder ob diese Entwicklung auch in den anderen Ländern vor sich ge- 
gangen ist, läßt sich schwer feststellen. Indessen ergibt sich aus den 
unten mitgeteilten Rubriken Burchards von Straßburg und des sog. 
Liber sacerdotalis Leos X. sowie aus den Mitteilungen des Navarrus, 
daß im Anfang des 16. Jh. in Italien und Spanien die Kommemoration 
einer Messe in der Form der m. s. noch üblich war. Mir erscheint es mit 
Rücksicht auf die gleichen Voraussetzungen in den einzelnen Ländern 
angemessen, hier nicht ohne weiteres an eine bloße Übernahme des fran- 
zösischen Brauches, sondern an bodenständige Entwicklung wie in 
Frankreich zu denken. 

Bevor wir die geschichtliche Entwicklung der m. s. weiter verfolgen, dürfte 
es zweckmäßig sein, in einigen Texten ein Bild ihrer Feier als Komme- 
morationsritus zu geben. 

Joh. Burchard von Straßburg schreibt in seinem Ordo missae®ı im An- 
schluß an die Rubriken über das Zusammentreffen zweier Officia propria, daß 
an Stelle der gewöhnlichen Kommemoration das zweite Officium als m. s. ange- 
fügt werden könne: Convenit quod sacerdos, qui missam celebravit, dicto per 
eum post benedictionem in fine missae datam evangelio sancti Joannis deposita 
casula stans in cornu epistolae versus ad altare legat ex missali officium pro- 
priae missae illius diei excepta secreta, quam non legit, et ante orationem et post- 
communionem non dicit DOMINUS VOBISCUM neque OREMUS, sed eas legit 
absolute. Similiter ad evangelium omittit DOMINUS VOBISCUM et incipit 
SEQUENTIA SANCTI etc., prout etliam dicemus infra de missa sicca (f. XXVIIv). 
Die nähere Beschreibung, auf die hier verwiesen wird, findet sich f. LXVII und 
lautet: Sunt et alii sacerdotes qui in quadragesima vel in alüs diebus in quibus 
duae missae speciales habentur: videlicet una de festo et alia de dominica vel 
feria, celebrata earum altera, aliam pro devolione sua legunt absque consecratione, 
quod fieri licet hoc ordine: data benedictione post missam celebratam et evan- 
gelio sancti Joannis lecto celebrans deponit casulam et aliis omnibus paramentis 
retentis stans in cornu epistolae versus ad altare detecto capite legit absolute ex 
missali introitum alterius missae, GLORIA IN EXCELSIS DEO, si illud in prıma 
missa non dixit et secundae missae conveniat, alioquin ipsum praelermittit. 
Idem observat de CREDO IN UNUM DEUM, subiungit absolute (praetermissis 
v. DOMINUS VOBISCUM et OREMUS) orationem, Epistolam, Graduale, Alleluia 
vel Tractum, Evangelium, quod incipit SEQUENTIA vel INITIUM SANCTI 
EVANGELII (praetermissis v. DOMINUS VOBISCUM), Offertorium, Communio- 
nem et similiter omissis v. DOMINUS VOBISCUM et OREMUS absolute sub- 
iungit Postcommunionem, omnia intelligibili voce legens et sic ibi absque aliqua 
ceremonia officium ipsum terminat. Tum dicit secrete seu compelenti voce anti- 


31 Ordo Missae. Cracoviae 1529. 
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phonam TRIUM PUERORUM et deponit omnia paramenta, prout superius post 
missam ordinariam dietum est 22. 

Bemerkenswert ist, daß Burchard hier die Rezitation der Präfation, des 
SANCTUS und des PATER NOSTER sowie des AGNUS DEI nicht erwähnt, 
obwohl er sie in den anderen Formen der m. s. vorschreibt ®®. Die Auslassung 
geschieht offenbar mit Rücksicht auf die erste Messe, auch die Rubriken bezüg- 
lich des Gloria und Credo zeigen, daß neben dem Charakter der zu komme- 
morierenden Messe die Rücksicht auf die erste maßgebend war: es soll in der 
zweiten nichts wiederholt werden, was schon in der ersten gebetet wurde. 
Nach Burchard soll die Kommemoration der zweiten Messe erst nach der voll- 
endeten ersten, d. h. nach dem letzten Evangelium begonnen werden. Auch 
Navarrus, der das Sacerdotale Romanum benützt hat, verlangt es so, fügt aber 
hinzu, daß in der Praxis auch eine andere Übung bestehe ®. Für diese andere 
Form der Verknüpfung der m. s. (als Kommemorationsritus) mit einer eigent- 
lichen Messe, die Navarrus übrigens als unerlaubte Interpolation bezeichnet, 
bringen die Kartäuserstatuten ausführliche Rubriken, die insofern von beson- 
derem Interesse sind, als sie die m. s. als Teil des offiziellen Chordienstes der 
Kartäuser zeigen: Cum nudum offieium missae conventuali fuerit subiungendum, 
vratio PLACEAT TIBI SANCTA TRINITAS, casula retenta, candelis in altari 
remanentibus usque in finem differtur et in tali officio dicendo sequens modus 
observetur. Orationes dicantur prout ad horas diei, quando reddantur in con- 
ventu. Epistola vero, quae non ab eo qui ad missam aliam dixit epistolam, sed 
cui contingit ex ordine legenda, dicatur more Propheticarum lectionum, quando 
ad missam sunt dicendae. Evangelium autem quod a celebrante in sinistro 
cornu altaris est dicendum, sonum non amittit consuetum, quamvis remissius 
decantelur; KYRIE ELEISON per choros alternatim caetera omnia dicantur ab 
omnibus sine cantu, plane tamen et cum quadam gravitate. GLORIA IN 
EXCELSIS, CREDO, SANCTUS et AGNUS conventualiter in talibus officüs 
omni tempore reticentur. Et post Completam quae in dextro cornu dicetur, 
dictum, officium ab ipso celebrante cum DOMINUS VOBISCUM et BENEDICA- 
MUS DOMINO terminatur (Stat. von 1368 cap. V nr. 31) 3. 

Es ist noch darauf hinzuweisen, daß für die Feier der m. s. als Komme- 
morationsritus nicht nur das Zusammentreffen zweier Feste oder eines Festes 
und einer Ferie maßgebend war, sondern auch die fromme Meinung des 
Priesters und in späterer Zeit auch die Wünsche des Volkes. Es wurden dann 
entsprechende Votiv- oder Heiligenmessen angeschlossen, etwa wie heute ge- 


32 Ebenso im Sacerdotale iuxta s. Romane ecclesie et aliarium ecclesiarum . 
collectum... (Venetiis 1585) 193v. Näheres über dieses auch als Liber sacerdotalis 
a Leone X approbatus zitierte Sacerdotale Romanum bei Zaccaria op. cit. I 144. 

33 S. u. S. 106. 

»# ,,.. Ex his infertur primo non licere post dictam integram missam incipere 
siccam ante ITE MISSA EST et BENEDICAMUS nec ante benedictionem integrae nec 
ante Evangelium Joannis vel aliud quod iuxta ordinationem Missalis esset dicen- 
dum ... In quo nonnullos errare vidimus (Op. cit. 672). 

35 Disciplina Ord. Cartusiensis. Ed. Innocens Le Masson (Monstrolii 1894) 271. 
Nach Le Masson wurde dieses Offictum nudum besonders dann angefügt, quando 
duae speciales missae eidem diei assignatae concurrebant, prout sunt missae ieiuniüi 
in Quadragesima et missa festi eadem die occurrentis (ibid. 272). 
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legentlich die Gebete für verschiedene Anliegen ad libitum sacerdotis einge- 
schaltet werden können. Beweis dafür sind neben dem oben erwähnten Text 
des Petrus Cantor der Erlaß des Bischofs Odo von Paris, der weiter unten be- 
sonders zu würdigen sein wird‘, und die Synodalstatuten von Soissons (1403), 
die es dem Priester freistellen, nach der eucharistischen Messe noch eine 
andere Epistel oder ein anderes Evangelium zu beten, d. i. im Prinzip eine 
m. s., nur in etwas bescheidenerem Umfange 37. Deutlicher als hier erscheint die 
Kommemoration in der Form der m. s. in einer Meßfundation aus.der Diözese 
Le Mans vom Jahre 1532: ein Edelmann stiftet vier Messen und bestimmt, daß 
am Ende jeder dieser Messen eine m. s. für die Verstorbenen gelesen werde 88, 

Das Resultat unserer Untersuchung: die m. s. im 12. Jh. ist 
lediglich ein mit der eucharistischen Messe verbun- 
dener Kommemorationsritus, begründet im Ausgang 
des 11. Jh. durch das allgemeine Verbot der Bination, 
nötigt zu der Frage: Paßt für diesen Ritus die Bezeichnung missa sicca? 
Le Couteulx nennt sie mit Recht ein ineptum vocabulum°®. Welchen 
Sinn hat eigentlich sicca? Der Ausspruch des Petrus Cantor: Missa 
sicca quae est sine gratia et humore confectionis eucharistiae zeigt, daß 
sicca in symbolischem Sinne gedeutet wurde. Es ist aber nicht anzu- 
nehmen, daß diese Deutung die ursprüngliche ist; sie muß vielmehr zu- 
rückgeführt werden auf eine Auffassung, die sicca ganz real nahm. 
Diese ursprüngliche Deutung im rein physischen Sinne kann man aber 
nicht erklären durch den Hinweis auf das Fehlen der Opfermaterie 
überhaupt, sondern nur durch die Annahme, daß bei dem so bezeich- 
neten Ritus kein Wein verwendet wurde; erst dadurch wird man dem 
Wortsinn gerecht. Meßfeiern ohne jede flüssige Opfermaterie sind uns 
nicht bekannt. Die missa praesanctificatorrum kommt hier nicht in 
Frage, da bei ihr Wein verwendet wird und ihr Name von Anfang an 
schon gebräuchlich ist. Man wird also wohl nach einem meßähnlichen 
Ritus suchen müssen, bei dem das Fehlen des Weines etwas besonders 
Merkwürdiges war. Das trifft in manchen Gegenden für die Spendung 
der Krankenkommunion zu. Bis ins Mittelalter wurde bei der Kranken- 
provisur vielfach eine missa in domo infirmi gefeiert, bei der unter 
beiden Gestalten kommuniziert wurde. Trat nun an die Stelle dieser 
eucharistischen Hausmesse ein Kommunionritus, der die äußeren 
Formen der Messe im allgemeinen wahrte, bei dem aber im Gegensatz 
zu früher nur unter der „trockenen“ Gestalt des Brotes kommuniziert 


8 S. S. 101. 
37 Nr. XXI: Nullus in die audeat bis celebrare nisi in magna necessitate. Cum 


duplici autem introitu ante canonem (i. e. m. bifac.) nunquam, sed post missam, si 
voluerit, dicat aliam epistolam vel aliud evangelium. (Veterum scriptor. et monument. 
amplissima collectio. Ed. E. Martöne et U. Durand [Paris 1733] VIH 1540.) 

88 J, B. Thiers, Traite des superstitions qui regardent les sacremenis. (2 Tomi. 
Paris 1697) II 1. IV cap. 2 (373). 

39 Annales Ord. Cart. II 363. 
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wurde, so wird dadurch die Bildung des Terminus missa sicca hin- 
reichend erklärt. Die Feier eines solchen Kommunionritus ergibt sich 
aus folgenden Darstellungen. 

Die erste findet sich im Cod. 818 f. lat. der Pariser Nationalbibliothek fol. 
183v40. Der Kodex, den Martene als Pontifikale des Prudentius von Troyes 
(+ 861) zitiert 1, stammt nach L. Delisle etwa aus dem Jahre 1060 #?. Der Text 
lautet nach dem Zitat bei Martene: Si autem infirmus ita in lecto detentus est, 
ut ad ecclesiam vel ad missam ire non possit, sacerdos accipiet librum sacra- 
mentorum, stolam ad collum habens, summa cum devotione veniat ad infirmum, 
salutans eum verbis divinis. In primis dicat collectam ad diem pertinentem et 
epistolam. Postea legat evangelium. Deinde dicat DOMINUS VOBISCUM, SUR- 
SUM CORDA, GRATIAS AGAMUS DOMINO. Sequitur praefatio usque SANCTUS. 
Inde dicat OREMUS. PRAECEPTIS SALUTARIBUS cum oratione Dominica 
usque PER OMNIA SAECULA SAECVLORVM. Postea communicet eum. Se- 
quitur oratio post communionem. 

Eine noch reichere Ausgestaltung dieser Forın der m. s. findet sich in dem 
Manuskript eines Narbonner Pontificale, das ebenfalls in das 11. Jh. gehört. 
Der folgende Text ist nur in den späteren Ausgaben des zitierten Werkes von 
Martene gedruckt; in der von mir benutzten Ausgabe (Venetiis 1788) I 319 £.: 
Incipit ordo quomodo unguendus sit infirmus. Dum autem unguendus est in- 
firmus, celebret pro eo missam sacerdos. Deinde convenientibus omnibus veniat 
et ipse cum porlione Corporis et Sanguinis Domini, quam portet Levita, praece- 
dentibus illum duobus subdiaconibus cum candelabris et superaccensis cereis et 
cruce et benedicta aqua et thuribulo. Accedente autem sacerdote ad ostium 
domus, ubi infirmus iacet, spargendo benedictam aquam incipiat hanc anti- 
phonam: EXURGE DOMINE. Psal. DEUS AURIBUS cum GLORIA. Post haec 
dicatur capitulum: OSTENDE NOBIS.... (zwei Orationen). His expletis confi- 
teatur infirmus ... Post confessionem, si permiserit possibilitas, dicantur VII 
psalmi poenitentiales. Deinde litania... (drei Orationen; danach folgt die unctio). 
His itaque religiose completis decantetur ab omnibus devotissime KYRIE 
ELEISON ter, CHRISTE ELEISON ter. Et si non fuerit dies Quadragesimae 
cantetur GLORIA IN EXCELSIS DEO. Et sequatur epistola FRATRES CUM 
ADHUC PECCATORES, et evangelium CIRCUIBAT JESUS aut alium EUNTES 
IN MUNDUM. His ergo devotissime peractis decantetur ab omnibus CREDO 
IN UNUM DEUM. Quo expleto deferatur ei crux et adoret atque osculetur 
eam. Deinde dicat sacerdos: OREMUS. PRAECEPTIS SALUTARIBUS. PATER 
NOSTER usque PER OMNIA SAECULA. Tunc dicatur ab omnibus AGNUS DEI 
ter deturque osculum pacis a sacerdote et fratribus ei propter caritatis et frater- 
nitatis concordiam. Deinde adhibeat illi quod maius remedium atque solatium 
affert miseris morlalibus, id est muniat eum cum communione Dominici Cor- 
poris et Sanguinis. Et quamvis a nullo mortalium valeat explicari, tamen quibus 





40 Diese Feststellung verdanke ich der gütigen Vermittlung des Herrn P. Dr. 
K. Mohlberg O. S. B., Maria Laach. 

#1 Op. cit. I 100; den Nachweis der Identität dieses oft zitierten Pontificale 
mit dem oben erwähnten Kodex hat A. Wilmart erbracht: Le vrai pontiflcal de 
Prudence de Troyes (Revue B&ned. 34 [1922] 282). 

42 Memoire sur d’anciens sacramentaires in den M&emoires de U’Institut national 
de France. Acad. des Inscr. et belles-Lettres T. XXXII (1886) 296 ss. 
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potest verbis doceat illum quanti sit eius participatio et qua spe oporteat illum 
attolli qui tanto munere meretur insigniri et quantum amorem debeat suo 
conditori, qui non solum pro ipso dignatus est mori verum etiam in tutamentum 
afque expiationem sui proprium Corpus atque Sanguinem illi dotem reliquit. 
CORPUS DOMINI NOSTRI JESU CHRISTI SANGUINE SUO TINCTUM CON- 
SERVET ANIMAM TUAM IN VITAM AETERNAM. AMEN. 

Es läßt sich nicht leugnen, daß die hier beschriebenen Feiern ungezwungen 
die Bezeichnung missa sicca erklären. Die Erwähnung des sanguis be- 
weist nichts dagegen, denn Corpus et Sanguis ist eine Formel, die auch auf die 
konsekrierte Hostie allein anzuwenden ist. Wenn auch im Anschluß an die in 
der Kirche erfolgte eucharistische Messe die Möglichkeit bestand, beide Spezies 
zur Krankenkommunion mitzunehmen — und gelegentlich wird das auch der 
Fall gewesen sein — so erscheint das für den Narbonner Ritus ausgeschlossen 
durch die sprachliche Form: cum portione Corporis et Sanguinis..., quam 
portet Levita. Die für den Kranken bestimmte Hostie wurde wohl schon 
während der Messe in der Kirche in das heilige Blut getaucht und so dem Kran- 
ken gereicht; auch in dieser Form bleibt die Feier eine im eigentlichen Sinne 
sicca im Vergleich zu dem getrennten Genuß der Gestalten, wie er sonst 
üblich war. 

Es ist selbstverständlich, daß die Krankenkommunion nicht überall in die- 
ser Weise gefeiert wurde. Indessen weisen doch eine ganze Reihe ihrer Riten 
die gleiche Tendenz auf. Es sei nur kurz auf einige keltische Ordines hinge- 
wiesen, die F. E. Warren ediert hat: der Ordo ad visitandum infirmum des 
Stowe Missale #, der Ordo ad vistandum et ungendum infirmum des Leofric 
Missale #; deutlicher noch als in diesen beiden erscheint der Meßcharakter in 
einer Missa de infirmis des Book of Dimma, das etwa aus dem 7. Jh. stammt #. 
Einen anderen Ordo aus dem 9. Jh. druckt Warren als Missa de infirmis ab, in 
Wirklichkeit aber ist er nur, wie W. Maskell bemerkt, „a form of communion 
to be used in the sick man’s room, and not a mass“ #, So vollständig hatte man 
das Äußere der Messe auf die Kommunionfeier übertragen. Wenn Jak. Hoff- 
mann in seiner Geschichte der Laienkommunion bis zum Tridentinum (Speyer 
1891) sein Urteil über die Entwicklung der Krankenkommunion dahin zu- 
sammenfaßt: „Um die Spendung selbst gruppieren sich mannigfache Gebete, so 
daß zur vollständigen Liturgie fast nur die Konsekrationsworte fehlen“ #7, so 
weist das ebenfalls auf jenen Ritus hin, den wir als Urtyp der m. s. annehmen 
müssen, wenn wir diese Bezeichnung sinngemäß erklären wollen. Zwar wird 
keiner dieser Riten in den Quellen als m. s. bezeichnet — liturgisch gehören sie 
alle zu den verschiedenen Ordines ad visitandum etc. infirmum —, aber m. $. 
läßt sich sehr wohl als eine nur volkstümliche Bezeichnung denken, durch die 
man gerade das Neue an diesen Riten, die Kommunion unter einer Gestalt, 
hervorheben wollte. Es ist verständlich, daß die Prägnanz des sicca mit der 


#3 The Liturgy and Ritual of the Celtic Church (1881) 220—225. 

4 The Leofric Missal. (1883) 241 s. 

#5 Lit. and Rit. 167 ss. 

46 Monumenta Ritualia ecclesiae anglicanae (1882) I 119 Anm. 32. 

47 130. Ähnlich lautet die Feststellung Warrens, daß man den Kanon dann 
nicht rezitierte, wenn jemand von den aufbewahrten Spezies kommuniziert wurde 
(Lit, and. Rit. 170). 

7° 
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Zeit schwächer wurde, so daß der ganze Terminus dann auf jenen oben be- 
schriebenen mittelalterlichen Kommemorationsritus und seine weiteren Ent- 
wicklungsformen übertragen werden konnte, für die er später ausschließlich 
gebraucht wurde, während seine Beziehung auf die Kommunionfeier unter einer 
Gestalt in Vergessenheit geriet. Eine solche Übertragung ist gewiß merkwürdig 
und kann mit Rücksicht auf die ganz andere Form und die ganz andere Be- 
deutung des Kommemorationsritus unangebracht genannt werden. Aber das 
beweist noch nicht, daß:sie nicht stattgefunden hat. Sicher ist doch jedenfalls 
das eine, daß m. s. nicht von vornherein für den Kommemorationsritus geprägt 
worden ist; denn erstens deckt sich Name und Ritus gar nicht, und zweitens 
hat man noch im 13. Jh. diesen Namen durchaus nicht allgemein ange- 
nommen #8, Die Frage, die zu beantworten bleibt, ist also nur diese: welches 
ıst die liturgische Feier, die ihrem ganzen Charakter nach zur Bildung des Ter- 
minus m. s. Veranlassung gab, und von der dann dieser Terminus entlehnt und 
in verallgemeinerter Bedeutung auf den Kommemorationsritus übertragen 
wurde? Man wird wohl zugeben müssen, daß die einzige allen Umständen 
Rechnung tragende Lösung dieser Frage in dem Hinweis auf die Kranken- 
kommunionriten unter einer Gestalt liegt. Über die weitere Entwicklung des 
Namens wäre noch zu sagen, daß allmählich die symbolische Deutung des sicca 


immer allgemeiner wurde, besonders als die Bekämpfung der trockenen Messen 
begann #®, 


Als abschließendes Ergebnis der Untersuchung über den Ursprung 
und das Wesen der mittelalterlichen m. s. darf also wohl festgestellt 
werden: Die m. s. wird erstmalig sicher erwähnt um die Mitte des 12. Jh. 
in Frankreich, und zwar als ein mit der eucharistischen Messe unmittel- 
bar verbundener Kommemorationsritus, der noch keine selbständige Be- 
deutung hat; ihre Entstehung ist zurückzuführen auf die durch das all- 
gemeine Verbot der /teratio missae notwendig werdende Kommemo- 
ration der zweiten Messe und dürfte demgemäß auch für die übrigen 
Länder in die zweite Hälfte des 11. Jh. zu verlegen sein; ihr Name ist 
dem um das Jahr 1000 häufiger werdenden Krankenkommunionritus 
unter einer Gestalt entlehnt, der aber, von der äußeren Ähnlichkeit mit 
der Messe abgesehen, keine näheren Beziehungen zur m. s. hat und 
später auch nicht als solche betrachtet wird. 





#8 Neben dem schon zitierten off. nud. seien als Bezeichnungen der m. s. 
genannt: missa absque canone, missa extracta casula, missa ficta, missae simulatio, 
missae commemoratio, missae memoria. Ähnlich allgemein wie m. s. ist aber nur 
noch der Name m. navalis (nautica) geworden. So bezeichnet man allerdings erst seit 
Burchards Ordo missae die m. s., wenn sie auf einem Schiffe gefeiert wurde. Gau- 
fridus von Belloloco kennt für seine m. s. auf dem Schiffe Ludwigs IX. (1254) diesen 
Namen noch nicht; auch Thomas Waldensis (1430) und Nikolaus Lanckmann 
(1451) haben ihn nicht, obwohl sie die m. s. in mari erwähnen. Endlich ist noch 
die Bezeichnung m. venatoria (venatica) zu nennen, die aber nur volkstümlich ge- 
blieben zu sein scheint. (Die Fundstellen werden im weiteren Verlauf der Unter- 
suchung angegeben.) 

* ,.. sicca proculdubio et ieiuna utpote carens non solum consecratione sed 
etiam sumptione corporis Christi (Bona loc. cit. [s. o. Anm. 22]). 
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II. 


Während zur Zeit des Petrus Cantor die m. s. nur von der Intention 
des Priesters abhängig war und, wie ausdrücklich erwähnt wurde, nicht 
für die Gläubigen zelebriert wurde, spricht ein Statut des Bischofs Odo 
von Paris vom J. 1198 zum erstenmal von den Beziehungen der Gläu- 
bigen zur m. s.: Non dicantur duo introitus sub uno canone, quia in 
nullo officio ecclesiastico fit talis monstruosa mixtura, sed celebrata in- 
tegra missa una potest sacerdos extracta casula addere plures prout 
tempus exigit vel ipsius devotio vel audientium°. Daraus geht hervor, 
daß schon in den letzten Jahren des Petrus Cantor die Gläubigen für die 
bis dahin rein priesterliche Funktion der m. s. ein gewisses Interesse an 
den Tag legten. Man kann allerdings auch annehmen, daß der erwähnte 
Erlaß des Bischofs Odo sie erst auf die m. s. hingewiesen habe, um sie 
von der m. bifaciata abzubringen. Diese, bei der nach der Vormesse 
noch eine oder mehrere andere Vormessen gelesen wurden, auf die dann 
der Kanon folgte, waren von Petrus Cantor besonders scharf bekämpft 
worden, nicht nur weil man sie vielfach in unerlaubter Weise zu Er- 
werbszwecken (Meßstipendien) benütze, sondern auch wegen ihrer 
äußeren Form, die eine Verunstaltung der eucharistischen Messe be- 
deute. Das Volk nahm aber an den m. bifaciatae regen Anteil, wohl 
wegen der engen Verknüpfung, die diese Art von Messen mit der 
Eucharistie hatte. Odo stand nun bezüglich der m. bif. durchaus auf 
dem Standpunkt des Petrus Cantor, ging aber über ihn hinaus in seiner 
Auffassung der m. s., die er zur Volksandacht erhob. Wenn Odo gehofft 
hatte, dadurch die m. bif. zu verdrängen, so mag er das in etwa erreicht 
haben; andererseits bemächtigte sich priesterliche Geldgier nun auch 
der m. s. Das wird schon durch das Konzil von Paris vom J. 1212 be- 
zeugt. Im ersten Teil cap. 11 der Statuten wird der Geiz der Geistlichen 
getadelt, die sich mit Meßverpflichtungen so überladen, daß sie dieselben 
nicht persolvieren können, und dann zu allerhand Aushilfsmitteln 
greifen. Eins von diesen war auch die m. s.; das Statut verbietet sie 
nicht absolut, es sagt vielmehr nur, man solle sie nicht an Stelle der 
Jahresmessen für die Verstorbenen lesen°'. Dasselbe Verbot wurde auf 





50 Veter. script. et monum. ampliss. coll. ed. E. Martene et U. Durand. Tom. VII 
(Paris 1733) 1421. 

51 Praeterea a viris ecclesiasticis monstrum avaritiae extirpare volentes authori- 
tate legationis nostrae in virtute Spiritus Sancti prohibemus, ne pro annalibus vel 
triennalibus vel septennalibus missarum faciendis, laici vel‘alii dare aliquid vel legare 
cogantur in testamento et ne super his aliqua pactio vel exactio vel sub aliqua alia 
specie palliata a sacerdotibus vel aliis mediatoribus fiat, et ne superflua multitudine 
talium anualium se onerent sacerdotes ad quae explenda honeste sufficere non possint 
et propter quae ipsos oporteat habere conductitios sacerdotes vel alia eis vendere 
facienda. Nec ut a praedictis se exonerent siccas missas faciant pro defunctis 
(Coleti, Concilia XIII 823). 


102 Johannes Pinsk 


der Synode von Rouen (1214) wiederholt”. Diese Erlasse, dem non 
celebratur pro fidelibus des Petrus Cantor gegenübergestellt, bezeichnen 
deutlich die Entwicklung der m. s. im Verlauf weniger Jahrzehnte: der 
Kommemorationsritus war zum Ersatz der eucharistischen Messe ge- 
worden; seine vollständige Loslösung von dieser und seine selbständige 
Feier konnte danach nur noch eine Frage der Zeit sein. 

Bereits um die Mitte des 13. Jh. hatte die m. s. den Charakter einer 
durchaus selbständigen liturgischen Handlung angenommen. Nach 
Durandus (um 1237—1296) kann sie gefeiert werden in allen Fällen, in 
denen der Priester eine eigentliche Messe nicht halten kann; die Ver- 
bindung mit der eucharistischen Messe wird bei Durandus gar nicht 
mehr erwähnt; dagegen erwähnt er zum erstenmal die zweifache Form, 
die die mn. s. in ihrer Eigenschaft als Quasimeßfeier annehmen konnte: 
eine ganz einfache, bei der nur die Epistel, das Evangelium, das Pater 
noster gebetet und der Segen erteilt wurde, und die reicher ausgestaltete, 
die das ganze Meßoffizium ohne die Opferhandlung umfaßte und dem- 
sprechend auch im vollen Meßornat gefeiert wurde, während bei der 
einfachen der Priester nur mit Albe (Chorrock) und Stola bekleidet 
war °®, 

Durandus und nach ihm auch andere legten zwar nahe, nur die 
einfache Form zu gebrauchen; indessen hatten solche Weisungen wenig 
Erfolg; der Ritus der m. s. wurde immer reicher und feierlicher. Wie 
weit diese Entwicklung ging, zeigen die Mitteilungen Genebrards: Der 
Priester kann die m. s. „aussi chanter A Diacre et Soubzdiacre et y faire 
l’eau benite, le pain benit et l’offrande comme nous vismes a Thurin lan 
1587 aux obseques d’un Gentilhomme celebrees sur les huict heures du 
soir, pour le mettre en terre en attendant que le lendemain au matin son 
service se fist entier et solennel‘“ °*. Es ist auch verständlich, daß man, 
sobald die m. s. als selbständige Ersatzfeier für die eucharistische Messe 
betrachtet wurde, die Lücke empfand, die durch das Fehlen der Opfer- 
materie und die Unterlassung der Opferung, der Wandlung und der 
Kommunion entstanden war. Schon Guido erwähnt, daß man an Stelle 
der Elevation der Hostie den Gläubigen Reliquien zeigte°°; nach Gene- 
brard konnte man sogar das Allerheiligste im Ziborium zeigen °®. Diese 
Zeremonie wird auch in einem Statut der Kölner Herbstsynode von 1348 
und bei den Verhandlungen auf dem Konzil von Trient hervorgehoben °”; 
im Ordo missae des Burchard wird sie untersagt ”*. 

Daß der auf Schiffen auch wohl früher schon übliche Lesegottes- 
dienst der eucharistischen Messe so vollständig nachgebildet wurde, wie 
es in der m. navalis der Fall ist, scheint ebenfalls in dieser Zeit (Mitte 


62 Ibid. 868. 53 S. u. S. 104. 
54 Op. eit. 196. 56° S, o. Anm. 19. 
68 Op. cit. 196. 


57 S. u. S. 107 u. Anm. 80. 88 S, u. S. 106. 
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des 13. Jh.) geschehen zu sein; sonst würde der Biograph Ludwigs IX., 
Gaufridus von Belloloco, die m. navalis, die auf der Heimreise Ludwigs 
vom Orient gelesen wurde, nicht so ausführlich beschrieben haben ® 
Daß nicht etwa umgekehrt die Schiffsmesse aufs Land übertragen 
worden ist und die m. s. erst veranlaßt hat, wie Zaccaria meint °, ergibt 
sich auch daraus, daß Durandus, ein Zeitgenosse Ludwigs, einerseits von 
der m. navalis nichts weiß, sondern eine eucharistische Messe auch auf 
dem Schiff für erlaubt hält‘*, andererseits aber die m. s. als selbständige 
Feier ausführlich beschreibt. 

Als selbständiger Ritus wurde die m. s. bei den verschiedensten An- 
lässen gefeiert, besonders bei solchen Gelegenheiten, bei denen man im 
allgemeinen eine eigentliche Messe zu zelebrieren pflegte, im betreffenden 
Augenblick aber durch irgendwelche Umstände daran gehindert war, 
z. B. bei Begräbnissen, die am Nachmittag gehalten werden mußten, 
oder bei Trauungen, Einsegnung einer Braut sowie Einführung einer 
Mutter; dann bei der Heeresweihe zu Beginn eines Krieges und bei Ein- 
segnung von Pilgern; man nahm hier vorzugsweise die Messe von der 
Mutter Gottes oder vom Heiligen Geist oder von dem Heiligen, zu dessen 
Ehre die Wallfahrt unternommen wurde. Zur Feier einer trockenen 
Messe gab ferner die Rücksicht auf solche Gläubigen Veranlassung, die 
keine oder nur seltene Gelegenheit hatten, einer Messe beizuwohnen; 
hierher gehören die Seefahrer (m. navalis), die Kranken, die Pilger in 
der Wüste und in den Ländern der Ungläubigen und Irrgläubigen, dann 
solche, die weit vom Gotteshaus wohnen, wie die Hirten, Feldhüter, 
ferner solche, die im Kerker schmachten, und die Gemeinden, die wäh- 
rend eines Interdiktes ohne jeden Gottesdienst waren; in gewissem Sinne 
gehören auch die Jäger hierher, für die die m. sicca als m. venatica ge- 
lesen wurde”. Indessen war die m. s. nicht nur als Ersatzritus für eine 
zur Zeit nicht mögliche eucharistische Messe üblich, sie wurde vielmehr 


59 Navem igitur ascensurus (sc. Ludovicus) ex devotione sua fecit poni in navi 
Corpus Domini Jesu Christi pro communicandis infirmis ac pro se ipso et suis 
quando sibi expediens videretur. Et quia alii peregrini quantumcumque magni hoc 
facere non solebant, obtinuit super hoc a domino legato licentiam specialem. Hunc 
autem sacrum thesaurum in loco navis dignissimo et convenientissimo fecit poni et 
pretiosum tabernaculum ibi erigi pannisque sericis et aureis operiri. Fecit insuper 
ibidem altare collocari et decenter ornari ubi quotidie divinum Offlcium solemniter 
audiebat: videlicet omnes horas canonicas, et praeter canonem quae pertinebant ad 
Missam sacerdote et ministris sacris vestibus indutis secundum quod congruebat diei 
(Gaufridus de Belloloco, Vita S. Ludovici Cap. VI, in den Acta Sanct. mens. Aug. 
T. V 553). 

e S. o. S. 92. 


61 Rationale 1. IV cap. 1 nr. 41. 
#2 „Enfin elle s’appelait messe de chasse ou de chasseurs, venatica ou venatoria, 


parce quelle se disait assez souvent pour les chasseurs, qui sont ordinairement 
presses d’aller A la chasse et qui ont peine A trouver tout le temps qu’il faut pour 
entendre une messe entire“ (Thiers, op. eit. t. II l. IV cap. 2 [375).) 
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auch direkt von den Gläubigen bestellt. Estius erzählt von einem Manne, 
der 1480 gestorben war, er habe drei Messen gestiftet und drei trockene 
Messen, utique pro refrigerio animae suae°°. Nach dem Wortlaut handelt 
es sich hier kaum um trockene Messen, die als Kommemorationsanhang 
zu eucharistischen Messen zu betrachten sind, sondern um durchaus 
selbständige Feiern. Dasselbe ergibt sich aus can. V $ 5 der Synodal- 
statuten von Sitten, nach denen die Gläubigen sich die m. s. durch 
Manualstipendien bestellten °*. Das gläubige Volk schätzte die m. s. sehr 
hoch; gelegentlich glaubte man sogar durch das Anhören einer solchen 
seiner Sonntagspflicht zu genügen °°. 

Beschreibungen der Zeremonien dieser Form der m. s. finden sich bei 
einer Anzahl mittelalterlicher Liturgiker, die indessen alle mehr oder weniger 
von Durandus abhängig sind. In seinem Rationale lautet der Abschnitt über die 
m. s. folgendermaßen: Potest quoque sacerdos unam missam cum sacrificio et 
aliam siccam celebrare; missa sicca dicitur, quoniam si sacerdos non potest con- 
ficere, quia forte iam celebravit, vel ob aliam causam potest accepta stola 
epistolam et evangelium legere et dicere orationem dominicam et dare bene- 
dictionem, quinimo si ex devotione non ex superstitione velit totum officium 
missae sine Sacrificio dicere accipiat omnes vestes sacerdotales et missam suo 
ordine celebret usque ad finem offerendae, dimittens secreta, quae ad sacrificium 
pertinent. Praefationem vero dicere potest: licet in eadem videantur-angeli in- 
vocari ad consecrationem corporis et sanguinis Christi. De canone vero nihil 
dicat, sed orationem dominicam non praetermittat et quae ibi sequuntur sub 
silentio dicenda non dicat: calicem vel hostiam non habeat; nec de his, quae 
super calicem seu eucharistiam dicuntur vel fiunt, aliquid dicat vel faciat. Potest 
etiam dicere: PAX DOMINI SIT SEMPER etc. et exinde missae officium suo 
ordine peragat. Melius est tamen alia omittere ®. 

Die rubrizistisch vollständigste Darstellung der selbständigen m. s. in 
ihrer feierlichen Form hat uns Burchard von Straßburg und im Anschluß an 
ihn der Liber sacerdotalis gegeben. Burchard beschreibt sie zunächst als 
MISSA SICCA IN MARI ET FLUMINIBUS: In loco fluctuanti ut in mari et 
fluminibus celebrare non licet alicui. Consuevit tamen in mari pro populorum 
devotione absque consecratione missa (quam siccam vocant) dici per sacer- 
dotem hoc ordine. In loco navis ecclesiola nuncupato parata est mensa; supra 
quam ponitur mappa munda, etiam non benedicta; et in medio partis posterioris 
eiusdem mensae crux; ac hinc et inde in cornibus posterioribus ipsius mensae 


63 „Legi in epitaphio cuiusdam, qui mortuus est ante annos 128, fundationem 
ab eo factam trium missarum et trium siccarum utique pro refrigerio animae suae“ 
(Op. cit. XXXIV). 

#4 J. Hartzheim, Concilia Germ. (11 Tomi. Coloniae 1759/71) IX 383. 

65 S. Anm. 104. 

68 Rationale 1. IV cap. I nr. 23 (90). — Ducange, Glossarium med. et inf. lat., 
digessit A. L. Henschel (7 Tomi. Paris 1840/50) zitiert IV 437 eine Stelle aus den 
Stat. S. Flori, die mit dem Text des Rationale fast wörtlich übereinstimmt. Um so 
auffallender ist die Verschiedenheit der Bezeichnung: bei Durandus m. s., in den 
Stat. m. ficta. Leider konnte ich infolge der schlechten Zitierung bei Ducange nicht 
feststellen, welcher Art die Beziehung der beiden Texte zueinander ist. Für die Ent- 
wicklung des Namens m. s. wäre das immerhin von Bedeutung. 


Die Missa Sicca. 105 


duo candelabra cum duabus candelis ardentibus collocantur. Ubi sacerdos 
missam huiusmodi dieturus ante dictam mensam stans accipit superpilicium 
et desuper stolam ab humeris pendentem, quam traversat ante pectus in modum 
crucis, et cingulo eam firmat. Vel secundum alios omnibus paramenlis sacer- 
dotalibus induitur, ordine superius dato; omissa sola planeta sive casula qua non 
utitur. Sicque paratus stans ante mensam praedictam facit confessionem cum 
interessentibus dicens: IN NOMINE PATRIS ET FILlI ET SPIRITUS SANCTI. 
INTROIBO etc., prout habetur supra in principio missae usque ad orationem 
ORAMUS TE DOMINE UT PER MERITA etc. exclusive; ascendit ad mensam 
praedictam et omisso illius osculo stans in cornu epistolae legit illius introitum, 
KYRIE ELEISON, GLORIA IN EXCELSIS DEO, si est dicendum, DOMINUS 
VOBISCUM, non vertendo se ad populum, OREMUS et orationem ordinariam. 
Deinde si placet, et dici conveniat, facit unam vel duas commemorationes. Legit 
epistolam, graduale, alleluia, si est dicendum, vel tractum; portat librum ad 
cornu evangelü, dicit in medio mensae MUNDA etc. JUBE etz.; deinde ante 
librum DOMINUS VOBISCUM, SEQUENTIA etc. signando librum et se in 
fronte, ore et pectore. Finito evangelio osculatur textum, dicit CREDO, si dies 
et officium requirit, DOMINUS VOBISCUM, non vertendo se ad populum, 
OREMUS, Offertorium, Praephationem, Sanctus etc, OREMUS. PRAECEPTIS 
SALUTARIBUS MONITI etc. PATER NOSTER. AGNUS DEI et dat osculum 
pacis, si alias officio missae illius diei, quod legit, .conveniat. Revertitur cum 
libro ad cornu epistolae; dicit communionem in eodem loco, DOMINUS VO- 
BISCUM non vertendo se ad populum. Postcommunionem et commemorationes, 
si prius fecit ibidem. DOMINUS VOBISCUM ut prius et ITE MISSA EST vel 
BENEDICAMUS prout convenit, aut REQUIESCANT IN PACE, si legit pro 
defunctis. Quo dicto ibidem se vertit ad populum et illi more solito benedicit, si 
non legit pro defunctis. Pro quibus si legit, benedictionem huiusmodi praeter- 
mittit. Tum dicit DOMINUS VOBISCUM et signans seipsum in fronte ore et 
pectore, continuat INITIUM SANCTI EVANGELII SECUNDUM IOANNEM. IN 
PRINCIPIO etc. ut supra; quo finito vestes sacras, quas recepit, ibidem 
deponit. Omnia praemissa in missa huiusmodi dicuntur voce intelligibili, 
ita quod ab omnibus illi interessentibus audiatur (f. LXVII; ebenso Sacer- 
dotale Rom. 93v). Unmittelbar darauf folgt dann der Abschnitt De EADEM 
MISSA SICCA CORAM INFIRMO VEL ALIA PERSONA CELEBRANDA, in dent 
bezüglich der Zeremonien auf die eben zitierte Beschreibung der m. navalis 
verwiesen wird. Am Schluß steht dann die Vorschrift: et non debet in ea (sc. 
m. 5.) sacramentum ostendere etiam si illud in ecclesia ibidem in loco suo sacro 
habeat paratum propter periculum ostensionis (LXVIIv; ebenso Sac. Rom. 94). 

Auffallend ist die wiederholte Rubrik non vertens se ad populüm ®°. Wich- 
tiger als diese Besonderheit ist indessen eine andere Vorschrift, die sich zwar 
nicht bei Burchard, wohl aber in anderen Beschreibungen der m. s. findet. 
Wenn sie nämlich als ganz selbständige Feier begangen wurde, ohne jeden 
Zusammenhang mit der eucharistischen Messe, dann mußten Postcommunion- 





67 Diese Rubrik, die sich auch im Missale Romanum findet (beim Ritus der 
Kerzenweihe am Feste Purificatio BMV., beim Ritus der Aschenweihe und Palmen- 
weihe), erklärt sich wohl aus der Urform der m. s.,, dem Kommemorationsritus; die 
versio ad populum kam dabei nicht in Betracht, weil diese Kommemoration nicht 
für das Volk berechnet war, 
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gebete, in denen vom Empfang der heiligen Kommunion die Rede war, als 
unangebracht erscheinen. Solange sie nur Kommemorationsritus war, war eine 
solche Unstimmigkeit nicht möglich gewesen, da jeder Priester, der eine m. s. 
zelebrierte, vorher das eucharistische Opfer dargebracht hatte. Wenn also nun 
die Kartäuserstatuten der oben besprochenen Form ihres officium nudum 
später die ergänzende Bestimmung hinzugefügt haben: T/bi autem a non cele- 
brante tale officium redditur in secreto, semper recitetur Completa, in qua fit 
mentio de susceptione Sacramenti, loco cuius iteratur Missae oratio principalis 
(Stat. von 1368 cap. V nr. 32; cfr. Disciplina Ord. Cart. 272s.), so wird dadurch 
wiederum die Entwicklung der m. s. vom Kommemorationsritus zur selbstän- 
digen Feier erwiesen. Eine ähnliche Anweisung, die Postcommunion zu ändern, 
gibt Genebrard #8; indessen geht aus den Gründen, mit denen man die m. s. 
später bekämpfte, hervor, daß solche Vorschriften von gedankenlosen Priestern 
oft unbeachtet blieben ®®. 

Diese feierliche Form der m. s. ist im Mittelalter die vorherrschende 
gewesen. In Frankreich, wo nach den Quellen ihre Entwicklung zur 
selbständigen Feier am schnellsten vor sich gegangen ist, war sie um 
1500 fast allgemein üblich. Die weite Verbreitung und der Einfluß, den 
die Schriften von Beleth, Durandus, Guido und der Ordo missae des 
Burchard hatten, sprechen von vornherein dafür, daß sie auch in den 
anderen Ländern nicht unbekannt geblieben sein wird. Indessen fehlt 
es auch nicht ganz an quellenmäßigen Einzelbelegen für die übrigen 
Länder. 

Was zunächst Deutschland angeht, so meint zwar Franz, die m. s. sei hier 
nur wenig in Gebrauch gewesen und die mittelalterlichen Synoden schwiegen 
von ihr 7°. Aber abgesehen davon, daß das Schweigen der Synoden noch kein 
Beweis ist, da sie ja an und für sich gar keine Veranlassung hatten, die allge- 
mein als erlaubt geltende m. s. besonders zu erwähnen ?!, so widerspricht der 
Hinweis auf das Schweigen der Synoden auch den Tatsachen. Schon die 
Synode von Würzburg (1287) kann für den Gebrauch der m. s. angeführt 
werden; in ihrem can. VII heißt es: .. .. inhibemus, ut nisi unam missam aut 


68 Op. cit. 196. 

69 L. Landtmeter, de vet. cler. 1. II cap. 84 (229):... ac denique in fine gratias 
agit pro sacrificio percepto. „Refecti“ (inquit) „cibo potuque coelesti“ aut „Haec 
nos communio, Doınine, purget a crimine‘“, „Et tamen nulla communio facta est, 
nullus cibus potusve adpositus, nihil eorum factum, quae per orationes praemissas 
futura significabantur.‘“ — Ähnlich Estius und Bona a. a. O. 

70 M. i. Ma. 82. 

’ı Wie bedeutungslos das argumentum e silentio hier ist, ergibt sich z. B. aus 
folgendem: Bartholomäus a Martyribus, Erzbischof von Braga, einer der eifrigsten 
Kämpfer für die Reform auf dem Trienter Konzil, stellte in einigen Petitionen die zu 
beseitigenden Mißbräuche bei der Meßfeier zusammen; er sammelte auch die dies- 
bezüglichen Wünsche anderer Konzilsväter. (Barth. a M., Opera omnia [2 Tomi. 
Romae 1734/35) II 382 ss. 391 ss.) Nirgends findet sich eine Andeutung der m. s., 
so daß an sich der Schluß naheläge, Bartholomäus habe sie gar nicht gekannt. Tat- 
sächlich erwähnte er sie offenbar deswegen nicht, weil er sie für erlaubt hielt, wie 
sein Votum in der Generalkongregation zeigt (Concilium Tridentinum. Ed. Societas 
Goerresiana. T. VIII [ed. St. Ehses. Friburgi 1919] 929). 
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duas in casibus a iure concessis in die cantare aut legere cum sacriflcüi cele- 
bratione praesumant "2. Ein ähnliches Verbot enthält in Kapitel VI die Synode 
von Straßburg (1435), Die ausdrückliche Hervorhebung des cum sacrificü 
celebratione läßt mit ziemlicher Sicherheit Messen sine sacrificio voraussetzen, 
und zwar als erlaubt. Man vergleiche den Text bei Beleth: unam cum sacrificio 
et aliam siccam. Auch eine Kölner Synode (1348) erwähnt die m. s. im ersten 
Kapitel: Contra committentes fraudem in observatione generalis interdicti: Item 
(prohibemus) quod diebus dominicis et festivis aliqui presbyteri induti sacris 
vestibus coram populo missae legant offictum sine tunc sacramenti confectione 
ostendentes tamen ipsis hostiam ante alio tempore consecratam dentque pacis 
osculum et missae benedictionem praesentibus universis"*, Aus der Überschrift 
des Kapitels ergibt sich, daß das Synodalverbot sich zunächst nicht auf die be- 
schriebene Form des Gottesdienstes als solche bezieht, sondern nur darauf, daß 
man diesen Gottesdienst halte zur Zeit des Interdiktes und dadurch die in 
diesem liegende Strafe illusorisch mache. Man könnte aus der ausführlichen 
Beschreibung, die den Charakter der m. s. deutlich erkennen läßt, höchstens 
darauf schließen, daß diese Form in mancher Hinsicht neu gewesen sei; es mag 
sich um eine reichere Ausgestaltung und wahrscheinlich um eine neue Anwen- 
dung der m. s. gehandelt haben °s, 

Man wird auch nicht fehlgehen, wenn man annimmt, daß da, wo die m. 
bifaciata erwähnt wird, auch die m. s. bekannt gewesen sei. Unter dieser Vor- 
aussetzung würden auch die Synoden von Bonn (1310) ?* und Würzburg (1407 
und 1446) 7” für die m. s. in Deutschland zeugen. Nimmt man noch hinzu ihre 
Erwähnung in der Agende von Münster, die auf ein Rituale von St. Goar zu- 
rückgeht (um 1400) 78, ferner die später zu erwähnenden nachtridentinischen 
Zeugnisse für die m. s. in Deutschland ?°, so dürfte das hinreichendes Material 





72 Coleti, Concilia XIV 1082. 73 Hartzheim V 236 s. 74 Ibid. IV 460. 

75 Die Zelebration der m. s. zur Milderung der Härten eines Interdiktes wird 
auch bezeugt durch einen Erlaß des Erzb. Mauritius von Rouen v. J. 1232: In qualibet 
tamen parochiali ecclesia permittimus, ut sacerdotes semel in hebdomada ianuis 
clausis, exclusis interdictis diebus non festis et voce submissa legant populo in- 
troitum, epistolam, evangelium et dent populo panem benedictum et eis mandata 
ecclesiastica exponant... (Spicilegium veter. script. III 615 [ed. L. d’Achery, F. de la 
Barre. Paris 1723]). 

76 Hartzheim IV 307. 77T Ibid. V 9. 339. 

78 R. Stapper, Die älteste Agende des Bistums Münster (1906) 69: (Ordo copu- 
landi in matrimonio) ... Et si legitur missa privata de beata virgine, et contingat 
hora vesperarum tunc nulla flt versio ad populum nisi circa DOMINUS VOBISCUM 
ante Offertorium. Dazu Stappers Anm. S. 112: „Die Worte der Rubrik etsi legitur 
missa privata scheinen, da sie wohl schon dem Kopisten nicht recht verständlich 
waren, im Text korrumpiert zu sein; sie nehmen Bezug auf den Gebrauch des späteren 
Mittelalters in dringenden Fällen... auf Bestellung einzelner Personen hin (also ge- 
trennt von der missa pro populo als reine missa privata) selbst nachmittags ‚zur Vesper- 
stunde‘ eine Messe zu lesen, d. h. es wurde nur das Gebetsformular einer Messe ohne 
begleitende Meßhandlung, darum auch missa sicca genannt, aus dem Missale verlesen. 
In solchen Fällen brauchte der Priester, der bei Hochzeiten die Votivmesse de BMV 
SALVE SANCTA PARENS nehmen mußte, sich nur einmal mit DOMINUS VOBISCUM 
zum Volke zu wenden, nämlich vor dem Beten des Offertorialverses.‘“ (Zu dieser Be- 
stimmung vgl. die Anm. 67.) 

Su 8. 110. 
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sein, um im Gegensatz zu Franz ihre allgemeine Verbreitung auch in Deutsch- 
land anzunehmen, zumal wie schon betont, ein argumentum e silentio dagegen 
auch insofern gar nicht besteht, als die zahlreichen deutschen Ausgaben der 
Werke von Beleth, Durandus, Guido, Burchard, in denen die m. s. enthalten 
ist, auch als Belege für ihre Verbreitung in Deutschland gelten können. 

Was die außerdeutschen Länder angeht, so liegen in Polen und den 
nordischen Ländern keine bestimmten Zeugnisse für die m. s. vor. In Ungarn 
wird sie bezeugt durch den Entwurf der Trienter Konzilskommission, die ad 
colligendos abusus de sacrificio missae eingesetzt war®. In England läßt 
sich ihre Entwicklung mehr im einzelnen verfolgen. Die Tendenz zur m. s. in 
der Form der Kommunionfeier für Kranke zeigt sich schon sehr früh in den 
oben mitgeteilten Ordines. Zur selbständigen Feier im Sinne der eigentlichen 
m. s. scheint man aber in England erst spät gekommen zu sein. Das ergibt 
sich aus folgendem: Das oben erwähnte Kapitel der Synoden von Paris und 
Rouen 81 findet sich schon 1217 in den Konstitutionen des Bischofs Ricardus 
Poore von Salisbury 8? und in den Provinzialkonstitutionen Edmunds von Can- 
terbury, ungefähr aus dem Jahre 123683. Der Wortlaut stimmt mit dem fran- 
zösischen so überein, daß die Abhängigkeit außer Frage steht; nur der letzte 
Satz des französischen Textes, der von der m. s. handelt, fehlt in den eng- 
lischen Bestimmungen. Diese Auslassung zeigt, daß damals in England eine 
Warnung vor der m. s., wie sie in Frankreich gebräuchlich wurde, noch nicht 
nötig war. Wohl hat auch England seine m. s. gehabt; die Synode von 
Worchester (1240) verbot, daß die Geistlichen in eadem missa plura cantent 
officia 8; damit ist offenbar die m. bifaciata gemeint, von der aus man auch 
wohl auf das Vorhandensein der m. s. wenigstens als Kommemorationsritus 
schließen darf. Sie hat sich aber auch in England zur selbständigen Feier ent- 
wickelt, wenn auch nicht so schnell wie in Frankreich. Den ersten Beleg dafür 
bietet Thomas Netter gen. Waldensis (1380—1430); nach ihm wird die Messe 
ohne Kanon Missae memoria (missae commemoratio) genannt und in Häusern, 
auf Äckern und auf dem Meere gefeiert 8°. 

In Spanien hat, wie bereits erwähnt, Guido von Montrocher 1333 die 
m. s. in ihrer eigentlichen Form, in der er sie in Frankreich kennengelernt 
hatte, eingeführt, zunächst allerdings nur für Pilgereinsegnungen; daß sie dann 
allgemein wurde, zeigen die Ausführungen von Navarrus und der späteren 
spanischen Moralisten 8®. 





80 Gone. Trid. VIII 922: Tollique abusum mandat missarum, quas siccas vocant, 
in quibus nulla fit consecratio neque sumptio sed sacramentum, quod in ciborio as- 
servatur, populo ad adorationem ostenditur, quod saepe fit ab iis qui plures parochias 
aut capellas in diversis ecclesiis habent, maxime in Ungaria. 

81:S. o. Anm. 51 und'd2. 

82 Coleti, Conc. XIII 1047. 83 Ibid. 1375. 84 Ibid. 1455. 

85 Doctrinale antiquitatum fidei ecclesiae catholicae.... (3 Tomi. Venetiis 1571) 
T. III tit. IV cap. 35 nr. 15 (72°): Totum lectionum et cantuum variorum officium 
antemissale est, quod item dicitur missa catechumenorum: quod item sine canone 
commemoratio missae vel memoria nominatur et in ipsis domibus aut agris vel super 
mare dici fas est. 

8° S. u. S. 116. — Für Portugal vgl. Nikolaus Lanckmannus de Valckenstein, 
Historia desponsationis et coronationis Friderici IIl. et coniugis ipsius Eleonorae: 
Quinta die mensis Novembris (1451) venit in una navicula quidam Sacerdos portans 


Die Missa Sicca. 109 


Für Italien beweisen Burchards Ordo und das Sacerdotale Romanum 
die Feier der m. s. in allen ihren Formen für die Zeit um 1500. Indessen kann 
wohl schon das cap. XVI. des Synodicon Venetum (1438) als Beleg gelten: Man- 
damus quod nullus sacerdos in nostra civitate et dioecesi eodem die missam 
celebret bis conficiendo sacram eucharistiam ..... 8". Die Unterscheidung von 
missam celebrare und conficere eucharistiam läßt wohl ähnlich wie bei den 
erwähnten deutschen Synoden auf ein missam celebrare ohne conficere eucha- 
ristiam schließen, also auf die m. s. Da das zitierte Kapitel einer Synode des 
Bischofs Angelus Corarius von Castello entnommen ist, führt es uns in die Zeit 
von 1380. 

Fassen wir die Ergebnisse dieser Untersuchungen über die m. s. 
zwischen 1200 und dem Tridentinum zusammen, so ergibt sich ungefähr 
folgendes: Die zn. s. wird schon um 1200 nicht mehr nur als Kommemo- 
rationsritus ad libitum sacerdotis gefeiert, sondern von Intentionen der 
Gläubigen abhängig gemacht; sie wird mehr und mehr von der Feier der 
eucharistischen Messe, mit der sie bis dahin verbunden war, losgelöst 
und nach Art der Benediktionen °®® selbständig gefeiert; im Laufe des 
13. Jh. wird sie dann immer vollständiger der äußeren Feier der Messe 
nachgebildet und bei den verschiedensten Gelegenheiten angewendet. 
Von Frankreich aus verbreitete sie sich verhältnismäßig schnell in 
Deutschland, Italien, Spanien. Da ihre Feier auch in England und 
Ungarn sicher nachgewiesen werden kann, so läßt sich wohl mit ziem- 
licher Wahrscheinlichkeit gegen Ende dieser Periode ihre allgemeine 
Verbreitung in den Ländern des lateinischen Ritus annehmen °°. 





Sacramentum Eucharistiae in gquodam mercacio pendenti in collo, et omnibus in Kar- 
raca (offenbar der Name des Schiffes) existentibus causa devotionis Corpus Domini- 
cum monstravit et ibidem Missam siccam absque Canone legit et benedictionem dedit 
(Pez, Scriptores Rerum Austriacarum. Tomus II 586s. Leipzig 1725). 

87 Coleti, Conc. XVII 1403. 

88 Einige Benediktionsriten hatten im 11./12. Jh. eine weitgehende Ähnlichkeit 
mit der Meßfeier erlangt, in ganz besonderem Maße war das bei der Palmenweihe der 
Fall. (Vgl. A. Franz, Die kirchlichen Benediktionen im Mittelalter [1909] I 470 ff.) 
Man hat aber im Mittelalter diese meßähnlichen Benediktionsriten nie für „trockene 
Messen“ gehalten, weil sie ihrer Entstehung und ihrem Sinne nach nichts mit der 
m. s. zu tun hatten. Als die missae siccae scharf bekämpft wurden, ließ man diese 
Riten ganz unbeanstandet; ebensowenig suchten die Verteidiger der m. s. durch den 
Hinweis auf diese Riten die Erlaubtheit der m. s. darzutun. Erst Moleon rechnet die 
Palmenweihe und die aus Kollekte, Epistel, Graduale und Evangelium bestehende 
Statio einer Bittprozession zu den missae siccae (J. B. Le Brun des Marettes de 
Moleon, Voyages liturgiques de France [Paris 1757] 177, 338). Ähnlich weist 
R. Stapper bezüglich der Palmenweihe auf die m. s. hin (Grundriß der Liturgie 
[1922] 249). Wenn solche Identifizierungen auch abgelehnt werden müssen, so ist 
doch nicht ausgeschlossen, daß diese selbständigen, der Form der Messe nachgebil- 
deten Benediktionsriten die vollständige Loslösung der m. s. von der eucharistischen 
Messe und ihre Verselbständigung mit hervorgerufen und gefördert haben. 

8 Der Orient hat wohl meßähnliche Riten außerhalb der eucharistischen 
Messe gehabt; vgl. die oben Seite 1 erwähnten und G. Diettrich, Die nestorianische Tauf- 
liturgie (1903); dazu die Rezension von A. Baumstark im Or. Christ. III (1903) 219 ss. 
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III. 


Die Tatsache, daß die m. s. seit dem 12. Jh. als erlaubt betrachtet 
und in einer Anzahl der beliebtesten liturgischen Handbücher empfohlen 
wurde, erklärt es, daß man auch in der Reformationszeit keinen Anstoß 
daran nahm. Die Reformatoren, die ihre Angriffe in erster Linie gegen 
das eucharistische Opfer richteten, hatten zunächst kaum ein Interesse 
für diese Feier, die, wenn auch gelegentlich mißbraucht, so doch im 
allgmeinen einwandfrei war. So wird man dem Umstand, daß die 
Reformationspolemik sich wenig oder gar nicht mit der m. s. beschäftigte, 
nicht eine solche Bedeutung beilegen, wie Franz es tut, der daraus auf 
einen geringen Gebrauch der m. s. in Deutschland schließen will, was 
schon mit Rücksicht auf die oben angeführten Belege unrichtig ist. 

Luther erwähnt die m. s. einmal in den Tischreden; wenn er in ihr auch 
den Kanon gebetet werden läßt, so dürfte sich diese Ungenauigkeit aus der 
ganzen Art einer Unterhaltung bei Tisch und ihrer Überlieferung wohl er- 
klären ®. Franz zitiert dann Johannes Eck, der in den Annotationes über die 
m. s. sich äußert ®1. Ich zitiere nach einer deutschen Übersetzung: Auff Butzers 
falsch auszschreiben / der handlung im Reichsztag zu Regenspurg. Anno 
MDXLI. — Schutzred D. Ecken / als vil belangt Chur und Fürsten / Gaistlich 
und Weltlich / auch andere Christliche / Stend. Vom Latein ins Teutsch ge- 
bracht / durch Michael Wagner. MDXLII. (Wagner war ein Schüler Ecks, seine 
Übersetzung ist von Eck durchgesehen und korrigiert worden; vgl. den Anfang 
der Vorrede): „Das ist ain Grewel vnd Gottslesterung / das etlich newlich er- 
dacht Haben / seyt der zeit des leidens Christi inn der Kirchen vnerhört / 
von der trucknen Mesz / nach dem gmainen teutsch: Das nennen sy aber ain 
truckne mesz / wann der Priester an ainem Sontag oder andern Fest / alle 
ding tuth / die zu der Mesz gehören / mit Introit / Collecten / Epistel / Euan- 
geli vnd ander gsängen / doch so er kain Communicanten Hat / will er auch 
nit Communiciern / Vnd darumb Consekriert ehr auch nit / sonder Helt ain 





Aber das sind keine missae siccae im eigentlichen Sinne. Die einzige Parallelerschei- 
nung zur m. s. scheint sich in der nestorianischen Kirche zu finden. G. Badger 
berichtet in seinem Werk The Nestorians and their Rituals (2 Vol. London 
MDCCCLII) II 242: „At the present day, however, the celebration of the Holy 
Eucharist is restricted to Sundays and the principal holidays and in some churches 
it is not offered for weeks together, — a departure from the rules laid down by 
their canons which the more intelligent among them deplore and censure. On such 
occasions it is usual for the priest to read the liturgy, omitting the prayer of con- 
secration and other parts of the office, and this is called de Sh-heem& or Simple, and 
approaches very nearly to the Dry office, as enjoined by the Church of England 
when there is no communion.“ Die Kenntnis dieser Stelle verdanke ich Herrn Prof. 
Dr.. Rücker (Münster). Die Bezeichnung der englischen Liturgiefeier ohne Kom- 
munikanten als m. s. ist nach den oben S. 90 dargelegten Grundsätzen abzulehnen. 

90 Ausgabe von J. Aurifaber (Eisleben 1566) f. 385: „Die Messe ist der höchste 
und größte Gottesdienst, Gewerb und Pfeiler des Bapsts. Da war ein solch Meshören, 
das, wenn große Herrn und Gewaltige des Morgens keine Messe hatten gehort, so 
mußte man jhm ein truckene Messe halten, Alle Gebete, die Epistel das Evangelium 
den Kanon die consecrirte Hostien aus dem Ciborio mit dem Kelch Auffheben.“ 

?1 M. i. Ma. 84 Anm. 1. 
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truckne Mesz / on die Eucharistien / on den leib vnd blut Christi: Ist nit das 
Gott verlachen? / ist nit das Christum verspotten / vnd jm mit den Juden sein 
angsicht verbinden / ein sollich ding dichten vnd als ein spectackel halten / 
daran in der wahrhait nicht ist?“ (54v). 

Franz meint, diese Äußerungen Ecks gelten lediglich den Gegnern der 
Kirche und „beweisen darum, daß die m. s. auch nach der Erfahrung des viel- 
gewanderten Magisters Eck in der katholischen Kirche Deutschlands im allge- 
meinen nicht in Übung war. Wäre sie es gewesen, so würde Eck -sicherlich 
nicht die Praxis der Neuerer mit solcher Schärfe verurteilt haben. Er hätte 
sonst den Hinweis auf die ähnliche Übung unter den katholischen Priestern 
gewärtigen müssen.“ 

Hier scheint mir Franz zuviel und darum nichts zu beweisen. Zunächst 
ist doch festzustellen, daß ein Mann mit dem theologischen Wissen wie Eck die 
m. s. unmöglich nur, wie Franz meint, als „ein Stadium in der Liturgie der 
Neuerer ... .“ betrachtet haben konnte, nachdem in einer Anzahl der ver- 
breitetsten liturgischen Bücher diese Einrichtung als eine 200-300 Jahre zu- 
rückreichende beschrieben war; aus den Schriften von Beleth, Durandus, 
Burchard muß Eck die m. s. als katholischen Ritus gekannt und gewußt haben, 
daß sie nicht erst „neulich erdacht“ sei. Andererseits ist es richtig, daß der Zu- 
sammenhang, in dem sich die zitierte Stelle bei Eck findet, ihre Deutung als 
Geißelung katholischer Mißstände schwer verständlich macht. Berücksichtigt 
man diese beiden Momente, so legt sich die Erklärung nahe, daß Eck nicht die 
seit Jahrhunderten in der katholischen Kirche geübte Form der m. s. verurteilen 
wollte, sondern nur jene besondere Form, die sie bei den Protestanten ange- 
nommen hatte. Worin bestand nun diese von Eck so gerügte Neuerung? Ich 
glaube zunächst in der Einführung der deutschen Sprache für die m. s.; darauf 
scheinen Ecks Worte „ain Grewel vnd Gottslesterung von der trucknen Meß 
nach dem gmainen teutsch“ hinzudeuten. Man nahm katholischerseits allge- 
mein an der Einführung der deutschen Sprache Anstoß, so daß dieses Moment 
den Zorn Ecks schon erklären könnte°?. Dann aber kommt im vorliegenden 
Falle noch hinzu, daß bei den Lutheranern, was den Katholiken nur ein Not- 
behelf und Ersatzmittel für die Messe gewesen war, von nun an der ordentliche 
Gemeindegottesdienst sein sollte. So werden die letzten scharfen Urteile Ecks 
verständlich: wenn die m. s. die eigentliche Opfermesse als die von Christus 
gewollte Gottesdienstform vollständig ersetzen sollte, dann war das wirklich 
ein „Gott verlachen, Christum verspotten .. .“. Jedenfalls geht es nicht an, Eck 
als Zeugen dafür anzuführen, daß die m. s. in Deutschland nicht üblich war; 
man darf ihn aber auch nicht ohne weiteres als Gegner der m. s. betrachten; 
was er bekämpfte, war nichts anderes als die reformatorische „Messe“, in der 
er eine mißbräuchliche Weiterbildung der m. s. sah. 

In Anschluß an diese Stelle Ecks erhebt sich die interessante Frage, ob 
tatsächlich die m. s. die Bildung der lutherischen Gottesdienstformen beeinflußt 
hat. Nach Eck könnte man an einen direkten Zusammenhang denken. Indessen 


92 Das ergibt sich auch aus der Verteidigung des Johann Schwebel von Pforz- 
heim: ... Quod Missas germanica lingua lego, non tantum facinus arbitror, ut huius 
me pudeat aut lucem fugiam: sed palam id facio optans, ut omnes id faciant ... 
(J. Smend, Die evangelischen deutschen Messen bis zu Luthers deutscher Messe 


[1896] 71). 
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lassen sich aus den liturgischen Schriften der Reformatoren solche Beziehungen 
nicht feststellen ®. Wenn Eck die einzige und ordentliche Gottesdienstform der 
Reformatoren nur als m. s. bezeichnet, so war das eine Polemik, die mit Rück- 
sicht auf die objektiv vorhandene Ähnlichkeit nicht unberechtigt war; dem- 
gegenüber aber muß doch auch berücksichtigt werden, daß die Reformatoren 
gewillt waren, an die Hauptform der katholischen Liturgie anzuknüpfen und 
diese nach ihren Anschauungen neuzugestalten, so daß die Idee ihres Gottes- 
dienstes eine wesentlich andere war als die der m. s. Daß sie diese gar nicht 
berücksichtigten, hat nach den angeführten Belegen seinen Grund nicht etwa 
darin, daß man in Deutschland die m. s. nicht feierte, sondern vielmehr darin, 
daß diese im Verhältnis zur eucharistischen Messe als etwas so Unzulängliches 
betrachtet wurde, daß beide Formen schlechthin als inkommensurable Größen 
galten. Diese Auffassung erklärt sowohl die Empörung Ecks über die refor- 
matorische Messe als einer unstatthaften m. s. als auch das mangelnde Be- 
wußtsein der Neuerer, daß ihr Gottesdienst eigentlich nicht viel mehr als eine 
m. s. sei. Von späteren reformatorischen Theologen haben sich die oben er- 
wähnten M. Chemnitz im 16. und J. A. Schmidt im 17. Jh. eingehender mit der 
m. s. befaßt, ohne die bestehende Ähnlichkeit mit der evangelischen Liturgie 
hervorzuheben. Daß sie aber die m. s. einer so eingehenden Untersuchung wür- 
digten, wie es besonders Schmidt tat, zeugt wiederum dafür, daß sie auch in 
Deutschland nicht ganz ohne Bedeutung gewesen ist. 

Hatte nach den damaligen Anschauungen die kirchenfeindliche 
Reformbewegung keine besondere Veranlassung, gegen die m. s. vorzu- 
gehen, so gilt das auch für die von der Kirche eingeleitete Reform. Das 
Tridentinum hat sich mit der m. s. beschäftigt, als die mit der Meßfeier 
zusammenhängenden Mißstände besprochen wurden. 

Am 20. Juli 1562 wurde eine Kommission von sieben Bischöfen eingesetzt 
ad colligendos abusus de sacrificio missae®. Diese arbeitete zunächst eine 
collectio abusum aus, in der die m. s. nicht erwähnt wird ®5; in der Umarbeitung 
dieser collectio aber, dem Compendium abusuum circa sacrificium missae, wird 
gefordert, daß die trockenen Messen als abusus abgeschafft werden sollten ®®, 
Dementsprechend wurde der Generalkongregation ein Decretum de reforma- 
tione und vierzehn Kanones zur Prüfung vorgelegt, deren zweiter folgender- 
maßen lautet: Sanctissimum Christi sacrificium, ubi vivifica Dei caro ac pretio- 
sissimus eius sanguis offerri debent, temere satis quibusdam in locis ad aliud 
imaginari sacri genus traducitur, ubi sacerdotes nulla consecratione nec 
sumptione facta umbraticam tantum mysterii speciem agunt et veritate sacri- 





93 Vgl. P. Graff, Geschichte der Auflösung der alten gottesdienstlichen Formen 
in der evangelischen Kirche Deutschlands bis zum Eintritt der Aufklärung und des 
Rationalismus (1921). — J. Smend, s. Anm. 92. — F. Rendtorff, Die Geschichte des 
christlichen Gottesdienstes unter dem Gesichtspunkt der liturgischen Erbfolge (1914). 
— L. Fendt, Der lutherische Gottesdienst des 16. Jahrhunderts (1923). 

94 Conc. Trid. VIII 721. 

95 Ibid. 916; Ehses möchte zwar die Stelle: /tem videndum, an abusus sit, quod 
pro missis celebrandis accipiantur eleemosynae in conventibus, quae tamen missae 
postea non dicuntur (918) auf die m. s. beziehen; indessen ist diese Ausdrucksweise 
hier viel zu allgemein, als daß man sie gerade auf die m. s. beziehen müßte. 

» S. o. Anm. 80. 
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fieü relicta, inane quoddam eius simulacrum effingunt. In posterum igilur missae 
istae omnes, quas Siccas vocant, ab ecclesia Dei amoveantur easque in ecclesüs 
celebrantes uti sacerdotalis muneris illusores condigno exemplo puniantur 
arbitrio ordinarü °". In der Diskussion über diese Kanones, die mehrere Tage 
dauerte, hat keiner der anwesenden Konzilsväter das spezielle Verbot der m. s. 
ausdrücklich bestätigt; wohl aber haben elf Bischöfe ihre Beibehaltung aus- 
drücklich gefordert, einige ganz allgemein, andere mit bestimmten Ein- 
schränkungen: die Bischöfe von Naxos und Braga stimmten dafür, die m. s. 
nur in den Kirchen zu verbieten ®®, die von Ajaccio und Montemarano ver- 
warfen ihre Feier in der Meßkleidung ®®, die von Vigevano und Fünfkirchen 
forderten die Beibehaltung der m. s. für solche Fälle, wo sie ex devotione ge- 
feiert werde, besonders wenn keine Gelegenheit zur eucharistischen Messe 
sei 100, die Bischöfe von Naxos, Reggio und Coimbria betonten den Wert der 
m. navalis 101, die Bischöfe von Castro, Terni und Csanad sprachen ganz allge- 
mein für die m. s.1%2. Der Erfolg der Beratungen war, daß der Entwurf der 
Kommission abgelehnt wurde; er wurde dann umgearbeitet zu dem Decretum 
de observandis et evitandis in celebratione missarum, das am 17. September 1562 
in der XXII. Sessio angenommen wurde 10; in diesem Dekret ist das Verbot der 
m. s. nicht enthalten. 

Aus dieser Geschichte der m. s. auf dem tridentinischen Konzil 
ergibt sich zunächst das eine, daß sie fast überall gefeiert wurde: 
ungarische, italienische und portugiesische Bischöfe treten für sie ein. 
Bemerkenswert ist aber ferner, daß sich hier zum erstenmal, soweit wir 
es feststellen können, Stimmen gegen die ın. s. erheben. Der Grund für 
diese ablehnende Stellungnahme dürfte in den Zeitverhältnissen liegen. 
Durch die Reformatoren war der Opfercharakter der Messe geleugnet 
und stark verunglimpft worden; infolgedessen wurde er nun katho- 
lischerseits wieder stärker betont. Von diesem Standpunkt aus erschien 
dann die m. s. als ein inane simulacrum, durch das die Bedeutung des 
wahren Opfers geschmälert und vielleicht auch den Tendenzen der 
Neuerer Vorschub geleistet werden konnte. Diese Befürchtungen waren 
um so berechtigter, als die m. s. in ihrer selbständigen Form mehr und 
mehr der äußeren Feier der eigentlichen Messe angeglichen worden war, 
so daß für die einfachen Gläubigen und auch für schlecht gebildete 
Priester die Gefahr bestand, beide Formen der Messe auch ihrem inneren 
Wert nach gleichzusetzen. Daß das geschehen ist, zeigt unter anderem 
die Synode von Prag (1605), die ausdrücklich feststellen mußte, daß 
man durch Anhörung der m. s. nicht der Sonntagspflicht genüge '*. 


97 Conc. Trid. VIII 926. 

98 Ibid. 928. 929. 9 Ihid. 931. 933. 100 Jpid. 933. 935. 

101 Jbid. 928. 931. 102 Jpid. 930. 931. 939. 103 Ihid. 962. 

104 Tit. XIX: Nemo sacerdos saecularis vel Regularis quavis occasione vel causa 
in ecclesia vel alibi missam non integram quam Siccam vocant absque Corporis et 
Sanguinis Domini nostri consecratione et sumptione celebrare seu recitare audeat, 
alioguin suspensionem a Divinis ipso facto incurrat. Qui vero huiusmodi Missis 
intersunt, Ecclesiae praecepto de Missa die festo audienda non satisfaciunt; imo in 
hoc etiam graviter delinguunt (Hartzheim VIII 711). 
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Solchen Befürchtungen werden sich auch die Freunde der m. s. nicht 
haben verschließen können, so sehr sie auch im übrigen ihren Erbau- 
ungswert betonten. Dazu kam noch die pastoral-pädagogische Erwägung, 
daß die m. s. wegen ihrer äußeren Ähnlichkeit mit der reformatorischen 
Liturgie den Übertritt vom Katholizismus zur neuen Lehre vorbereiten 
und fördern könnte. So suchte man denn die Ursache zu diesen mißver- 
ständlichen Auffassungen der m. s. zu beseitigen, indem man ihre äußere 
Feierlichkeit zu vereinfachen »suchte: keine Meßkleidung, Zelebration 
nicht in der Kirche oder überhaupt nur da, wo man keine eigentliche 
Messe haben könne. Diese Maßnahmen hatten den Zweck, den Unter- 
schied zwischen der m. s. und der eucharistischen Messe schon äußerlich 
so auffallend zu machen, daß eine Gleichsetzung beider unmöglich 
wurde. Daß man auf dem Tridentinum von einem generellen Verbot 
absah, ist aber wieder ein Beweis dafür, daß man sie damals noch als 
Andachtsübung sehr hoch schätzte. 

So ist es zu verstehen, daß am Ende des 16. Jh. noch eine Reihe 
bedeutender und kirchlich treuer Männer als Verteidiger der m. s. auf- 
treten konnten, wie Genebrard, Bischof von Paris, wohl ihr begeistertster 
Lobredner '”, Matthäus Galenus, Professor in St. Douai'”, und sein 
Schüler Andreas Croquetius '”’, Joh. Steph. Durantus'”, Martin Azpil- 
cueta '” u. a. Andererseits wurde der Kampf gegen die trockene Messe, 
der auf dem Tridentinum begonnen, aber zu keinem Ergebnis geführt 
hatte, in der zweiten Hälfte des 16. Jh. in einzelnen Gegenden fortge- 
führt, besonders in den Niederlanden, wo nach Estius''° die Bischöfe 
Martinus Rythovius von Ypern (1562—1583), Petrus Curtius von Brügge 
(1561—1567), Cornelius Jansen von Gent (1565—1576) und die Theo- 
logieprofessoren von Löwen gegen sie vorgingen. Sie wurde auch auf 
einigen Synoden verboten; ich erwähne die Diözesansynoden von Ypern 


105 Op. cit. 196 5.: „. . . afln qu’ils ne soyent privez totalement d’exercice de Reli- 
gion et que s’ils peuuent participer par presence corporelle ä la substance et corps 
du sacrifice, ils jouyssent de l’ombre ou s’ils ne iouyssent entierement du pain 
quotidien superessentiel et celeste, que pour le moins ils ne soyent frustrez des 
miettes, c’est A dire, des prieres, benedictions, suffrages et memoires qui s’y font.“ — 
198: „Car cette messe seiche n’est pas seulement commemoration et remembrance de 
la vraye et parfaite, mais aussi l’application .. . Elle leur servira d’exercice de 
Religion, d’instrument pour communier par foy, desir, devotion esprit, s’ils ne 
se trouvent en estat de communier par mesure moyen sacramentellement. Elle leur 
vaudra de nourriture, conservation et augmentation sprirituelle. Outre la benediction 
Sacerdotale, qu’ils receuront, laquelle surpasse ou esgale celles de Patriarches ... . 
et de fait les Ecclesiastiques en telle actions vice Christi inter Deum et homines 
mediatoris funguntur.“ 


106 $S. o. Anm, 10. #7 $S. o. Anm, 9. 

108 S, o. Anm. 6. 

109 Op. cit. 672: . ... principaliter dicendum . ... licere de se praefatas Missas 
siccas dicere .. . modo flant sine scandalo et sine superstitione et interpolatione. 


110 Op. eit. XXXIV. 
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(1577) unter Bischof Rythovius, woan Stelle der m.s. eine eucharistische 
Andacht mit Predigt vorgeschrieben wurde '"', die Synode von St. Omer 
(1583) unter Bischof Joh. Sixius, einem ehemaligen Löwener Professor, 
auf der die m. s. besonders bei Trauungen verboten wurde", und die 
Provinzialsynode von Cambrai (1586) unter Bischof Ludwig de 
Berlaymont, auf der sie ganz allgemein untersagt wurde". Bei den 
Kartäusern wurde sie 1572 ebenfalls verboten ''*. 

Welche Wirkungen solche Verbote im einzelnen hatten, läßt sich 
nicht genau feststellen. Man wird aber nicht fehlgehen, wenn man an- 
nimmt, daß sie zunächst auf Widerstand gestoßen sind. Man braucht 
nur daran zu denken, daß Genebrard es für nötig oder doch angebracht 
hielt, in seinen Pariser liturgischen Predigten 1591 die m. s. mit den eben 
zitierten Sätzen so zu verherrlichen, wie es vor ihm niemand getan hatte, 
und daß er dann diese Predigten bald darauf veröffentlichte. Auch die 
bereits mehrfach erwähnten Ausführungen des Estius in seiner 13. theo- 
logischen Rede, die er im November 1608 in Douai hielt, machen ganz 
den Eindruck, als ob die Synodalverbote einer scharfen Kritik begegnet 
seien; schon der Titel deutet darauf hin: Utrum siccarum missarum usus 
justa ratione sublatus sit per synodos episcopales? 

Estius hat in dieser Rede die Gründe für die Unerlaubtheit der m. s. 
erschöpfend zusammengestellt; wenn sie auch nicht in allem überzeugen, 
so sind sie doch für die Zukunft maßgebend geblieben; alle späteren 
Gegner der m. s. berufen sich auf sie, neben den schon genannten 
Laurentius Landtmeter (} 1645) und Kardinal Bona (f 1674) auch 
Benedikt XIV.""”,. Im 17. Jh. führten dann in Frankreich die neuheraus- 
gegebenen Ritualien den Kampf gegen die ın. s. weiter. Thiers zitiert die 
Ritualien von Angers (1626), Rouen (1640), Chartres (1640), Meaux 
(1645), Malines (1649) und Bourges (1666) als solche, in denen sie ver- 
boten wurde". Aus dem Jahre 1653 ist ein Erlaß des Bischofs von 
Troyes bemerkenswert, weil aus ihm hervorgeht, wie fest die Gläu- 


111 Tit, XV cap. 10: Missam quam siccam vocant, omnino fieri prohibemus, 
etiam in locis in quibus unicus sacerdos est; sed in his loco primae missae decantari 
poterunt Laudes Venerabilis Sacramenti et ipsa Eucharistia populo adoranda exhiberi 
cum brevi ad populum et maxime ad iuventutem monitione et institutione circa 
rudimenta fidei (Hartzheim VII 848). 

112 Tit. X cap. XII (Hartzheim VII 939). 

118 Tit. III cap. VII (Hartzheim VII 1001). 

114 Le Couteulx, Annal. II 365: Sed ultimus nostrorum Statutorum conditor Ber- 
nardus Carassus eam penitus anno 1572 abolevit, praecipiens ut nunquam in con- 
ventu cantaretur, sed loco eius Missa integra cum sacrificio in privato, ubi esset copia 
sacerdotum redderetur; ‚et propterea, inquit, nudum officium minime est dicendum; 
quod alias quoque nullum apud nos locum habere volumus“. Es handelt sich hier 
um das offlcium nudum in seiner doppelten Form, nicht um die fälschlich so ge- 
nannte m. s. de BMV, die heute noch gebetet wird; vgl. Anm: 29. 

115 De sacr. sacrif. missae l. III cap. VI nr. 8 (ed. J. Schneider 1879, 358). 

116 Op. cit. 380. 
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bigen an der ın. s. hingen '""; dasselbe ergibt sich auch aus dem Verbot, 
das die Synode von Sitten an der Rhone im Jahre 1626 erließ ''®. 

Doch nicht nur das Volk hielt an der m. s. fest, sondern auch eine 
große Anzahl der Theologen, die auch im 17. Jh. noch nicht einig in 
ihrer Ablehnung waren. Die Frage, ob die m. s. erlaubt sei, beschäftigte 
besonders die Kasuisten dieser Periode. 

Der Elsässer Georg Gobat, Jesuit zu Konstanz, führt in einem Traktat seiner 
Experimentalis Theologia, der 1669 zum erstenmal erschien, seinen Ordens- 
genossen Petrus Cotonius (Lyon, + 1626) und den Sizilianer Antoninus Diana 
(1585—1663) als Verteidiger ihrer Erlaubtheit gegen Wilhelm Mercerus, Pro- 
fessor in Löwen (1572—1639), an. Cotonius und Diana gestatten sie wenigstens 
in solchen Gegenden, wo sie schon eingeführt ist!1°, Ausdrücklich stellt Gobat 
dann noch mit dem Spanier Joh. Azor (+ 1603) fest: Nemo tenetur eam (sc. m. s.) 
audire, etsi commode possit 12%. Bona (+ 1674) meint zwar, sie sei schon zu 
seiner Zeit ubique gentium ... obliterata et abrogata 121; doch steht das Zeugnis 
seiner Zeitgenossen entgegen. So hebt z. B. Dominicus Macrus ausdrücklich 
hervor, daß die Schiffsmesse bei den Seeleuten von Malta noch in Übung sei 122; 
Moleon erwähnt ebenfalls für diese Zeit die Feier der m. s. in der Diözese Cler- 
mont bei unaufschiebbaren Begräbnissen am Nachmittag 12. Johannes Cleri- 
catus, Generalvikar von Padua, faßt seine Entscheidung über die m. s. in einem 
zur Lösung praktischer Seelsorgsschwierigkeiten für die Geistlichen seiner 
Diözese bestimmten Buche dahin zusammen, daß sie nach Ansicht der Theo- 
logen nicht verboten sei, wenn keine Gelegenheit zur wirklichen Meßfeier ge- 
geben und ihre Feier üblich sei; und daß sie zu seiner Zeit (1633—1717) in der 
Diözese von Padua noch üblich und sogar populär war, zeigt die von ihm be- 
richtete Geschichte eines jungen Mannes aus dem Volke, der sich zu Hause 


17T ,... et afin que les paroissiens ne puissent pretendre d’ignorance et con- 


traindre le cur& A dire des messes seches au prejudice de nos d&fense ordonnons de 
publier notre decret au pröne... .“ (Archiv von Aube. Reg. 36, s. G. f. 96. Die Kennt- 
nis dieses Erlasses verdanke ich der freundlichen Vermittlung des Ehrendomherrn 
M. A. Prevost in Troyes). 

118 Cap. V 8 5: Missas siccas de Spiritu Sancto et alias eiusmodi passim in 
nostra dioecesi celebrari solitas interdicimus penitus sub poena indignationis nostrae 
et suspensione ab officio et beneficio. Quodsi pecuniae nonnunquam pro huiusmodi 
missis celebrandis offerantur, instruantur offerentes et aliae verae et non siccae 
Missae pro illis dicantur vel minimum collectae ad ipsorum offerentium intentionem 
adiungantur (Hartzheim IX 383). 

119 Experientiarum theologicarum sive Experimentalis Theologiae de septem 
Sacramentis casibus plus quam septingentis ... . tractatus septem (Monachii 1681) 
Tract. III cas. I sect, I nr. 20 (188). 

120 Ibid. tract. V cas. I sect. I nr. 11 (416). — Diana (Coordinatus ed. M. Alcolea. 
Lugduni 1667. II 83.) führt folgende Autoren für die Beurteilung der m. s. an: den 
Löwener Professor Guilelmus Mercer (1572—1639), den Spanier Thomas Hurtado 
(f 1659), den Belgier F. Sylvius (1581—1649), den Spanier Lezana (1586—1659), die 
Portugiesen H. Henriquez (1536—1608) und St. Fagundez (f 1645). 

121 Rer. lit. 1. I cap. XV nr. VI (108). 

122 Hierolexicon sub v. m s. (Romae 1677) 383 s. 
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einen Altar errichtete und in alten Gewändern unter Zulauf des Weibervolkes 
die m. s. feierte 124, 


Für Belgien stellt allerdings Lupus (1621—1681) ihr vollständiges Aufhören 
fest, was mit Rücksicht auf die energischen Verbote des belgischen Episkopates 
durch Synoden und Ritualien verständlich ist125; im übrigen kann man aber 
sagen, daß sie in Spanien, Italien und Frankreich auch um das Jahr 1700 noch 
nicht gänzlich beseitigt war. Dasselbe gilt auch für Deutschland. Wir haben 
für das 17. Jh. nicht nur das von Franz erwähnte Synodalverbot von Prag 
(1605) 12°, auch zwei Kölner Synoden (1651 und 1662) verbieten sie12”. Aber 
auch diese Verbote bedeuten noch nicht ihr Ende in Deutschland. Ein späterer 
Zeuge ist Abraham von St. Clara, der sie in seinen Predigten, die doch Zeit- 
verhältnisse berücksichtigen, erwähnt als einen willkommenen Ersatz der 
eucharistischen Messe für vornehme Langschläfer; sein Satz: „Trifft man dann 
die nächste beste Jäger-Meß an, ist die Sach desto besser!“ zeigt, daß man 
doch noch verschiedentlich Gelegenheit zur m. s. finden konnte 128, 

Zusammenfassend kann also für die nachtridentinische Periode 
festgestellt werden, daß die Bekämpfung der m. s. zum erstenmal auf 
dem Tridentinum in Erscheinung trat, aber zu keinem endgültigen Ver- 
bot führte, daß diese Bekämpfung dann in den folgenden Jahrzehnten 
besonders in Belgien und Frankreich scharf fortgesetzt wurde, daß aber 
trotzdem ihre Feier sich bis zum Ende des 17. Jh. und vielleicht noch 
bis in die ersten Jahre des 18. gehalten hat. Dann aber ist sie mehr und 
mehr in Vergessenheit geraten. Der Grund dafür mag neben den viel- 
fachen Verboten und dem Einfluß so bedeutender Liturgiker wie Bona 
und Benedikt XIV. auch darin liegen, daß die eucharistischen Segens- 
andachten, auf die schon die erwähnte Synode von Ypern hinwies, 
weitere Verbreitung fanden. Jedenfalls hat dann im Laufe des 18. Jh. 
die Feier der eigentlichen m. s. vollständig aufgehört, nachdem sie 
durch 600 Jahre im gottesdienstlichen Leben eine nicht ganz unbe- 
deutende Rolle gespielt hatte. 





124 Ideirco Doctores dicunt, non esse prohibitum missam siccam celebrare in 
defectu veri sacrificii, ubi concurrat vehemens devotio adstantium vel ubi talis vigeat 
consuetudo; quam adhuc extare praesertim in triremibus Melitensibus testatur 
Macrus in Hierolexicone .. . Ego tamen graviter increpavi, dum Vicarü Generalis 
munere fungerer hic Patavii, quemdam iuvenem plebeium satis ingeniosum sed ini- 
micum laboris, qui ad carpendas eleemosynas non solum auditas a Praedicatoribus 
conciones more praedicatorio in vis recitabat, sed etiam domi structo altari quasdam 
vestes laceras induebat et missam siccam celebrabat, non ex devotione sed ex quadam 
otiositate et vanitate concurrentibus mulierculis ad idem opus. Ideo ei minatus fui 
carcerem et verbera (Dec. Sacram. I 1. III dec. 31 nr. 36 ss. [146 s.)). 

125 Synod. Gen. ac Prov. Decr. et Can. III 103. 126 S, Anm. 104. 

127 Synodus Coloniensis a. 1651 P. II cap. X nr. 12: Eadem lege missas siccas 
in quibus Corpus Domini nec consecratur nec sumitur interdicimus, ac penitus abro- 
gamus. Ideoque qui deinceps missam huiusmodi siccam vel ad purificandam 
mulierem vel ad celebrandum coniugium vel ullum quempiam flnem celebraverit, 
nostram non effugiet animadversionem. Auf dieses Verbot ist verwiesen in der 
Synode von 1662 (Hartzheim IX 751. 990). 

128 Abrahamisches Gehab dich wohl! 4. Diskurs (Nürnberg 1729, 63). 
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Die Betrachtung der geschichtlichen Entwicklung der m.. s. ist not- 
wendig, wenn man zu einem richtigen Urteil über sie gelangen will. 
Das eine wird zunächst ohne weiteres klar, daß man sie nicht allge- 
mein als „abusus“ bezeichnen darf. Als Kommemorationsritus hat sie 
nichts Anstößiges an sich; auch in ihrer selbständigen Form war sie 
eine kirchliche Andacht, die zur Erbauung der Gläubigen wohl geeignet 
war. Man wird aber doch zugestehen müssen, daß diese Form den 
Keim zu Mißverständnissen in sich trug; daß dieser Keim nicht unfrucht- 
bar geblieben ist, insofern sich allmählich eine Überschätzung ihres 
Wertes gegenüber der eucharistischen Messe einstellte, hat die geschicht- 
liche Entwicklung gezeigt. 

Was die liturgiegeschichtliche Bedeutung der m. s. angeht, so liegt 
diese zunächst darin, daß sie durch sechs Jahrhunderte eine legitime 
liturgische Handlung war, insofern sie durch die in jenen Zeiten für die 
Liturgie kompetenten Obrigkeiten, Ordinarius loci und Ordensobere, 
z. T. direkt angeordnet z. T. gebilligt worden ist, und das nicht nur in 
einzelnen Gegenden, sondern fast im ganzen Abendland. Weitere Be- 
deutung gewinnt sie für die Entwicklung der Spendung_ einzelner 
Sakramente und Benediktionen, insbesondere auch für die Meßfeier 
bezüglich der Kommemorationspraxis eines zweiten Offiziums. 

Die m. s. beleuchtete aber auch in ihrer 600jährigen Geschichte das 
Verhältnis von Priester und Volk zur liturgischen Feier. Sie zeigt näm- 
lich, daß für die Gläubigen die Messe die höchste Form des gottesdienst- 
lichen Lebens war, in deren Zeremonien man mit Vorliebe seine An- 
dachten gefeiert wissen wollte. Sie zeigt aber andererseits auch, daß 
man im Laufe des Mittelalters vielfach dem Kern der Meßfeier, dem 
Opfergedanken, immer weniger Verständnis entgegenbrachte, sich dafür 
desto intensiver an die äußeren Riten der Meßhandlung hängte, in denen 
man unter dem Einfluß der mystischen Meßerklärung jener Zeit die 
Ereignisse des Lebens und Leidens Jesu dargestellt sei. So konnte die 
m. s. mit Rücksicht darauf, daß sie die Meßzeremonien möglichst getreu 
nachbildete, allmählich zum Ersatz der eucharistischen Messe werden. 
Man wird diese Tatsache nicht ganz übersehen dürfen, wenn man das 
liturgische Verständnis des Mittelalters kritisch würdigen will. So be- 
trachtet erfüllt die Darstellung der geschichtlichen Entwicklung der 
m. s. auch den letzten Sinn aller liturgiegeschichtlichen Forschung, den 
F. Rendtorff treffend so formuliert hat (Geschichte des Gottes- 
dienstes ..... 2): „Jede Geschichte des Gottesdienstes muß fortan ver- 
suchen, durch einen Längsschnitt ein wichtiges Stück des inneren Ent- 
wicklungsganges der Kirche und des religiösen Volkslebens bloßzu- 
legen.“ 


Liturgische Anweisungen 
des koptischen Patriarchen Kyrillos ibn Laklak 


aus”dem’Arabischen übersetzt von Georg Graf (Donaualtheim bei Dillingen). 


Kyrillos III. mit dem Beinamen ibn Laklak, der 1235 —1243 den 
Patriarchenstuhl von Alexandrien innehatte, erscheint in der Ge- 
schichtschreibung' der koptischen Kirche als ein ganz unsympathi- 
scher Charakter. Sein Biograph schildert ihn als einen habsüchtigen, 
der Simonie sehr ergebenen Kirchenfürsten?. Jedoch ist von ihm eine 
beträchtliche Reihe von Verordnungen disziplinärer Art zur Beseitigung 
von Mißständen auf allen Gebieten des kirchlich-religiösen Lebens über- 
liefert®. Nach der Darstellung des Chronisten wären sie nicht alle das 
Werk der eigenen Initiative des Patriarchen. 

Das Buch der Anleitung, welches ich in Übersetzung folgen lasse, 
stellt keine liturgische Einführung im strengen Sinne dar, setzt 
vielmehr die Kenntnis der Vorschriften, nach welchen die Feier der 
Liturgie geregelt wird, voraus, aber es bezweckt einerseits die Be 
seitigung und Hintanhaltung von Mißbräuchen in Verbindung mit dem 
eucharistischen Opfer und anderen gottesdienstlichen Verrichtungen, 
andererseits die feste Regelung der Dienstobliegenheiten des Klerus zur 
Verhütung von Rivalitäten und Differenzen, und fördert damit unsere 
Kenntnisse über liturgische Dinge innerhalb der koptischen Kirche. 
Namentlich durch ihre Bezugnahme auf Sitte und Unsitte im kirch- 
lichen Leben der Kopten gewinnen die Verordnungen an Interesse. Sie 
bekunden auch vom Anfang bis zum Ende ernste Ehrfurcht vor dem 
Heiligen und mildern so das von der Geschichte geschaffene düstere 
Charakterbild ihres Urhebers. 

Der Text ist in der vatikanischen Hs. ar. 117 Bl. 197a—205b 
enthalten, welche noch mehrere Kanones des gleichen Verfassers über- 
liefert*, und entstammt in der dort gegebenen Form einer Vorlage 


1 Mit den Schicksalen der koptischen Kirche unter diesem Patriarchen schließt 
die von Severus ibn al-Mukaffa‘ um das J. 1000 begonnene und von Späteren fortge- 
setzte Geschichte der Patriarchen von Alexandrien. 

2 S, Eus. Renaudot, Historia Patriarcharum Alexandrinorum Jacobitarum 
(Paris 1713) 576—593. 

8 S, W. Riedel, Die Kirchenrechtsquellen des Patriarchats Alexandrien (1900) 
64 (aus Abü ’l-Barakät), 301 f. 

4 A. Maius, Vet. script. nova collectio IV 280 f., dort als Liber de offlciis eccle- 
siasticis bezeichnet. — Die photographischen Kopien verdanke ich der freundlichen 
Vermittlung von M. Eug. Tisserant, 
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vom Jahre 1286. Sprache und Orthographie sind sehr nachlässig 
und machen mehrere Stellen unverständlich & 


Im Namen Gottes, des Einen in seinem Wesen, des Dreifachen in seinen 
Attributen. — Wir beginnen mit der Hilfe Gottes und mıt der Güte seiner 
Leitung abzuschreiben, was in der heiligen Kirche beachtet werden muß, das 
sind zwanzig Kapitel. 

(Randglosse.) Diese Kapitel sind bekannt als Buch der Anleitung der 
Anfänger und der Unterweisung der Laien aus dem Worte des Herrn, des 
Patriarchen Anbä Kyrillos, des 75. von den Patriarchen von Alexandrien, der 
unter dem Namen Ibn Laklak bekannt ist. 

1. Kapitel. Über die Kirche und ihre Ehrwürdigkeit. — Die Kirche 
ist das Haus des Gebetes und des Flehens um Verzeihung und der Ursprung 
der Segnungen. Das heilige Evangelium sagt: „Das Haus meines Vaters wird 
das Haus des Gebetes genannt, und ihr habt es zur Höhle für die Räuber 
gemacht“ ®. Ihr müsset sie in Ehren halten und hochschätzen. Ihr sollt in 
ihr mit äußerster Zucht und Ehrfurcht sein, horchend auf das, was euch 
vorgelesen wird, stehend in Furcht und Zittern, wohl wissend, daß ihr vor 
dem König der Könige stehet. Die Apostel des Herrn reden mit euch aus 
ihren Schriften und Geschichten und erzählen euch, und der Prophet David 
singt in seinen Psalmen, und das reine Evangelium spricht zu euch, und Jo- 
hannes, der Goldmund, gibt euch die Erklärung”. Da gehört es sich für euch, 
in diesen erhabenen Zeiten (des Gottesdienstes) euch in acht zu nehmen und 
nicht Unterhaltung zu pflegen. 

Bringet in die Kirchen bei den Krönungen und Übertritten zum Christen- 
tum keine Scherzgegenstände mit®; denn solches ist nicht der Zweck des 
Kirchenbesuches, sondern damit der Priester über die in guter Absicht Ver- 
sammelten bete und für sie bitte, auf daß sie vollkommenen Segen erlangen. 
Wenn die Leute zur Kirche gekommen sind und sich unter ihnen einer be- 
findet, qui crepitum ventris emittit, so entfernet ihn! Oft ist unter ihnen 
eine, welche nach allgemeinem Urteil in der Menstruation ist; da sündigt 
sie gegen die Kirche. Welches Beten kann da noch erhört oder welcher 
Segen erteilt werden? Habet auf solches acht und hütet euch ja vor Wieder- 
holung in der Zukunft! Der Besuch der Kirche geschehe durchaus ohne er- 
götzliche Unterhaltung. 

2. Kapitel. Die Ordnung des Haikal (Altarraumes)®. — Wisset, daß 
der heilige Haikal ein Abbild des Grabes Christi, und daß das Brot und der 


5 Wegen des Umfanges des Textes beschränke ich mich auf die notwendigsten 
Erklärungen und Hinweise. 

® Mt 21,12. Lk. 19, 46. 

? Viele Hss. von Lektionarien fügen den evangelischen Perikopen Erklärungen 
aus den Homilien des hl. Johannes Chrysostomus bei, die als Ersatz der Predigt 
gelten; auch sind diese zur Vorlesung bei der Liturgie bestimmten Erklärungen 
eigens gesammelt. Vgl. z. B. Or. christ. N. S. 4 (1914) 107—109. 334 f.; 5 (1915) 
7. 133. 296. 306. 

® wie zu den weltlichen Feiern von Familienfesten; auch von P. Gabriel ibn 
al-Turaik (1131—1145) verboten: E. Renaudot, Historia 512. 

® Bei den Griechen ro äyıov. 
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Wein sein Leib und sein Blut ist. Die Bekleidung ist ein Abbild des Leinen- 
tuches, die Bänder sind ein Abbild der Einschlagtücher. Die Altardecke !° ist 
ein Abbild des auf das Grab gelegten Steines !1, 

Was die Sitte der Kopten betrifft, daß der Priester und der Diakon in 
einer (gewissen) Richtung stehen, so hat dieses drei Bedeutungen: 1. Das 
heilige Evangelium 12 sagt, daß ein Engel zu Häupten und ein Engel bei den 
Füßen stand. 2. Der Priester spricht zu Gott nach Osten gewendet und 
seinen Geist zu Gott erhebend mit ausgebreiteten Händen, indem er um 
Verzeihung der Sünden des Volkes fleht, und der Diakon steht vor ihm zum 
Volke gewendet, indem er den Leuten das gebietet, was zu geschehen hat, 
entsprechend dem, was der zelebrierende Priester gebietet. 3. Die Bewohner 
der ägyptischen Lande und Abessiniens und Nubiens, die Söhne des Ver- 
kündigers und Evangelisten Markus, haben seine Predigt angenommen und 
sich unter seinen Befehl gesteilt, und er hat ihnen diese Ordnung geboten 23. 
Beweis für die Wahrheit hiervon ist dieses: Bei unseren Genossen, dem Volke 
der Melchiten, stehen die Diakone in allen ihren Messen mit dem Gesichte 
nach Osten, ausgenommen bei der Messe des Markus, welche Kyrillos vollendet 
hat. Da steht der Diakon mit dem Gesichte nach Westen. 

Jeder Priester und Diakon, der sich zum Dienste der Messe anschickt, 
bekleide sich! mit einer Tunika (Albe):5 von Wolle und einem Pallium 
(Kasula) 18 von Wolle, trete in den Haikal ein und verrichte die zur Be- 
kleidung des Haikal bestimmten Gebete. Wenn er ein Obergewand hat, so 
gehe er mit ihm auf die Straße jeden Tag, und wenn er zelebrieren will 
und es noch an sich hat wegen Krankheit oder Katarrh, so lege er ein 
Pallium aus Wolle darüber, weil es so notwendig ist, (tue auch) nicht anders 
in den Tagen des Winters. Niemand zelebriere, außer er hat eine Tunika 
aus Wolle, es sei denn, daß er noch minderjährig ist. — Kein Priester darf 
für einen anderen Kommos (Hegumenos) oder Priester den Haikal bekleiden, 
denn dieses wird nur für die Erzpriester 17 getan. Aber auch die Erzpriester 
müssen, wenn sie für sich selbst den Haikal bekleiden, mit den zwei für den 
Haikal bestimmten Gebeten beginnen, weil in ihnen eine Bitte und eine An- 
rufung um Verzeihung enthalten ist, und damit sie wissen, daß der heilige 
Haikal das Allerheiligste ist. — Erkennet, o Priester, den Wert eures Auf- 
enthaltes im Haikal! Auch haben die heiligen Kanones geboten, daß niemand 
in ihm sitze. Traget nun Sorge, daß sich niemand in ihm setze und schlafe. 
Auch sollen seine Türen verschlossen und behütet sein und soll niemand 
ihn betreten außer zur Zeit des Offiziums1® und der Messe1%, — Zuweilen 

10 jbrosfärin (alias ibrosfärä) = ”000900d; sonst auch Hostie, vgl. E. Renaudot, 
Lit. or. 1 189. 

11 Über die Altarbekleidung vgl. ebd. I 183 f. 

12 Vgl. Lk 24,4. 

13 Ein Traditionsbeweis ähnlich wie bei Michael von Dimjät; s. G. Graf, Ein 
Reformversuch innerhalb der koptischen Kirche im 12. Jahrhundert (1923) 36. 151. 

14 Vgl. Renaudot, Lit. or. I 177—180. 15 tfinija aus xır@vıor, 

18 ballin (so auch im Koptischen) = ralllor. 

17 Das sind Patriarch und Bischöfe. 

18 salät „Gebet“. So oft damit im folgenden das kanonische Stundengebet 
gemeint ist, übersetze ich es mit „Offizium‘“; der „Betende“ = Offiziator. 

19 kuddäs. 
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sollen die Priester ihn frei machen, damit man ihn auskehre und reinige 
und seinen Staub entferne mit laufendem Wasser. Die dem Priester und 
Diakon gehörigen Meßgewänder sollen in den Schränken der Kirche sein 
und nicht herausgenommen und verwendet werden außer zur Zeit, da man 
sie für die Messen und die Offizien braucht. 

3. Kapitel. Über die Zahl der Kreuzzeichen über die Hostie2°, und 
wann sie zu machen sind. — Was im folgenden erklärt wird, sind achtzehn 
Kreuze von der Hand des Priesters: Ein Kreuz beim Abwischen der Hostie 
nach der Bekleidung des Haikal. Während er mit seinem Munde das „Gebet 
der Opfergaben“ liest, (macht er) drei Kreuze über jede Partikel?! und wischt 
sie zweimal ab. — Das Gebet der Darbringung der Hostie nach dem Gebet 
der Danksagung: Wenn der Priester sagt: „Segne sie (beide), heilige sie, reinige 
sie, verwandle sie“, macht er über die Hostie und den Wein zusammen drei 
Kreuze. — Drei Kreuze, wenn der Priester die Hostie in seine Hand nimmt 
und sagt: „Er nahm Brot nach dem Abendmahl und dankte“, und drei Kreuze 
werden gemacht, wenn er den Kelch nimmt und sagt: „Ebenso nahm er 
den Kelch nach dem Abendmahle“, bis er sagt: „und dankte“. — Drei Kreuze 
werden gemacht, wenn der Priester laut spricht ?:: „Dieses Brot mache er 
zu einem heiligen Leib“, und drei Kreuze werden gemacht, wenn er sagt: 
„und auch diesen Kelch mache er zu einem ehrwürdigen Blut für den Neuen 
Bund“, und drei Kreuze werden gemacht, wenn gesprochen wird: „unseres 
Herrn und unseres Gottes und unseres Erlösers Jesus Christus“. 

Kein Priester aber mache 2® das Kreuz mit seiner Hand, denn die Hostie 
und der Wein sind von dieser Zeit an heiliger Leib und reines Blut geworden, 
und der, welcher größer ist als die Engel und als alle Welt, hat es geheiligt. 
Dann 2: wird mit dem heiligen Blute das Kreuz gemacht, wenn der Priester 
den heiligen Leib teilt und seine Fingerspitze in das ehrwürdige Blut legt, 
ohne darin ein Kreuz zu machen, und er bezeichnet die Hostie, welche der 
Leib Christi geworden ist, nach der Zahl der Partikel, jede Partikel mit dem 
Zeichen des Kreuzes auf der Vorder- und Rückseite. Mit dem Sbodikon 2 
(wird das Kreuz gemacht), wenn es erhoben und gezeigt wird; da spricht 
der Priester laut: „Das Heilige den Heiligen“ und macht mit ihm im heiligen 
Blute drei Kreuze und macht mit ihm auch über den Leib dreimal das Zeichen 
des Kreuzes, indem er es jedesmal erhebt. Darauf legt er es in das Blut. Die 
Absicht von allem ist die Vereinigung des Leibes mit dem Blute, eines Teiles 
mit dem anderen. 

In der Messe des heiligen Gregorios: Wenn der Priester sagt: „der in jener 
Zeit gesegnet hat, segne nun (wieder)“, darf kein Priester mit seiner Hand 
segnen, sondern er nimmt die heilige Hostie, welche der Leib Christi geworden 
ist, in seine Hände und erhebt sein Antlitz zum Himmel und spricht das 
vorhin Angeführte Wenn er sagt: „der in jener Zeit geheiligt hat, heilige 
nun“, legt der Priester seine Fingerspitze in das heilige Blut und macht mit 





20 kurbän. 21 kurbäna. 22 D, i. bei der Epiklese. 

23 D. h. nach diesen Zeremonien. s 

24 Über das Folgende s. G. Graf, Die Zeremonien und Gebete bei der Fractio 
panis und Kommunion in der kopt. Messe (Katholik 1916 II 240—243). 

2° isbädikön —= (oöua) deozorıxov, der mittlere Teil des großen Hostienbrotes. 
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ihm über jede Partikel das Kreuz außen und innen, und wenn er sagt: „der 
damals geteilt hat, teile nun“, beginnt der Priester dann die Teilung. 

4. Kapitel. Der Ritus der Weihe der neu gefertigten Kelche2*. — Die 
Erzpriester sorgen dafür, daß sie zuerst den heiligen Leib und das reine 
Blut empfangen und daß (auch) mit ihnen die Diener besonders kommunizieren. 
Darauf nimmt der Zelebrans das Sbodikon und macht (mit ihm) über den 
neuen Kelch dreimal das Kreuz und legt es in diesen. Er nimmt den Löffel, 
füllt ihn aus dem Kelch, den er zuerst konsekriert hat?7, und gießt dreimal 
in jenen. Diese Zeremonie macht er bei jedem Kelch, um ihn zu füllen. Wenn 
ein (einfacher) Priester zelebriert, weiht er zuerst die neuen Kelche nach 
diesem Ritus, darnach kommunizieren er und: die, welche ihm assistieren, 
und zwar nach dem Unterschiede der Weihegrade des Priestertums. 

5. Kapitel. Über das Räucherwerk, das in das Rauchfaß gelegt werden 
darf, und über den Ritus der Inzensation des Volkes, und darüber, daß nur 
mit dem inzensiert werden darf, was im folgenden erklärt wird2®. — Es ist 
1. der Sandarak. Als die Väter sahen, daß er von einem reinen Baume ist 
und von ihm kein Bodensatz im Feuer übrig bleibt und er nicht beschmutzt 
wurde, daß (nämlich) mit ihm nicht den Dämonen und Götzen geräuchert 
wurde, und daß er nicht zu Zauberei verwendet wird, da brachten sie ihn 
als Opfergabe Gott dar 2®. — Lob sei ihm! 2. Der Weihrauch, weil er unserem 
Gott bei seiner Geburt dargebracht wurde, obwohl die früheren Väter ihn 
nicht verwendet haben, weil er den Dämonen dargebracht wurde. Ihre Nach- 
folger aber verwendeten ihn zugleich mit Sandarak als Mischung 8°. 3. Das 
Xyloalo& 81 ist etwas, dessen Darbringung verordnet ist, weil es zu dem gehört, 
was die Dämonen vertreibt und die Dinge der Zauberer zunichte macht 32. 
Andere Räucherwerke aber sollen die Priester durchaus nicht gebrauchen, 
und es ist sorgsam darauf zu achten, daß nicht Storax 8? dargebracht wird, weil 
er bei der Räucherung der Dämonen und Zauberer verwendet wird. 

Was den Ritus der Inzensation betrifft, so werden der Haikal, die Erz- 
priester, die Priester und das Volk inzensiert. Das Erste, was der Priester zu 
inzensieren beginnt, ist das Opfer und die Hostie, indem er unterwürfig zu Gott 
das Lobgebet spricht. Wenn er das entsprechende Lobgebet verrichtet hat, geht 
er im Allerheiligsten dreimal um den Altar herum, steigt vom Haikal herab, 
Hand und Gesicht zu ihm gewendet, und inzensiert vor dem heiligen Kreuze mit 
drei ductus3®. Dann inzensiert er den Erzpriester, entweder den Patriarchen oder 
den Maträn oder den Bischof, mit drei ductus, darauf die (übrigen Bischöfe), 
einen jeden nach seinem Range mit drei ductus, und die Kommos, einen jeden 


26 Vgl. Renaudot, Lit. or. I 293. 

27 D. i. der zur Meßfeier dienende Kelch mit konsekriertem Wein. 

28 Vgl. Reformversuch 110—114 und G. Graf, Über den Gebrauch des Weih- 
rauchs bei den Kopten (Ehrengabe deutscher Wissenschaft hsg. v. Fr. Feßler 
[1920] 223—232). 

29 Wörtliches Zitat aus den zehn Kanones (Auszug) des Michael von Dimjät 
s. Reformversuch 1%. 

30 Kyrillos hält den Weihrauch für erlaubt im Gegensatz zu Michael; vgl. ebd. 112. 

31 al-Ad al-äkuli. 

32 So auch die zehn Kanones ebd. 197. 

#3 Dagegen bei den Abessiniern erlaubt: ebd. 58; vgl. 111 A. 3. 

3 Wörtlich „mit drei Händen“. 
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mit zwei ductus zweimal, und die Priester, einen jeden mit einem ductus, 
das ist drei Inzensationen. Dann geht er bei den Diakonen und dem übrigen 
Volke herum, indem er einen jeden inzensiert. Dabei wird die Hand des 
Priesters vom Volke geküßt zum Zeichen der Unterwürfigkeit gegen den Herrn. 
Und die Leute verdemütigen sich wegen dieses heiligen Inzenses, der dem 
Gott des Himmels und der Erde dargebracht wird, und wie der Sünder im 
Alten Bunde seine Sünde heimlich in das Ohr des Opfertieres hineinsprach 
und der Priester es opferte und für ihn um Verzeihung flehte, ebenso macht 
es der Sünder im Neuen Bunde. Er bekennt seine Sünde über das Rauchfaß 
des Inzenses in der Hand des Priesters, der es trägt, wenn der Priester ihn 
ınzensiert, und der Priester ist es, der den Inzens zu Gott erhebt und für 
ihn um Verzeihung der Sünden betet. Wenn er die Inzensation des ganzen 
Volkes beendigt hat, erhebt er die Sünden des Volkes zu Gott, steigt (dann 
nochmal) vom Haikal herunter, um die Erzpriester und die anwesenden Priester 
im besonderen zu inzensieren, und zwar nicht um sie zu ehren, sondern damit 
sie sich mit ihm im Flehen für die Sünden der Leute verbinden, welche sie 
bekannt haben, als der Priester für sie um Verzeihung im Allerheiligsten betete. 

Die Priester müssen den Wert des Inzenses, den sie tragen, kennen und 
sollen beim Tragen des Rauchfasses Obacht geben, daß aus ihm nichts heraus- 
fällt; sie sollen dafür verantwortlich sein 3. Denn sie tragen ein heiliges Opfer 
im Namen der heiligen Dreifaltigkeit. Die Priester sollen, wenn sie es an- 
nehmen, flehen wie (es geschehen ist) beim Opfer des Abel. Ihre Inzensation 
geschehe mit Klugheit, am Anfange mit vielem (Weihrauch), darnach mit 
wenigem, und sie sollen dafür sorgen, daß, wenn das notwendige (Quantum) 
bei der ganzen Opferhandlung zu Ende geht, nichts auf den anderen Tag 
übrig bleibt. Auch auf die Asche soll geachtet und sie in den Fluß geworfen 
werden. 

Bei der Lesung des Evangeliums im Offizium und in der Messe darf die 
Inzensation nur oben im Allerheiligsten vorgenommen und nur das Buch, 
aus welchem das Evangelium gelesen wird, inzensiert werden, kein anderes. 
Der Priester steht mit dem Rauchfaß in der Hand an der inneren Türe des 
Haikal oder an der Türe der Skene:s, damit nicht etwa das Volk, indem 
es den Segen des Inzenses empfängt, daran gehindert wäre, die Lesung des 
Evangeliums und die anderen göttlichen Worte, die innen vorgelesen werden, 
zu hören. Wenn die Lesung des Evangeliums zu Ende ist, begibt sich der 
Priester, das Gesicht nach Osten gerichtet und mit dem Rauchfaß in der 
Hand, an die Türe des Haikal und liest die herkömmlichen Gebete 37, 

6. Kapitel. Über den Ritus dessen, was die Maträne und Bischöfe bei 
ihrer Anwesenheit in den Kirchen und Klöstern des Patriarchen bei dessen 
Abwesenheit zu tun haben, und über die Weise ihrer Kommunion in ihnen. — 
Wenn die Zeit gekommen ist, welche die fungierenden Priester mit einem 
Zeichen angeben, daß sie (nämlich) die Hostie und das Blut während der 
„Bezeichnung“ segnen, verneigen sie ihr Haupt ehrfurchtsvoll vor dem heiligen 

35 Wörtlich: „Es soll über sie daraus ein Gericht sein.“ 

%° iskind, auch iskinä und skina —= oxnvY, dasselbe wie ro äyıov. S. Ibn Sabbä‘, 
Die kostbare Perle Kap. 103; A. E. Evetts, The Churches and Monasteries of 
Egypt (1895) 2. 

?” Zwischen den Zeilen koptisch der Anfang des Gebetes: „O Barınherziger!“ 
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Leib und dem reinen Blut, ohne jedoch mit ihren Händen das (Kreuz-)Zeichen 
zu machen. Denn wenn sie in den Kirchen des Patriarchen tun, was der Ge- 
nannte tut, ist es nicht erlaubt (?). — Es müssen die Rangstufen und Rang- 
unterschiede eingehalten werden, und kein (Bischof) darf in die Kirchen des 
Patriarchen und ın die Städte seines Sitzes gehen außer mit vom Kopf herab- 
genommener Kapuze ihrer Burnusse. Auch sollen sie nicht ihre Kreuze an 
sich offen tragen, damit sie niemand von den Priestern und dem übrigen 
Volke küßt. Sie sollen jeden Anstand wahren, der ihnen geziemt. 

Wenn das Evangelium beim Offizium oder bei der Messe gelesen ist, sollen 
die Patriarchatspriester samt den Bischöfen, wenn sie in ihren Kirchen an- 
wesend sind, in der Weise die gehörige Sitte innehalten, daß sie ihr Gesicht 
nicht nach Osten wenden und der Priester weder mit der Hand noch mit 
dem Kreuze das Kreuz macht, sondern nur die Entlassung liest und sonst 
nichts (tut). 

Wenn die Zeit der Kommunion gekommen ist und die Bischöfe die Kom- 
munion des heiligen Leibes empfangen wollen, so sollen sie ihre Hände 
waschen, zum Haikal hinaufgehen, und jeder soll für sich selbst den geweihten 
Löffel mit der Hand nehmen. Der zelebrierende Priester kommuniziert zuerst 
und legt in den Löffel eine Partikel vom heiligen Leibe. Wenn der Bischof 
sie kommuniziert hat, nimmt er auch den Kelch in seine Hand und trinkt 
daraus. 

7. Kapitel. Über den Ritus der Kommunion der Bischöfe und Prie- 
ster38, — Was die Bischöfe in ihren eigenen Kirchen betrifft, so kommt es 
ihnen zu, daß sie den heiligen Leib und das reine Blut empfangen, bevor die 
ihnen assistierenden Priester kommunizieren (in folgender Ordnung): Nach 
dem Bischofe kommuniziert der zelebrierende Priester den Leib und übergibt 
ihm den Kelch, daß er daraus kommuniziere, und die assistierenden Priester 
kommunizieren nacheinander und nehmen den Kelch einer von dem anderen. 

Was die dem Zelebrans assistierenden Priester betrifft, so kommuniziert 
der zelebrierende Priester zuerst den Leib, und (dann) kommunizieren die 
assistierenden Priester einer nach dem anderen, bis diejenigen, welche mit 
ihm am Anfange der Messe die Inzensation vorgenommen hatten, fertig sind. 
Darnach kommuniziert er das Blut und übergibt den Kelch dem ersten, daß 
er ihn empfange, und so einer nach dem anderen, bis sie fertig sind. 

Was die Priester betrifft, die bedeckten Hauptes im Haikal bis zur Zeit 
der Kommunion anwesend sind, ohne zu dienen und ohne zu inzensieren (so 
gilt): Wenn die Kommunion des Leibes und Blutes seitens der im Haikal 
dienenden Priester beendigt ist, kommunizieren sie nach diesen vom Leibe, 
und der zelebrierende Priester oder der ihm bei der Messe assistierende 
Priester reicht einem solchen den Kelch mit seiner Hand zur Kommunion. 
Denn es kommt ihm nicht zu, (selber) den Kelch mit seiner Hand zu nehmen 
und zu kommunizieren. 

Wenn im Haikal der zelebrierende Priester allein ist, so kommuniziert 
er zuerst den Leib und das Blut, und darnach kommuniziert der Priester, der 


3 Zum Ritus der Kommunion der Kleriker vgl. Renaudot, Lit. or. I 160: 
H. Denzinger, Ritus orientalium I 404—408, darunter auch Verordnungen von 
P. Kyrillos. 
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nicht assistiert, den Leib, und (der Zelebrans) reicht ihm das Blut, indem er 
den Kelch in seiner Hand hält. 

8. Kapitel betrifft die Priester und Diakone. — Die übrigen Priester 
dürfen, wenn der Zelebrans den anderen winkt, während er das Kreuz über 
den Leib macht, nicht auch wie dieser das Kreuz machen in der Richtung 
zu ihm hin. Sie dürfen ihr Gesicht nicht nach Westen wenden, außer wenn 
der Patriarch oder der Bischof in seiner Kirche oder seinem Kloster an- 
wesend ist. 

Ein Priester darf kein priesterliches (liturgisches) Lesestück lesen, wenn 
er unter allem Volke sitzt, sondern nur im Haikal zu den Zeiten der Offizien 
und der Messen, oder einer, der an denselben teilzunehmen sich anschickt. 
In einem Buche soll (übrigens nur) lesen, wer eigens als Lehrer der Kirche 
bestimmt ist, kein anderer. 

Die Diakone, welche bei der Messe assistieren, dürfen ihre Hostie nicht 
mit Wasser bedecken 3°, bis die Kommunion der Männer und Frauen beendigt 
ist, damit nicht, wenn dem zelebrierenden Priester etwas von der Opfergabe 
übrig bleibt, dieser allein es gebrauchen muß. Wenn es sich trifft, daß etwas 
übrig bleibt, sollen es die Priester und Diakone, welche im Haikal dienen, 
der Rangordnung nach unter sich verteilen. Keiner von ihnen soll sein Haupt 
bedecken bis zur Vollendung der Messe und der Händewaschung des Priesters 
und der Lesung der Entlassung. 

Wer beim Offizium, das der Messe unmittelbar folgt, und bei der Messe 
der Taufe, beim Offizium der Wasserweihe #, beim Offizium der Fuß- 
waschung *!, beim Offizium der Verlobung, beim Offizium der Krönung # eine 
Funktion hat, bedecke nicht sein Haupt, bis die Messe vollendet ist und er 
kommuniziert hat. Wer am Feste des Sonntags, des Oelbaumes *# die Funk- 
tionen vornimmt, und jeder, der ein Evangelium an seinem Tage liest, oder 
das Haupt zur Lesung von etwas bei einer anderen Gelegenheit entblößt hat, 
der bedecke sein Haupt nicht bis zur Vollendung der Messe, und bis er von 
den heiligen Geheimnissen kommuniziert hat. Wer an den Festen des Kreuzes 
die Funktionen vornimmt, bedecke sein Haupt nicht bis zur Vollendung des 
Offiziums, und wenn an einem der beiden Feste die Messe unmittelbar nach 
dem Offizium ist, so bleibe das Haupt die ganze Zeit entblößt bis zur Vollendung 
der Messe und der Kommunion. 

Ein Diakon, welcher bei der Messe dient, darf nicht das Kreuz mit 
seiner Hand nehmen und neben der Türe des Haikal vom Anfange der Messe 
bis zu ihrem Ende stehen bleiben, sondern das Kreuz soll im Haikal sein, 
und (nur) jedesmal, wenn er zusammen mit dem Priester ein Gebet spricht, 
nehme er das Kreuz in seine Hand. Wenn das Gebet beendigt ist, legt er 

® D. h. sie dürfen nicht sogleich nach der Kommunion, wie die übrigen 
Kommunikanten, Wasser trinken, um nüchtern zu bleiben für den Fall, daß nach 
der allgemeinen Kommunionspendung Partikeln übrig bleiben. Vgl. Katholik 1916 II 
334 f.; Reformversuch 85. 

#0 migtas „Badebassin, Taufbassin“, hier die Wasserweihe am Epiphaniefest, 
Vgl. Reformversuch 37 A. 1. 

41 Jakän = Aexdvn „Schüssel, Waschbecken“, der Terminus für die liturgische 
Fußwaschung am Gründonnerstag. Vgl. ebd. A. 2. 

#2 D. i. die Trauung. 43 Palmsonntag. 
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das Kreuz in den Haikal, bis er ein anderes Gebet beginnt. Wenn die Lesung 
des Evangeliums beendigt ist, tritt er in den Haikal ein, und der Priester 
beginnt die Messe, und der Diakon nimmt das Kreuz und stellt sich bereit, 
um bis zum Ende der Messe zu dienen. 

Ein Diakon, welcher bei der Messe des heiligen Kyrillos dient, beginnt die 
Lesung der Tobhät“, wie der Priester zur Lesung anordnet, ohne einem 
von den mitdienenden Diakonen aufzutragen, es mit ihm gemeinschaftlich zu 
tun. Gleich wie keinem Priester die gemeinschaftliche Verrichtung der Ge- 
bete #5 erlaubt ist, ebenso auch nicht dem Diakon das gemeinschaftliche Beten 
bei den Tobhät. Dieses geschieht nur bei der Messe der Taufe allein, weil 
hier alle Priester gemeinsam die Gebete verrichten. 

9. Kapitel. Über die Rangordnung der Hegumenen, der Kommos #8. — 
Sie dürfen den Inzens nicht aus der Hand geben für einen Priester, sondern 
der Kommos behält die Inzensbüchse während des Offiziums und der Messe 
mit entblößtem Haupte. Der zelebrierende Priester oder der Offiziator nimmt 
vom Inzens, während er oben im Haikal steht und der Hegumenos unten 
mit der Inzensbüchse in der Hand. Die übrigen Priester entnehmen den 
Inzens aus der Büchse, indem sie zugleich mit dem Hegumenos unten stehen 
und inzensieren. Wenn der Hegumenos Zelebrans oder Offiziator ist, steht 
er oben im Haikal mit der Büchse in der Hand, und die Priester (stehen) 
unten und entnehmen den Inzens aus der Büchse und inzensieren. Wenn er 
das Haupt bedeckt hat, soll er die Büchse nicht in die Hand nehmen. 

Wenn er kommunizieren will, kommuniziere er nach dem zelebrierenden 
Priester aus der Hand des Priesters, nicht mit einem Löffel. Wenn er das 
Haupt entblößt hat, lese er die erste Entlassung über den Priester und den 
Diakon und die Diener, und das Volk, sonst nichts. Es ist ihm nicht erlaubt, 
irgend eine Zeremonie zu tun wie die Erzpriester bei der Lesung des Evange- 
liums, mag auch sein Gesicht nach Westen gewendet sein, noch auch über- 
haupt das Evangelium zu lesen, außer wenn herkömmliche Sitte dem Priester 
solches erlaubt. Es gibt für ihn keinen Unterschied gegenüber dem Priester, 
außer daß er die Inzensbüchse in seiner Hand hält, wenn er eine Funktion 
hat. Er inzensiere nicht vor dem Priester oder dem Offiziator, sondern nach 
ihm und lese die erste Entlassung über die, welche Funktionen haben. Über 
ihn liest sie nicht ein Priester, sondern ein Bischof, und der Priester inzensiert 
ihn zweimal. 

10. Kapitel. Über den Ritus der Taufe und über die Täuflinge #. — 
Wenn die Messe beendigt und das heilige Myron wieder geweiht ist und die 
Kinder getauft sind, liest der Priester über sie nicht das Gebet „der Lösung 
des Wassers“, bis die Bezeichnung der Täuflinge mit dem heiligen Myron 
beendigt ist. Darnach schreitet der Priester zum Taufbecken und wäscht seine 


* töbh kopt. „Fürbitte“, Ektenie. 45 awäßi, Sg. OSija — eöyn. 

#8 Über Vorrechte der Hegumenen, ebenfalls von P. Kyrillos, vgl. Renaudot, 
Hist. 585; Cod. Berl. ar. 10181 Bl. 198b. 

47 Zur Taufliturgie selbst wäre zu vergleichen J. A. Assemani, Codex litur- 
gicus II 150—183 (kopt. mit arab. Rubriken und lat.), daraus H. Denzinger, Ritus 
orientalium I 192—213; Rituale von R. Tühi (Rom 1763) 10—126 (kopt. u. arab.); 
Ermoni in Rev. Or. Chret. V 445—460, VI 452—489, VII 302—318, dazu jedoch Or. 


Christ. 3 (1903) 219 f. 
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Hände wieder aus dem Wasserkrug und liest das „Gebet der Lösung des 
Wassers“ +4, Kein Priester noch sonst jemand nahe sich nach der Lösung des 
Wassers zur Waschung seiner Hände oder seines Gesiches, um gesegnet 
zu werden #. Wenn das Taufbecken einen Zufluß hat, so öffne er ihn zu 
seiner Zeit und schütte das Wasser, das im Taufbecken ist, nach Gebrauch 
an einen Ort, der nicht beschmutzt wird, damit es nicht mehr als einen oder 
zwei Tage im Becken bleibe und nicht Gestank und Fäulnis in dasselbe komme. 

Kein Priester feiere die Messe der Taufe ohne Buch, auch wenn er 
sie auswendig wüßte, außer wenn. er für sich aus dem Buche (etwas) heraus- 
nimmt. Es soll aus keinem nicht anerkannten Buche gelesen werden, aus 
keinem anderen Buche als aus dem, das jetzt in der Kirche verordnet ist. 

Der Priester gieße das Myron nicht in seine flache Hand, um so die 
Täuflinge zu bezeichnen, sondern nehme das Myron aus seiner Kapsel mit 
der Spitze seines Fingers und bezeichne die Glieder der Täuflinge, auch wenn 
es viele (Täuflinge) sind. Das zu taufende Kind soll, solange es getauft und 
mit dem heiligen Myron gesalbt wird, nicht von der Milch seiner Mutter 
trinken, bis es kommuniziert5%. Und wenn seine Mutter tröpfelt und das 
Kind säugt, so darf es an diesem Tage nicht getauft werden, und sie soll 
es nicht säugen. 

Wenn der Priester die erste Bezeichnung vornimmt bei der Widersagung 
des Satans und dem Bekenntnisse an Christus, so entkleide er das Kind; denn 
der alte Mensch ist ausgezogen, und der Mensch soll mit einem Kleide erneuert 
werden 51, Seine Eltern und Angehörigen können nicht die Entkleidung mit 
Berufung auf Krankheit oder Winterszeit verwehren. Auch soll es an seinem 
Leibe, an seinen Ohren und seinen Füßen nicht mit Ringen oder Goldschmuck 
oder Fäden 52 oder anderem Behang geschmückt sein. 


11. Kapitel. Der Ritus des Gebetes der Lampe. — Wenn eine 
Lampe bereitgestellt ist, versammeln sich die Priester, und der älteste 
Priester von ihnen, der anwesend ist, liest das Gebet der Danksagung und 
inzensiert als erster. Nach ihm inzensieren die mit ihm fungierenden Priester 
nach ihren Rangstufen und ihrer Zahl. Sie dürfen ihr Haupt nicht bedecken, 
bis das Gebet über ihn (den Kranken) beendigt und das letzte Gebet (ge- 
sprochen) ist, das auf die sieben Gebete folgt und das zu verrichten dem 
ältesten Priester zusteht, der anwesend ist und den Anfang gemacht hat. 
Die (anderen) fungierenden, anwesenden Priester sind zu seiner Rechten und 
zu seiner Linken. Alle sprechen die Gebete mit einem Munde und einem 
Herzen und einer Bitte für den, dessentwegen sie versammelt sind. Die Ent- 

# In den vorhin genannten Ritualien nicht enthalten. 

4 Es bestand also die Unsitte, sich im gebrauchten Taufwasser zu waschen, 

50 Das Gebot der Nüchternheit auch für die zu taufenden Säuglinge erscheint 
wiederholt in den Kanones, z. B. von P. Kyrillos ibn Laklak: Berl. ar. 10 181 Bl. 203a, 
und von P. Christodulos (1047/48—1077): ebd. Bl. 183b; Renaudot, Hist. 423. 

51 Eph 4, 24. 

52 Vgl. Testamentum D. n. I. Chr. ed. Rahmani p. 127: nemini fas est quidquid 
alienum in corpore habere, dum in aqua est. Besonders beliebt sind blaue Fäden an 
Hals, Händen und Füßen der kleinen Kinder als Schutzmittel gegen den bösen Blick. 

632 D, i. die Krankenölung. Der Ritus im Rituale von Tüht 138—236; Denzinger, 
Rit. or. II 483—506. 


Liturgische Anweisungen des koptischen Patriarchen Kyrillos ibn Laklak. 129 


lassung wird vom Munde aller gelesen, damit den Bittenden die Rechtfertigung 
und die Errettung gemäß seinem Glauben zuteil werde. 

12. Kapitel. Über das Verbot (verschiedener) darin erwähnter Dinge 
für die Priester, welche mit dem Schema+ bekleidet sind. — Die Priester aus 
den Schema-Mönchen 5 sollen nicht einer Verlobungsfeier assistieren und 
nicht das Gebet der Eheschließung sprechen, den Frauen nicht in ihren 
Klöstern die Kommunion spenden und in den Kirchen der Laien keine Funk- 
tionen vornehmen, außer in Anwesenheit des Patriarchen oder des Bischofes, 
und wenn sie von diesen an ihrem Sitze oder mit einem Dekrete beauftragt 
werden. Auch sollen sie nicht mit dem Rauchfaß zu den Frauen hingehen 
und durchaus nicht das (Sünden-)Bekenntnis der Nonnen und der weiblichen 
Laien entgegennehmen 58. Sie sollen mit einem Weibe nicht in einem Hause 
verweilen, es sei denn eine Mutter oder Schwester oder eine Tante väter- 
licher- oder miütterlicherseits oder eine Großmutter. Sie sollen auch nicht 
Paten für Kinder bei der Taufe oder nicht Brautführer bei der Hochzeit sein. 

13. Kapitel. Über den Ritus des Festes der Verkündigung und des 
Festes der Vierzig Martyrer>5” und des Festes des ehrwürdigen Kreuzes in 
der heiligen Fastenzeit. — Was das Fest der Verkündigung am 29. Barmahät 
betrifft, so soll, wenn es mit dem Freitag des Pascha (Karfreitag) zusammen- 
fällt, der Kanon des letzteren nicht geändert werden. Fällt es auf die Tage 
der Fastenzeit, soll man in der Nacht des Festes mit der Inzensation und 
der Lesung der für diesen Tag bestimmten, notwendigen Theotokien 5® be- 
ginnen, die Gesangstöne des Fastens ändern, das für das Fest treffende Tarh 
singen und die Lesung des Evangeliums und die Beschließung des Offiziums 
(ebenso vom Feste nehmen). Beim Offizium des Festes sollen die Prophetien 
nicht gelesen werden. Das Volk soll an ihm nicht niederknien, wie es für 
die Fastenzeit vorgeschrieben ist, denn es ist das erste der sieben großen 
Herrenfeste. Es werde an ihm überhaupt nichts in den Fastentönen gelesen, 
sondern in den Tönen, welche im Laufe des Jahres gewählt zu werden 
pflegen. Das Fasten werde bis zur Non beobachtet, dann beginne die Meß- 
feier, damit das Fest von der Fastenzeit unterschieden werde. Am Morgen soll 
dem Volke bekanntgegeben werden, daß es an diesem Tage nicht niederknie. 

Was das Fest der Auffindung des Kreuzes ®° und das Fest der Vierzig 
Martyrer ®ı betrifft, so sollen die Prophetien am Morgen beim Offizium nicht 
gelesen, jedoch den Leuten das Niederknien nicht verwehrt werden. Auch 

34 askim, iskim = oyjua scil. ayyekıxov. Vgl. A. Rücker, Der Ritus der Beklei- 
dung mit dem ledernen Mönchsschema bei den Syrern (Or. Christ. N. S. 4 [1904| 


219—237). 55 ar-ruhbän al-askimijün. 
66 Es ist wohl nur das „Bekenntnis über dem Rauchfaß“ gemeint; s. oben 
5. Kapitel. 


57 Über verschiedene Fastenobservanzen bei Okkurrenz dieser beiden Feste 
mit Fasttagen s. Reformversuch 97 f. 

58 tadäkija aus Yeoroxıor, 

59 Psalmenversikel, das zeoxeiuevor in der griech. Liturgie. — Als vierter und 
letzter Teil eines Theotokion erklärt von Al. Mallon in al-Masrik 6 (1903) 544; als 
unbestimmte preces und orationes bei Renaudot, Hist. 422. 

60 10. Barmahät = 6. März (Patr. or. X 200. 266); dagegen 18. Barmahät 
— 9, März: N. Nilles, Kalend. utr. eccl. II? 701. 

eı 13. Barmahät = 9. März (Patr. or. a. a. O.). 
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sollen nicht die Fastentöne gelesen werden, sondern am Feste der Vierzig 
Martyrer die Töne wie im Laufe des Jahres und am Feste der Erscheinung 
des Kreuzes die Töne des Palmsonntages. Die Messe werde an beiden Tagen 
nach der Non gefeiert entsprechend der Ordnung der Fastenzeit. 

14. Kapıtel. — Über den Ritus des Offiziums der Inzensation am 
Morgen und am Abend in der Kirche #2, — In jeder Kirche, in welcher das 
Offizium am Morgen und am Abend gehalten zu werden pflegt, sollen die 
Priester beim Offizium die Inzensation vornehmen, bis die Lesung des Gebetes 
der Danksagung und der Inzensation kommt, und zwar nach der Lesung der 
Psalmen und dessen, was nach diesen folgt. Diejenigen, welche zu den 
Kirchen gehören, lesen die Psalmen nach der Ordnung der Klöster. Mit den 
Psalmen sollen sie den Anfang machen und nach denselben das Gebet der 
Danksagung lesen und inzensieren, dann das Gebet und die Lesung des 
Evangeliums und des Synaxars, und sollen das Offizium beschließen, wie das 
Herkommen es verlangt. 

15. Kapitel. Über die Entlassung der Frauen, welche verheiratet 
sind und geboren haben, wenn sie zur Kirche kommen ®. — Sie sollen an 
der Kirchentüre stehen bleiben, und die Priester sollen über sie das Gebet 
der Entlassung beten beim Lesen der Abschnitte der Messe vor dem Gebet 
des Evangeliums. Wenn sie nicht vom Beginne der Messe an anwesend sind, 
sollen sie nicht entlassen werden. Auch darf sie nur der zelebrierende Priester 
entlassen, oder wer ihm assistiert. Es ist keinem Priester erlaubt, inmitten 
der Messe die Entlassung zu geben, noch auch das Haupt zu bedecken ®, auch 
dann nicht, wenn er am Empfange der Kommunion zur zweiten Messe ver- 
hindert ist®s, und wenn er zur zweiten Messe warten muß (?)*, weil ein 
Zelebrans fehlt. 

Er bedecke sein Haupt nicht bis zum Ende der Messe, und bis er kom- 
muniziert hat. 

16. Kapitel. Über das Verbot der Lesung eines zweiten Evangeliums, 
das nicht das Evangelium der Messe ist, in der Fastenzeit und sonst. — Die 
meisten Leute pflegen (erst) bei der Fractio anwesend zu sein, und wenn jenes 
zweite Evangelium gelesen ist, gehen die dabei Anwesenden vor, um die 
Kommunion zu empfangen, ohne (zuvor) bei den Apostel-Perikopen, die ge- 
lesen werden, anwesend (gewesen) zu sein, und ohne das heilige Evangelium 
zu seiner Zeit und die Entlassung (am Schlusse) zu hören. Deshalb darf seine 
Lesung nicht geschehen, damit die Leute sich um die Schriften °° kümmern 
und zu allen Zeiten sie abwarten 8, 





02 Der ganze Ritus samt Gebeten in PiZom ente pieukhologion ethnab (Buch 
des heiligen Euchologion, kopt. u. arab.) (Kairo 1902) 17—176. 

68 Die benedictio mulierum post partum, auch „Lösung des Gürtels“ scil. des 
Täuflings genannt: Rituale von R. Tühi 126—135; J. A. Assemani, Cod. lit. 1II 73—76; 
Denzinger, Rit. or. I 213 f. 

%* Eine nicht zum Thema des Kapitels gehörige, beigefügte Bemerkung. 

65 ’jn jumtana’u min al-kurbäni lil-kuddäsi ’t-tänt. 

66 wa’in käna ’l-ku’ädu lil-kuddäsi ’t-täni -- mir nicht verständlich. 

67 Ich korrigierte al-kanisa „die Kirche“ in der Hs. in al-kutub „die Schriften‘ . 

08 Es bestand also die Unsitte, daß Leute aus Bequemlichkeit erst zur Kom- 
munion in der Kirche sich einfanden und daß für diese eigens nochmals ein Evan- 
gelium gelesen wurde, damit sie einen Ersatz für die ganze Messe hätten, 
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17. Kapitel. Über den Ritus der Verlobungen ®. — Die Priester 
sollen darauf sehen, daß sie bei dem anwesend sind, was (die Leute) bei 
der Verlobung festsetzen, und sollen sich darum bemühen, daß niemand sich 
verlobt, außer wer seine Mündigkeit erreicht hat, und dessen Verstand voll- 
kommen ist, dessen Zustand rein und dessen Beschäftigung und Erwerb auf 
Grund seiner Abstammung und Herkunft als aussichtsvoll (?) bekannt ist. 

Wenn (der Bräutigam) frei von einer Gattin ist und noch jung und die 
Manneskraft noch nicht erreicht hat, wenn aber sein Vater für ihn Bürgschaft 
leistet und der Vater oder Vormund der Braut mit ihm einverstanden ist, 
so sollen gottesfürchtige Zeugen, angesehene Priester, welche bei dergleichen 
Gelegenheiten Zeugenschaft zu geben pflegen, für ihn Zeugnis ablegen. Bei 
Teilungen zwischen beiden sei es wirklich eine Teilung zu gleichen Hälften. 
Sie sollen auf das achten, wovon sie Zeugen sind, und die Summe der Mitgift 
genau bestimmen. Was (die Brautleute) davon einbringen, soll vor den 
Zeugen gewogen werden, ebenso die Festgeschenke?°, das Kreuz und der 
Siegelring. Von jedem (Stück) werde sein Wert festgesetzt, damit keiner 
von ihnen einen Groll bekommt und den andern verdächtigt wegen des Wertes 
dieser Dinge. Alles, was der Bräutigam ?”! oder sein Vater oder sein Vormund 
von der Mitgift oder den Festgeschenken beibringt, soll zu gleichmäßiger 
Verteilung gelangen in Gegenwart von zwei Priestern. 

Die Priester sollen unter keinen Umständen die Inzensation ?® in den 
Häusern vornehmen noch auch jemand in den Häusern krönen, sondern (nur) 
in der Kirche vor dem Haikal des Herrn 3 und sollen zu gleicher Zeit (den 
Brautleuten) von den heiligen Geheimnissen spenden. Die Angehörigen der 
Braut ’* sollen ja dafür besorgt sein, daß sie diese erst fünf bis sechs Tage, 
nachdem sie die Menstruation gehabt hat, zum Haikal kommen lassen, damit 
ihr nicht in der Kirche die Menstruation begegnet. Wenn sie vor der Krönung 
ihre Menstruation hatte, sollen ihre Angehörigen dafür sorgen, daß die Tage 
der Menstruation vorüber gegangen sind (bis zur Trauungsfeier), wie die 
Kanones enthalten. Sie sollen das, was wir erklärt haben, beobachten, damit 
sich nicht deswegen. für ihn und für sie das arge Verbrechen und die große 
Sünde verdoppele und sie nicht am Empfange der Kommunion verhindert 
sind. Die Krönung soll nur geschehen mit gleichzeitigem Empfange des reinen 
Leibes und des ehrwürdigen Blutes. 

18. Kapitel. Über die Speisenordnung an den Fasttagen, die zu merken 
ist. — An der Vigil?> der Geburt und des Tauffestes’® (Epiphanie) sollen 
weder Käse noch Milch noch Fische genossen werden noch auch solches, 
was von all diesem genommen ist. Wenn das Geburts- oder Tauffest mit 
einem Montag zusammentrifft, so soll das Fasten am (vorausgehenden) Freitag 

6% jmläk, Pl. maläkät. — S. Rituale von Tühi 236—249; Denzinger, Rit. or. 
11 367—370. 
70 “ajäd. "1 malik. 


'2 D. h. zur kirchlichen Verlobungsfeier. 
?3 So auch nach anderen Verordnungen des P. Kyrillos: Renaudot, Hist. 583: 


Berl. ar. 10181 Bl. 1973. 


74 malika. 
75 baramüni, auch baramüin = zagauon). 
76 gifäß, auch gifäs „Taufe‘“. ” D. i. die Vesper. 


g* 
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geschehen bis zur elften Stunde”, und wenn es bezüglich des Fastens ein 
(anderer) Brauch ist, bis zur bestimmten Zeit. An einem solchen Tage sollen 
die Töne des großen Fastens gelesen werden, und es ist nicht gestattet, an 
ihm etwas anderes zu verwenden als in der heiligen Fastenzeit. Zwischen 
dem Sonntag (in der Fastenzeit?) und der Vigil, an welcher nichts von diesen 
Dingen genossen werden darf, soll kein Unterschied gemacht werden. Die 
drei Tages sollen so gehalten werden, daß an ihnen nichts anderes verwendet 
wird als in der heiligen Fastenzeit. In der heiligen Fastenzeit aber, welche 
acht Wochen, 55 Tage umfaßt, darf nichts von Fett und von Milchspeisen ver- 
wendet werden, noch auch solches, was von ihnen genommen wird. 

19. Kapitel. Über das Verbot des Bades in den genannten Zeiten. — 
Am Tage des Tauffestes, bei Tagesanbruch, darf niemand in das (öffentliche) 
Bad gehen und sich in seinen Wasserbehältern untertauchen. Denn dieses 
ist nicht notwendig. Wer zu baden wünscht, tauche sich in der Kirche unter '? 
oder im Flusse, und wer sich nicht untertaucht, der betrete auch nicht in 
dieser Nacht ein Bad. Denn es gehört zu den sieben großen Festen. 

Am Freitag des Pascha ist es nicht erlaubt, ein Bad zu betreten, weil 
es Trauertage sind und an ihnen allen der Körper abgehärmt sein soll, aus- 
genommen eine menstruierende Frau, wenn die Tage des Blutflusses vorüber 
sind. Einer solchen ist auch nicht das Betreten der Kirche und der Empfang 
der heiligen Geheimnisse gestattet. 

Am Samstage des Lichtes und in der Osternacht, an beiden darf niemand 
ein Bad betreten. Denn darin läge eine Widersetzlichkeit gegen die heiligen 
Kanones. Es ist geboten, am Freitag und am Samstag des Lichtes bis zum 
Sonntag (und zwar) bis zur Zeit des Hahnenschreies zu fasten und an ihnen 
nichts zu essen. Wer dieses Fasten nicht halten kann, beobachte das Fasten 
des Samstages bis zum Hahnenschrei am Sonntag %®. Wie sehr sollten doch 
die Körper an ihnen abgehärmt sein! Wenn aber dieses geschieht, so ist 
es auch ein Grund zur Verhinderung des Empfanges der heiligen Kommunion. 
Der Kanon sagt: „Gießet über euere Körper Wasser ab und gehet aus euerer 
Traurigkeit heraus und bittet, daß Israel wieder Buße tue, damit es Ruhe 
empfange.“ Wenn dieses an Ostern geschieht, soll es euch nicht verwehrt 
sein. Das Bad aber ist keineswegs erlaubt. 

20. Kapitel. Über die Reihenfolge der nach dem Herkommen in der 
Kirche der koptischen Nation eingeführten Ordnungen, deren Vollzug und 
Einhaltung Gewohnheit ist, (nämlich) das, was in der Vergangenheit und in 
den Zeiten der Väter, der führenden und leuchtenden Vorsteher, Übung war 
und dessen Beibehaltung in der koptischen Kirche in den ägyptischen Klöstern 
sich bewährt hat, woran sich ihre Priester halten, indem sie diese Ordnungen 
der Reihe nach abwechselnd nacheinander vollziehen, und was zu beobachten 


"8 Die beiden genannten Vigiltage und jeder Sonntag in der Quadragesima? 

70 Über die allgemeine Sitte, am Epiphaniefest in den eigens bei den Kirchen 
für diesen Zweck eingerichteten Wasserbassins zu baden, und über die dabei ein- 
gerissenen Mißstände s. u. a. Vansleb, Nouvelle relation...d’un voyage fait en 
Egypte (Paris 1677) 314—344; Abudacni Historia Jacobitarum (Ludg. Bat. 1740) 
139 f., L’Aime-Martin, Lettres edifiantes et curieuses I (1838) 453; A. J. Butler, The 
ancient Coptic Churches of Egypt II 346—349. 

8° So nach der (arab.) Didaskalia, s. Reformversuch 99 f. 
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auch in der Zukunft notwendig ist, damit jeder Priester und jeder Diakon 
bei dem ihm zugewiesenen Dienstbereich verbleibt und Aufregung und Konflikte 
von der Kirche Gottes ferngehalten werden — aus dem, was der Herr, der 
Patriarch Anbä Kyrillos, der 75. (Patriarch) erklärt hat (Glosse von späterer 
Hand: bekannt als Ibn Laklak). 

Die Feste, welche dem Hegumenos und den ältesten der Priester und 
den ältesten der Diakonen zugeteilt sind, sind zwölf Feste: 1. die Verkündigung 
im (Monat) Barmahät, 2. die glorreiche Geburt, 3. die Taufe, Epiphanie, 4. (der 
Sonntag) der Palmen, 5. die Messe des Wassers am großen Donnerstag, 6. das 
Fest des glorreichen Pascha, 7. das Fest der Auffahrt, 8. das Fest der Fünfzig, 
al-ansara, 9. das Fest der Verklärung, 10. das Fest des Eintrittes des Herrn 
in den Tempel, 11. das Fest der Beschneidung am achten (Tage) der Geburt, 
12. das Fest des Kreuzes am 17. Tat ®., 

Die Feste, welche dem Zweit(ältest)en in der Ordnung zugeteilt sind, sind 
fünf Feste: die Nacht der heiligen Geburt, die Nacht des Tauffestes, der Samstag 
des Lazarus®2, die Messe des großen Donnerstages innen 8, der achte (Tag) 
des Pascha, das ist der Sonntag der Sonntage 8. — Die Feste, welche dem 
Dritten in der Ordnung zugeteilt sind; der Samstag des Lichtes, der zweite 
(Tag) der Geburt, der auf das Tauffest folgende (Tag), der zweite (Tag) des 
Pascha, der dritte (Tag) des Pascha. — Die Offizien in den Nächten der Feste 
stehen dem zu, der die Messe feiert. Das Offizium der Nacht des Osterfestes 
und das Offizium am Ostermorgen steht dem zu, der nach ihm folgt, alle 
Sonntage des Jahres dem Folgenden, an den Sonntagen der Fastenzeit ange- 
fangen vom Ältesten der Reihenfolge nach. Wenn mit den übrigen Sonntagen 
ein großes Fest zusammentriflt, so sollen es: die Offiziatoren 85 des Festes 
feiern. Im übrigen Jahre kehren die Sonntage wieder nach der Reihe der 
ersten Ordnung, so daß (z. B.) der zweite Sonntag der Pentekoste dem Offiziator 
der siebten Ordnung zugehört, den der Dienst an den (sechs) Fastensonntagen 
nicht getroffen hat. Die Kirchenfeste, (nämlich) das Fest, welches zu Ehren 
des Engels oder des Martyrers oder eines anderen Heiligen gefeiert wird, wenn 
die Kirche auf seinen Namen geweiht ist, stehen den ältesten Priestern zu. 

Das Entlassungsgebet über den Zelebrans gebührt nach dem Bischof dem 
ältesten anwesenden Priester. Die Gebete bei Anwesenheit des Bischofs im 
Haikal und bei der Taufe, bei der Krönung, bei den Exequien und bei der 
Messe des Wassers (am Gründonnerstag) kommen dem Archidiakon zu. 

Die Ordnungen, welche an jedem Tage mit einer Messe festgesetzt sind: 
das Offizium am Morgen steht dem Zweiten nach dem Zelebrans zu, ebenso 
der Apostolos in der Messe, die Praxeis dem Dritten, die Lesung des Katholikon 
dem Zelebrans. 

Die Sonntage des (Monats) Kihak (Kijahk) 8° sind große; sie beginnen mit 
dem Archi(diakon), wie es in der großen Fastenzeit gemacht wird. 


8ı D. i. Kreuzerhöhung 14. Sept. 

82 D. i. der Samstag vor dem Palmsonntag. 

83 Die Liturgiefeier innerhalb der Kirche im Gegensatze zu der außerhalb deı 
Kirche vorgenommenen Fußwaschung? 

84 ahad al-hudud, auch „neuer Sonntag“. 

85 Wörtlich „Inhaber, Herren“. 

86 Jn diesen Monat (10. Dez.—8. Jan.) fällt das ursprünglich vierzigtägige 
Fasten vor Weihnachten und die Weihnachtszeit. 
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Was die Übersetzung ®"’ der Bücher in arabischer Sprache betrifft, so gibt 
es hierfür in der Kirche keine Ordnung. Vielmehr steht sie jedem zu, der 
das versteht, was er spricht und gut übersetzt, sei er Priester oder Diakon. 

Es ist nicht erlaubt, daß einer an die Stelle eines anderen in seiner 
Ordnung trete an den Festtagen zur Messe oder zur Lesung eines Buches, 
außer wenn der in der Ordnung auf ihn folgende Priester oder Diakon ein- 
verstanden ist. 

Die übrigen Funktionen an den Wochentagen stehen jedem Priester oder 
Diakon zu, der der Ordnung nach in seiner Woche dient. Wenn mit ihnen 
eines von jenen großen Festen zusammenfällt, so hat sein Offiziator den Dienst 
an ihm; dann kehrt die Ordnung an den Wochenoffiziator zurück. 

Was sonst noch in der Kirche festgesetzt und noch nicht erwähnt ist. 
sei hinzugefügt, damit die Ordnungen vollständig angeführt sind: Am Sonntag 
der Palmzweige gebührt das Evangelium im Offizium der elften Stunde den 
Ältesten, und es folgen ihm die anwesenden Priester, und nach ihnen die 
Diakone. Aım Morgen des Montags (in der Karwoche) gehören die Prophetien 
den Priestern und die Evangelien den Diakonen nach ihrer Reihenfolge. Am 
großen Donnerstage steht das Offizium am Morgen dem ältesten Priester und 
ältesten Diakon zu, die Praxeis am Morgen dem zweiten, die Feier der Fuß- 
waschung dem ältesten Priester und ältesten Diakon, und die Messe innen dem 
zweiten, in der Nacht des (Kar-)Freitags in der ersten Stunde die Lesungen 
des Paraklet den Priestern, und es folgen ihnen die Diakone. Mit dem 
Evangelium beginnen die Diakone bei jedem Stundenoffizium des Freitags 
der Reihe nach, abgesehen vom Evangelium des Johannes, das gewohnheits- 
gemäß den Priestern zugeteilt ist in der Weise, daß das Ende der Evangelien 
den Priestern zusteht entsprechend ihrer Zahl. Das Offizium der zwölften 
Stunde 88 gebührt dem ältesten Priester, die Erhebung des Kreuzes ®? dem 
ältesten, der Anfang der Lesung des Psalmes dem ältesten, und der Anfang 
der Lesung der Cantica dem ältesten. 

So soll sich ein jeder an seine Ordnung halten und sie nicht über- 
schreiten 9, 

Vollendet sind die diktierten Kapitel über das, was in der Kirche beob- 
achtet werden muß, und es ist etwas, was der Vater, der Herr, der Patriarch 
Anba Kyrillos, der 75. von den Patriarchen Alexandriens, bekannt als Ibn 
Laklak, verordnet und abgeschlossen und seinem Volke zur Ausführung in 
jeglicher Gegend der ägyptischen Wohnorte geboten hat, und was eine fest- 
gesetzte Grundlage und eine bleibende, dauernde Gewohnheit sein soll, und 
was aus einer Handschrift übertragen ist, die geschrieben wurde von dem 
gelehrten Priester Anbä Ishäk ibn Kärüra, dem Oberen des Klosters $ahrän, 
als er im (Kloster) Der al- ‘Araba weilte. Ihr Datum ist: 2. (Tag) des Monats 
Tüt des Jahres 1003 der reinen Martyrer ®!. Gott gewähre uns den Segen der 
Gebete von ihnen allen! Amen. 


. 8° tafsir, auch „Erklärung“. 88 D. i. unsere Komplet. 

80 Eine besondere Karfreitagszeremonie. 

90 Ähnliche Bestimmungen über die Ordnung in den kirchlichen Funktionen 
erließ P. Gabriel ibn al-Turaik (1131—114$5): Berl. ar. 10181 Bl. 1012—19%b, 

91 30. August 1286 n. Chr. 
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Methodisches zur Erklärung von Meßformularen. 
Von Athanasius Wintersig O.S.B. (Maria Laach). 


Es ist ein erfreuliches Zeichen für das ernste Interesse unserer 
Zeit am liturgischen Leben, daß sich in vielen Kreisen der Wunsch 
nach Erklärung liturgischer Formulare regt. Andrerseits weist diese 
Tatsache uns aber auch darauf hin, daß die Ursprünglichkeit litur- 
gischen Lebens nachgelassen hat und noch nicht wieder erreicht ist. 
Es wäre doch natürlich, wenn der gut unterrichtete und normalbegabte 
Christ ohne sonderliche Hilfe den liturgischen Textkomplex eines For- 
ınulars verstehen und anwenden könnte; zum wenigsten möchte man 
erwarten, daß ein Liturge, also jeder Priester, der doch fähig ist, 
selbständig einen biblischen Text auszulegen, auch imstande sei, ein 
liturgisches Formular zu erklären. Die Erfahrung lehrt aber, daß 
dies vielfach nicht der Fall is. Zum mindesten lassen viele Er- 
klärungen, von denen man hört und liest, kaum etwas von dem Reich- 
tum und der Fülle der Liturgie ahnen. Oder aber es trifft sie — nicht 
immer zu Unrecht — der Vorwurf der Willkür, eines methodischen 
Subjektivismus'. Die systematische Liturgiewissenschaft wird so durch 
die pastoralliturgische Praxis angeregt, über die Methode der Liturgie- 
erklärung theoretische Klarheit zu verschaffen”. 

Eine erste — und wie die Erfahrung lehrte, nicht müßige — Vor 
frage erhebt sich, ob nämlich nur eine oder ob mehrere Erklärungen 
eines Formulars den Namen ‚objektiv‘ verdienen. Wir sprechen hier 
nicht von historischen Erklärungen. Da kann naturgemäß nur eine 
richtig sein. Eine Messe war z. B. ursprünglich für eine Kirchweihe 
bestimmt, oder sie war es nicht. Die historische Forschung kann sich 
genötigt sehen, die Frage unbeantwortet zu lassen; wenn sie aber eine 
Antwort gibt, dann muß sie eindeutig sein. Hier soll darum nur die 
Rede sein von Erklärung im Sinne der systematischen Liturgiewissen- 


schaft. 


1 Die Gründe dieser ungesunden Erscheinung näherhin aufzuzeigen, ist hier 
nicht der Ort. Die andere Blickrichtung des Frömmigkeitslebens in den letzten 
Jahrhunderten hat die Übung des liturgischen Lebens, die das Verstehen der Texte 
am besten wachhält und fördert, zurücktreten lassen. 

2 Uns schien hier die Beschränkung auf Meßformulare ratsam, weil einerseits 
in bezug auf sie wohl das erste Bedürfnis besteht und sie andererseits eine ge- 
schlossene Gruppe bilden, die, auch was die Erklärung angeht, gewisse Eigentümlich- 
keiten hat. 
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Die Liturgie, wie die Kirche sie heute feiert, insonderheit jedes 
Formular ist ein Gegen-Ständliches, Gegebenes, Objektives. Die Frage 
ist nun: Was verlangt ein Objektives vom Erklärer? Ein liebevolles, 
selbstloses Sichversenken in das Gegen-Ständliche, ein Hinhorchen aui 
dessen Stimme; verlangt, daß man das Objektive reden lasse von seineni 
Eigensten, daß man ehrfurchtsvoll beiseite stehe mit dem, was man 
selbst von dem Objektiven wünschen möchte. Man muß das Objektive 
wirklich verstehen, nicht vergewaltigen wollen. Das Objektive ver- 
pflichtet den Erklärer auf sich. 

Läßt man sich von einem Öbjektiven nur zu seinen eigenen Ge- 
danken und Gefühlen anregen, so kann es seine Aufgabe, den Menschen 
zu bereichern, nicht erfüllen. Eine solche Haltung ver wirklicht 
im subjektiven Erleben nicht die objektive Liturgie, sondern nimmt 
sie gar nicht in sich auf; zum mindesten ist sie in Gefahr, das Objektive 
vor der Aufnahme verfälscht zu haben. 

Diese Annahme, daß ein Formular im wesentlichen eindeutig und 
daher nur eine Erklärung objektiv ist, möchte man als selbstverständ- 
liche Voraussetzung zum Ausgangspunkt unserer Untersuchung 
nehmen. Den meisten Menschen wird das auch wohl cinleuchtend 
sein; alle anderen Erklärungen erscheinen ihnen als willkürlich oder 
irrtümlich. Die Erfahrung wiederum läßt uns auf die Behauptung 
stoßen, man könne aus einem Objektiven, wie es ein liturgisches For- 
mular ist, mehrere richtige Auffassungen herausnehmen. 

Es ist in der Tat der Fall denkbar, daß ein vorliegendes Formular 
dem Verständnis sehr große Schwierigkeiten entgegensetzt; sei es, daß 
seine Sprache auch für den selbstlosen Erklärer nicht deutlich genug 
ist; sei es, daß sein Wesentliches von Unwesentlichem überwuchert 
ist. In solchen Fällen, in denen das Formular dem Erklärer nicht das 
unzweideutige Recht gibt, seine Ansicht als die dem Formular ent- 
sprechende, als „objektive“ vorzutragen, werden naturgemäß leicht 
mehrere Auffassungen bestehen, von denen gilt: in dubiis libertas. 

Es scheint aber in vielen Fällen das Verlangen, man müsse die 
objektiven liturgischen Formulare der Fülle menschlicher Auffassungs- 
möglichkeiten freigeben, nicht erst aus dem Umstand hervorgegangen 
zu sein, daß man es in einem bestimmten Falle aufgeben mußte, zu 
einer eindeutig von dem Formular bestimmten Erklärung zu gelangen. 
Vielmehr will man es für etwas den liturgischen Formularen Wesent 
liches halten, daß sie mehrdeutig und deshalb mögliche Grundlage 
für die verschiedensten Erklärungen seien. Das begründet man mit 
der Weite, die alles Objektive zumal nach seiner Ablösung vom 
Urheber hat. 

Man wird jedoch zum mindesten, auch wenn man solcher Meinung 
ist, die Möglichkeit subjektivistischer, willkürlicher Deutungen zugeben 
müssen. Tut man das nicht, so kommt das auf eine Leugnung des 
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Gesetzes vom Widerspruch hinaus. Ein und derselbe Introitus kann 
nicht zugleich einen bestimmten Gedanken enthalten und ihn zugleich 
nicht enthalten. Das Kriterium, das die willkürlichen und nicht will- 
kürlichen Erklärungen unterscheidet, kann nur beim Objekt liegen. 
Vom Formular allein aus kann daher entschieden werden, ob es ein- 
oder mehrdeutig ist. 

Die Möglichkeit, ein Objektives mehrdeutig aufzufassen, mag be- 
stehen, sobald es sich mit irrationalen, emotionalen Mitteln ausdrückt. 
beispielsweise bei dem Choral eines Meßformulars (obgleich dieser 
schon durch das Textwort näher bestimmt wird). Sobald sich aber das 
objektive Geistige mit den Mitteln der Sprache offenbart, die ihrem 
Wesen nach weniger emotional ist, schwindet die Freiheit der Auf 
fassungsmöglichkeit. Die Sprache hat die Fähigkeit, ja es ist ihr 
tiefster Sinn, den geistigen, in sich unwandelbaren Begriff eindeutig 
auszudrücken’. Dieselbe Eindeutigkeit wie das Wort der Liturgie 
haben ihre Symbole und Symbolhandlungen, ihre Sakramente. Das 
Formular, das zu einer Meßfeier dient, also die Texte, die mit einer 
immer gleich bleibenden sakramentalen Handlung verbunden sind, 
bieten einen geeigneten Gegenstand für eine objektive Erklärung. 

Wären die Meßformulare Produkte unserer Zeit, so würde man 
kaum in die Notwendigkeit versetzt sein, bei der Erklärung ihres nun 
fertig vorliegenden Inhaltes auf ihre Entstehungsverhältnisse Rücksicht 
zu nehmen. Doch sagte schon R. Guardini* ganz allgemein, daß ohne 
Geschichte die systematische Liturgiewissenschaft in Gefahr stehe, will- 
kürlich und vorurteilsvoll zu bauen. Inwieweit eine Ergänzung des rein 
systematischen Erklärens durch historische Betrachtungsweise not- 
wendig und unerläßlich ist, möge im folgenden deutlich werden. 


Die erste Aufgabe bei der Vorbereitung für die Erklärung eines 
Meßformulars muß sein: eine Erklärung der einzelnen Texte, zunächst 
in ihrem Wortsinne, mit andern Worten: eine gute und richtige Über- 
setzung. Dabei ist selbstverständlich, daß für die Übersetzung die 
Texte so zugrunde gelegt werden müssen, wie sie in der Liturgie 
stehen; man darf also die Texte, die in der Itala-Fassung gegeben 
sind — so die ant;phonarischen fast ohne Ausnahme —, nicht aus der 
Vulgata oder dem Hebräischen, die Vulgatatexte nicht aus dem Urtext 
übertragen. Wohl muß man den Unterschied dieses hebraisierenden 
und gräzisierenden Lateins vom klassischen berücksichtigen. Damit 
wird eine Vergleichung des Urtextes nicht als überflüssig dargetan. 
Vielmehr ist sie zuweilen eine wertvolle Hilfe, um den Wortsinn voller 
und klarer herauszustellen, den die Vulgata in den Lektionen nicht 





3 Diese Eindeutigkeit wird weiter unten (S. 139) näher bestimmt. 
4 ÜÜber die systematische Methode in der Liturgiewissenschaft. (Jb. f. Lit.- 
Wiss. 1 [1921] 100 ff.). 
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immer leicht erkennen läßt. Bei den nichtbiblischen Stücken, Oratio- 
rien also und Präfationen, beachte man die spätklassische Bedeutung 
vieler Kultwörter, die in der ciceronianischen Zeit, wie auch in 
Mittelalter und Neuzeit, einen ganz anderen Sinn haben °, Hier zeigt 
sich schon die Notwendigkeit liturgie-sprachgeschichtlicher Betrach- 
tung. Denn man kann nicht gegen diese Forderung sagen, daß die Be- 
deutung der Worte im Laufe der Jahrhunderte wie auf anderen Ge- 
bieten, so auch in der Liturgie sich geändert habe, daß also die Worte 
ihrer Bedeutung nach transformiert worden, also transformabel seien. 
Nehme ich zum Beispiel an, daß deuotio, das zur Zeit der Abfassung 
der Orationen sehr oft ‚„eucharistische Feier“ bedeutete, heute stets 
nur noch Andacht heißt, oder mysterium gleich „heilige Begehung“ 
jetzt immer nur mehr „Gintellektuelles) Geheimnis“ bedeutet, so hört 
die Einheitsbeziehung der betreffenden Orationen zu der in ihrem 
Wesen unwandelbaren eucharistischen Begehung auf, mit der sie ver- 
bunden ist. Dadurch würde die innere Einheitlichkeit der aus Text 
und Handlung bestehenden Liturgie auseinanderfallen, — eine unvoll- 
ziehbare und unnötige Annahme. Diese erste Arbeit der Festlegung 
des Wortsinnes der Meßformulare sollten die Übersetzungen des Meß- 
buches leisten; diese sind aber in dieser Hinsicht alle noch einer ge- 
wissen Vervollkommnung fähig. 

Zur Feststellung des Wortsinnes käme ergänzend die des histori- 
schen Sinnes der Texte; der Blick auf den Kontext wird manchem 
Verse ein volleres Leuchten geben, wird zumal bei den Lesungen die 
Bedeufung des Berichteten ins rechte Licht stellen. 

Der Introitus des 18. Sonntags nach Pfingsten: „Gib Frieden, Herr, 
denen, die auf dich harren, daß deine Propheten sich als wahr erweisen 
Erhöre die Bitten deines Knechtes und deines Volkes Israel‘ ist einem 
größeren Liede des Ekklesiastikus entnommen, welches das monastische 
Brevier an allen Sonntagen „das Jahr hindurch‘ zur Mette brirgt. 
Die vorangehenden Verse: „Erbarme dich deines Volkes, darüber dein 
Name angerufen ist, und Israels, das du deinem Eingeborenen gleich- 
gehalten hast. Erfülle Sion mit deinen unaussprechlichen Verheißungen 
und dein Volk mit deiner Herrlichkeit . . .“, und der darauf folgende: 
„Nach dem Segen Aarons über dein Volk leite uns auf den Weg 
der Gerechtigkeit, und alle, die auf der Erde wohnen, sollen wissen, 
daß du Gott bist, der die Ewigkeiten durchschaut‘ —Jlassen erst recht 
erkennen, daß der Introitus ein Gebet ist für Sion um seine messianisch- 
eschatologische Verherrlichung‘. 

Wortsinn und historischer Sinn lassen aber den Text noch nicht 
seiner ganzen Fülle nach vor uns lebendig werden. Das Textwort 

5 Zum Beispiel deuotio, actio, pax, sacramentum, mysterium. 


® Wie das christlich-liturgisch auf die Kirche und die Parusie zu deuten ist, 
siehe im folgenden (S. 139 ff.). 
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bestimmt zwar dasjenige, was ausgedrückt werden soll, eindeutig der 
Richtung nach, läßt aber Raum für eine verschiedene Tiefe der Auf- 
fassung. Schon die biblische Schriftauslegung kennt in der ganzen 
katholischen Tradition noch einen tieferen Sinn als den historischen 
Wortsinn. Christus selbst öffnete seinen Jüngern den Geist, daß sie 
die Schrift verständen. Paulus und die anderen Apostel, ganz be: 
sonders aber die Kirchenväter haben eine solche tiefere Methode der 
Schriftauslegung ausgebildet, nämlich die allegorische; diese Methode 
ist auch für die Auslegung des liturgischen Gebetes sehr wichtig. 
Biblische und liturgische Allegorie gehen auf dasselbe Prinzip zurück, 
fallen auch oft zusammen; nur weist die Liturgie durch Auswahl, 
Stellung und Verbindung der Texte neue Wege einer solchen Auf- 
fassung. 

Das geistige Wort Gottes, das wir in der Liturgie finden, ist nicht 
eng und begrenzt wie das Menschenwort, dessen es sich bedienen muß. 
Die göttlichen Dinge sind zu groß, als daß sie sich in Worte bannen 
ließen. Die Worte sind daher oft wie Hüllen, die es erst zu durch- 
dringen gilt, bevor man zum tiefen Vollsinn kommt; die erst durch- 
sichtig werden im Lichte späterer Ereignisse. In ihrer großen Christus- 
liebe fanden die allegorisch auslegenden Väter schon in dem Schatten 
des Alten Testamentes überall Christus und seine Kirche; den Vätern, 
die heute noch in der Liturgie die berufenen Ausleger sind, oder doch 
wenigstens der Zeit dieser Väter, verdanken wir auch die liturgischen 
Formulare, und es ist undenkbar, daß sie da nur eine rein historische 
Auffassung der Texte gewünscht hätten. 

Wenn nun die liturgischen Handlungen eine reale Aufführung 
der Erlösungsgeheimnisse Christi sind, eine stets neue Gegenwärtig- 
setzung Christi und seiner Kirche, dann fordern die liturgischen Texte 
geradezu die allegorische Erklärung. Die Schilderungen der alttesta- 
mentlichen Heilsgeschichte erhalten für uns erst dadurch wieder ihren 
liefen Sinn, daß Christus, der Gottmensch, Haupt und Leib Christi, bei 
der liturgischen Feier als der wahre Inhalt der alttestamentlichen Bilder 
zugegen ist. Die Parabeln des Herrn sind in der Liturgie mehr als 
lehrhafte Bilder, seine Wunder nicht nur Beweise seiner Macht, sondern 
auch nun erfüllte und in der Liturgie sich stets erfüllende Hinweise 
auf sein Gnadenwirken an der Menschheit. 

Die Verbindung der Meßtexte mit den liturgischen Handlungen 
des Meßmysteriums ist nicht etwa nur eine äußere; wenn auch in 
ältester Zeit vielfach die Mahlfeier vom Lesegottesdienst getrennt war 
die Zeit, die uns unsere Meßformulare schenkte, kannte schon die 
Messe in ihrer heutigen Form als Verbindung von Wort- und Mysterien- 
gottesdienst. Selbst wenn diese raumzeitliche Verbindung äußerlich 
nicht bestanden hätte, eine innere Verbindung zur Eucharistie, die 
Quelle und Ausdruck alles christlichen lebens ist, kann dem Lese- 
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gottesdienst nie gefehlt haben. So ist die Vormesse wie das ganze 
Offizium auf die Eucharistie als ihren Mittelpunkt hingeordnet. Nicht 
nur im Sinne einer ethischen Vorbereitung — das mag bei einigen 
Lesungen der Fall sein —, sondern als Hinweise auf das Mysterium 
in seinen einzelnen Stadien, als eine Deutlichmachung seines Inhaltes. 
"Das ist einer der wichtigsten Grundsätze für die Erklärung der Meß- 
texte, daß sie im Zusammenhang mit dem Mysterium zu betrach- 
ten sind. 

Die Meßmysterienhandlung, der die Formulare dienen, ist darum 
auch stets das, was jedem Formular die innere Einheit gibt. Wie 
die Radien eines Kreises münden alle Gedanken eines Meßformulars 
in ihren Mittelpunkt, die Eucharistie. Deshalb soll man sich hüten, 
eine andere Einheit in die Formulare hineinzutragen. Das will natür- 
lich nicht leugnen, daß ein Formular auch sonst noch einheitliche 
Gedanken- oder Stimmungsgehalte haben könne, sondern nur, daß man 
solche nicht in Formulare hineintrage, die sich durch eine gewisse 
Mannigfaltigkeit und ‚„Uneinheitlichkeit“ der Gedanken und Stim- 
mungen auszeichnen. Aus dem gleichen Umstande, daß nämlich der 
Gang der heiligen Feier der Faden ist, an dem sich die einzelnen Stücke 
des Formulars aufreihen, folgt, daß man sich bei der Erklärung an 
die liturgische Reihenfolge halte, also mit dem Introitus beginne und 
mit der Postkommunion ende. Die einzelnen Texte- nach inhaltlichen 
Gesichtspunkten zu ordnen, mag angebracht sein für eine Betrachtung 
oder eine Predigt über das Formular’, aber nicht für die Erklärung 
eines Formulars, die zum Ziele hat, dieses für die Teilnahme an der 
liturgischen Feier nahe zu bringen. 

Damit ist durchaus nicht etwa abgelehnt, daß man auf wieder- 
kehrende gleiche Gedanken, auf Parallelstellen achtet. Gerade auf 
diese Weise findet man gewisse Feinheiten. Wenn z. B. die Epistel 
eine alttestamentliche Totenerweckung zeigt und das Evangelium eine 
neutestamentliche, leuchtet erst in der Zusammenschau beider Peri- 
kopen die ganze Größe unseres neutestamentlichen Heiles auf. Weiter 
muß man beachten, wie nicht selten etwa das Evangelium auf eine 
Bitte im Introitus oder in einer Oration antwortet. Wenn man auf 
alle diese Gleichheits- und Gegensatzbeziehungen merkt, dann sieht 
man die feinen Fäden, die zwischen den auf den eucharistischen Mittel- 
punkt konzentrierten Radien hin- und herspielen. Das Ganze bekommt 
Farbe, Licht und Dunkel, Relief, Rundung. 

Bei den antiphonarischen Stücken wird sich dem Erklärer oft 


? Wollte man bei der Predigt die Reihenfolge der Texte einhalten, so dürfte 
es in den seltensten Fällen gelingen, eine oratorische Einheit zu erreichen, und man 
käme zu einer der niederen Homilie entsprechenden „Predigt“, die mit Recht von 
der Homiletik als eine ungeeignete Form der Schriftpredigt abgelehnt wird. Deshalb 
eignet sich eine Meßerklärung besser für eine Ansprache oder Konferenzrede. 
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die Frage erheben, wer dort redet: Christus oder die Gemeinde, der 
Vater oder auch ein bestimmter Heiliger; wer ferner angeredet wird; 
von wem die Rede ist. Das muß von Fall zu Fall entschieden werden ‘. 
Auf eins sei hier hingewiesen, daß die Kirche, die Gemeinde, die 
ecclesiola mit Christus eins ist und gerade in der Liturgie an seinen 
Mysterien, seinem Tun und Leiden, lebendigen Anteil hat. Wenn wir 
am Pfingstdienstag zur Kommunion singen: „Der Geist der Wahrheit, 
den der Vater euch senden wird, der wird mich verklären“, so will 
das nicht nur ein Wort Christi, das nur auf ihn paßt, wiederholen 
und zum Ausdruck bringen, daß die Geistessendung die höchste Ver- 
herrlichung des Gottmenschen darstellt, sondern das Objekt „mich“ 
ist die singende Kirche, der mystische Christus, dem eben gerade durch 
die Kommunion in der erneuten Geistessendung die Verherrlichung 
und Verklärung Christi wirklich zuteil wird, wie das ja überhaupt der 
Sinn der Pfingsten ist: der Geist Christi macht uns so zu Christus, 
daß wir sein verklärtes Leben immer vollkommener leben können. 
Und wenn andererseits in den Messen der Vorfastenzeit der Introitus 
von Worten des Schmerzes durchzittert ist, dann ringt in ihnen mit 
Christus die Kirche, und in der bedrängten Erdenkirche trägt Christus 
die Schmerzen. 

In das Christusmysterium ist in Heiligenmessen und manchen 
anderen Messen de tempore hineingestellt das Mysterium, die Passio, 
der Leidenssieg eines Martyrers oder eines anderen Heiligen. Und 
wie die Kirche sich in der liturgischen Feier als ein wirklicher Christus 
erlebt, so kann sie sich auch so als Christus erleben, wie dieser in dem 
betreffenden Heiligen seine besondere Ausprägung gefunden. Sie betet 
mit ihm in Christus, nimmt teil an seinem Leiden und seiner Glorie 
in Christus. Auch das ist zu beachten, wenn man nach dem Subjekt 
eines liturgischen Stückes fragt’. 


Wir sahen bisher einige allgemeine Prinzipien für die Erklärung 
des Meßrormulars: Wortsinn, mystischer Vollsinn, Verbindung mit deni 
Mysterıum, Einheit und Mittelpunkt des Formulars in der Eucharistie- 
feier; Erklärung der Reihe nach, wenn auch mit Blick auf Beziehung 
der Stücke untereinander; die Gemeinde, der mystische Christus, als 


8 Für diese Entscheidung braucht nicht immer der biblische Zusammenhang 
bestimmend zu sein, weil die Texte oft nur akkommodativ verwandt sind. So werden 
in den Jungfrauenmessen auch Verse des 44. Psalmes, die in ihm auf den König 
gehen, auf die Jungfrau bezogen. 

® Die Gradualverse am Feste des hl. Laurentius sind so aus seinem Feuer- 
martyrium — natürlich insofern es eine neue Ausprägung des Todes Christi ist, eiu 
Vollmachen dessen, was an Christi Leiden noch fehlt —, an dem die Gemeinde 
mystischen Anteil nimmt, zu erklären: „Du hast, o Herr, mein Herz geprüft, es 
heimgesucht bei Nacht. Im Feuer hast du mich erprobt, und kein Unrecht fand 


sich an mir.“ 
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häufiges Subjekt. Alles das sind Grundsätze, zu deren Anwendung 
man nur das bloße Formular zu kennen brauchte. Bevor wir nacli 
diesen allgemeinen Erwägungen zu Bemerkungen betreffs der einzelnen 
Stücke übergehen, ist es. gut, darauf hinzuweisen, wie Zeit, Ort und 
Umstände des Formulars für seine Erklärung ihre Bedeutung haben. 

Von großer Wichtigkeit für die richtige Auffassung der Formulare 
und ihrer Stücke ist, daß man sie im Zusammenhang mit den anderen 
Formularen und dem Gesamtzug der betreffenden Kirchenzeit sieht. 
Nicht als ob wir annähmen, die Folge der Formulare sei eine vor- 
bedachte und diene dazu, eine bestimmte Ideenreihe abzuwickeln, son 
dern was zu beachten, ist dieses: der spezifische Charakter einer Fest- 
zeit gibt auch ihren einzelnen Formularen ihr besonderes Licht. Worte 
jubelnden Dankes wird man in der Österzeit auf das Glück der er- 
lebten Erlösung beziehen, in der Pfingstwoche auf die Vollendung 
unserer Erlösung im Heiligen Geiste. Texte der Gottessehnsucht sind 
ın der ganz von Parusieerwartung durchklungenen letzten Nachpfingst 
zeit in dieser eschatologischen Färbung zu nehmen. Ein und derselbe 
Text kann sogar in verschiedenen Zeiten Verschiedenes besagen wollen; 
Das Evangelium vom Unkraut unter dem Weizen '° wird entweder 
am 5. Sonntag nach Epiphanie gelesen oder am 27. Sonntag nach 
Pfingsten. Im ersten Falle liegt der Nachdruck durchaus auf der Tat- 
sache, daß der Feind Unkraut unter den Weizen sät. Entsprechend 
der Lage der Entwicklung des Kirchenjahres deutet das den beginnen 
den Kampf (Septuagesima) zwischen dem Fürsten des an Weihnachten 
begründeten Lichtreiches der Kirche und dem Teufel an. Am vor- 
letzten Sonntag nach Pfingsten dagegen ist das Wichtigere der Hinweis 
auf die große Ernte des bevorstehenden Weltendes. Diese Auffassung 
wird auch dadurch bestätigt, daß das Evangelium beidemale mit ganz 
anderen Antiphonarischen Stücken verbunden ist. 

Die zuletzt beobachtete Tatsache, daß nicht alle Teile eines Evange- 
liums jeweils von gleich großer Wichtigkeit sind, führt uns zu einem 
Erklärungsgrundsatz von allgemeiner Bedeutung. Sehen wir einmal 
auf die Perikopen des 22. Sonntags nach Pfingsten. In der Epistel) 
ist das Entscheidende die zweimalige Erwähnung des dies Christi, des 
Tages der Parusie; beim Evangelium fragt man sich vergebens, warum 
nun auf einmal vom Steuerzahlen die Rede ist. Zu keinem anderen 
Stück des Formulars besteht eine Beziehung, zum eucharistischen 
Mittelpunkt ist auch keine festzustellen. Der Nachdruck der Perikope, 
ihre liturgische Bedeutung liegt in dem letzten Worte: „Gebet dem 
Kaiser, was des Kaisers ist, und Gott, was Gottes ist.“ Durch den 
Verzicht auf die Dinge, die dem Kaiser, der Welt, gehören, sollen wir 
uns freimachen zur Hingabe an Gott, der uns in der Parusie heim- 


10 Mt. 13, 24—30. 
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suchen will, die in der Eucharistie ihre Vorverwirklichung erhält. Die 
Beachtung der Grundgedanken und -motive der betreffenden Kirchen 
zeit ist es, die am ehesten das entscheidende Wort einer Perikope 
finden läßt. 

Auch die Tageszeit findet zuweilen ihren Ausdruck im Meßfor- 
mular. Besonders beobachten wir das an Vigiltagen. Der Gradualvers 
an Apostelvigilien: „Frühmorgens deine Huld zu künden, und deine 
Treue bei Nacht“, ist nur aus der Tatsache voll zu erklären, daß diese 
Messe ursprünglich in der Nachtwache vor dem Feste gefeiert wurde. 
Das „Künden der Treue Gottes bei Nacht“ ist also auf die gegenwärtige 
Opferfeier bezogen. 

Ähnlich ist es beim Evangelium am Quatember-Samstag der 
Pfingstwoche. Was da berichtet wird — die Heilungen im Hause des 
Simon —, spielte sich in einer Nacht, und zwar in einer Samstagnacht, 
ab. (Cum autem sol occidisset; — facta autem die.) Die Eucharistie- 
feier dieses Samstags war auch in der Nacht; und wie damals, so heilt 
auch jetzt noch Christus die Seinen durch die Eucharistie, die Arznej 
ewigen Lebens. 

Dieses letzte Beispiel kann uns weiterführen zu der Bedeutung 
des Ortes der Meßfeier für die Erklärung des Formulars. Das betr. 
Formular trägt an der Spitze den Vermerk: Statio ad Sanctum Petrum; 
d. h. dieser Gottesdienst wird in St. Peter zu Rom gefeiert. Und das 
Evangelium beginnt: lesus introiuit in domum Simonis. Im Hause 
St. Peters besucht er auch uns heute. 

Im Kirchenjahr gib es 89 Tage, an denen die Statio angegeben 
ist, und zwar in 43 verschiedenen römischen Kirchen. Daß die neuesten 
Ausgaben des Missale immer noch diesen Vermerk tragen, zeigt, daß 
er mehr sein will als nur eine historische Reminiszenz. Er soll darauf 
hinweisen, daß für die ganze zur Weltkirche ausgeweitele römische 
Gemeinde an solchen, meist bedeutenderen Tagen des heiligen. Jahres 
der Kirche, der Gottesdienst in einer der römischen Kirchen ist. Dort- 
hin können wir nicht alle gehen. Darum vertritt unsere Pfarrkirche 
die betr. römische, so daß — geistig gesehen — doch nur ein Opfer 
in einer Kirche ist. Anspielungen auf diese Kirche sind in vielen 
Meßformularen, besonders denen der Fastenzeit, leicht zu erkennen. 

Auf ein noch Tieferes als auf die örtlichen Verhältnisse weist uns 
die Angabe der Stationskirche. Der steinerne Bau ist im Sinne des 
Kirchweihhymnus ein Symbol der in ihm versammelten Gemeinde. 
Und diese identifiziert sich bei der liturgischen Feier mit dem Heiligen, 
über dessen Grab oder in dessen Kirche die Eucharistie gefeiert wird. 

Am Quatember-Mittwoch des Advent ist die Statio in der größeren 
Marienkirche zu Rom. Die Communio wiederholt ein Wort aus der 
Epistel: „Siehe, die Jungfrau wird empfangen und einen Sohn gebären, 
und sein Name wird sein Emmanuel.“ Das ist zunächst gesagt im Hin- 
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blick auf die Verkündigung und Empfängnis Mariens, deren die ganze 
Messe gedenkt. Aber auch für uns hat dieses Mysterium der Mensch- 
werdung Gotes seine Wirklichkeit. Auch wir empfangen in der Kom- 
munion göttliches Leben, auf daß Christus in uns geboren werde. Wir, 
die um Maria versammelte Gemeinde, sind bei der eucharistischen Feier 
selber Maria. — Am Ostermontag singen wir zur Kommunion: „Der 
Herr ist wahrhaft erstanden und dem Petrus erschienen.“ Die auf- 
fallende Tatsache, daß allein hier statt Simon Petrus steht, findet in 
der Stationsangabe ihre Erklärung. Die bei St. Peter versammelte 
Gemeinde identifiziert sich mit Petrus und erlebt sein Ostererlebnis. 
Bei der Kommunion erscheint auch ihr der Auferstandene, sie ist 
Petrus". 





11 Diese Auffassung ist ein Postulat aus dem Gesamtverhalt der Liturgie. Sie 
beruht theologisch auf der Lehre vom corpus Christi myslicum, die den Heiligen 
als Typ Christi oder der Kirche begreift. Am Feste einer heiligen Jungfrau heißt 
es, mit ausdrücklicher Bezugnahme auf die Kirche (Gemeinde): Despondi enim uos 
uni uiro uirginem castam eshibere Christo (2 Cor. 11,2). Die Gemeinde ist die 
uirgo, die‘wir feiern. Ohne diese Auffassung wäre z. B. nicht zu erklären, warum 
viele Texte gerade zur Communio genommen werden. Hierher gehören außer den 
oben (S. 141) angeführten Beispielen die Kommunionverse der ersten Messe pro 
Virgine tantum (Quinque prudentes uirgines acceperunt oleum in uasis suis cum 
lampadibus. Media autem nocte clamor factus est: Ecce sponsus uenit; exite obuiam 
Christo Domino) und der ersten Messe pro Confessore non Pontifice (Beatus seruus, 
quem, cum uenerit dominus, inuenerit uigilantem: amen, dico uobis, super omnia 
bona sua constituet eum). Vgl. auch die Communio der allgemeinen Multergottesfeste: 
Beata uiscera Mariae Virginis, quae portauerunt aeterni Patris Filium u. a. Dieses 
Sich-Identifizieren der feiernden Gemeinde mit dem Heiligen, auf das zuerst Odv 
Casel O.S.B. in seiner Arbeit Mysterium und Martyrium in den römischen Sakra- 
mentarien (Jb. f. Lit.-Wiss. 2 [1922] S. 18 ff.) hingewiesen hat, findet eine Stütze in 
folgender Ambrosiusstelle aus einem Sermo, den der Mailänder Bischof an einem 
Peter-und-Paul-Feste, nach der Verlesung des Evangeliums vom reichen Fischfang, 
am Ende der Vigilien, vor Beginn der eucharistischen Feier hielt. Haec („Duc in 
altum“; ait Petrus: „Praeceptor, per totam noctem laborantes nihil cepimus, sed 
in uerbo tuo laxabo retia‘“ [Luc. V,5]) in Euangelio legimus. Et fortasse in coelo 
hodie de nobis Christi et Petri iste sit sermo. Quotidie piscatur Petrus, quotidie ei 
dicit Dominus: „Duc in altum“. Videor mihi audire dicentem Petrum: „Prae- 
ceptor, per totam noctem laborantes nihil cepimus.“ Nox fuit, pauciores ad uigilias 
conuenerunt:. Laborat in nobis Petrus, quando nostralaborat 
deuotio, laborat et Paulus... (Ambrosius, de uirginitate 19, 125; Migne, PL 16, 
299B). deuotio ist hier im Sinne der Ausführungen von A. Daniels O0.S.B. (Jb. f. 
Lit.-Wiss. 1 [1921] 40 ff.) als die zur Eucharistiefeier versammelte Gemeinde zu 
nehmen. Ambrosius will seine Gemeinde zu einem reichen Fischfang führen, der 
sich im eucharistischen Mysterium erneuern soll: Duc in altum. Wie Christus, dem 
Herrn, so wird auch ihm von seiner Gemeinde die Antwort: „Die ganze Nacht haben 
wir gearbeitet und nichts gefangen“ — die mit Fasten verbundenen Vigilien waren 
eben nicht von allen mitgemacht worden, Petrus in der Gemeinde, die Gemeinde als 
Petrus (mit seinen Genossen) hat die Nachtwache hindurch vergeblich gearbeitet. 
Wenn sie jetzt wie Petrus und als Petrus dem Duc in altum des Ambrosius - 
Christus gehorcht, wird ihr die Eucharistie reichen Fischfang bringen. Das Et 
fortasse in coelo hodie de nobis Christi et Petri iste sit sermo unterstreicht die 
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Von Einfluß auf die Zusammenstellung der Formulare, und damit 
auch wichtig für ihre Erklärung, ist die Verbindung anderer Riten 
mit der Messe oder besondere Umstände der Meßfeier. Der Kar- 
samstag ist nach der Vorschrift des Missale und Pontifikale noch heute 
wie der Tag der Taufwasserweihe, so auch der Tag der feierlichen 
Taufe Erwachsener. Hierauf und auf die vorbereitenden Skrutinien 
spielen die Texte der Messe schon in der Quadragesima oft an, und 
es gilt, für die Erklärung diese Anspielungen mit feinem Ohr zu 
erhorchen. 

So groß auch die Bedeutung von Zeit, Ort und Umständen für die 
Erklärung der Meßformulare ist, so sehr muß man sich auf der anderen 
Seite hüten, nun unbedingt in ein solches Formular mit bestimmter 
Ört- und Zeitlichkeit Hinweise auf dieselben hineinzudeuteln. An 
vielen, besonders an den hohen Festtagen, stehen Christus und sein 
über Raum und Zeit hinausgehendes Werk so sehr im Mittelpunkt 
der liturgischen Feier, daß alles andere daneben verschwindet. 


An diese mehr allgemeinen Grundsätze Bemerkungen zu den ein- 
zelnen Stücken des Meßformulars anzufügen, wird gut sein. 

Beim Introitus ist zu beachten, daß er aus zwei Bestandteilen zu- 
sammengesetzt ist, aus einer Antiphon (Rahmenvers) und einem Psalm- 
vers. Der Introitus ist das Einzugslied, also ein Prozessionsgesang. 
Bei der Prozession vom Portal zum Altar sang man ehedem den ganzen 
Psalm, umrahmt von der Antiphon. Und es wäre verkehrt, immer 
nur den jetzt noch zu betenden einen Psalmvers zur Erklärung heran- 
zuziehen. Der Introitus z. B. der Jungfrauenfeste hat den Psalmvers: 
„Aufwallt mein Herz zu gutem Sang; ich sage: meine Werke dem König.“ 
Nehme ich den allein, so ist er der Ausdruck der Bereitschaft, für Gott 
zu wirken; ein Gedanke, der jeder spezifischen Beziehung zu einer 
Jungfrau entbehrt und in dieser Form genau so gut bei einem Bekenner 
gebraucht werden könnte. Nehme ich aber zur Erklärung die Tat- 
sache, daß der Vers hier nur die Einleitung zu dem Psalm 44 ist, in dem 
die Vermählung des Königs mit seiner Braut gefeiert wird, so ruft 
mir der Vers gleich das Motiv König-Braut in Erinnerung. Die 
Mysterienfeier der Messe erneut die beim Tode der Jungfrau erfolgte 
endgültige Vereinigung Christi mit ihr als seiner Braut. Die Jungfrau 
ist Typ der Kirche, der konkreten Gemeinde. Mit ihr ziehen wir bei 
Beginn der Messe einer heiligen Hochzeit entgegen. 

Zuweilen sind Introitus und Psalmvers demselben Psalm ent- 
nommen. Der ganze Psalm ist dann Einzugslied, die Antiphon weist 
auf den liturgischen Höhepunkt des Psalmes. Am Passionssonntag 


inystische Realität der Identifizierung Christus - Ambrosius, Petrus - Gemeinde von 
Mailand. Das Bekanntwerden mit dieser Stelle verdanke ich meinem Mitbruder 


A. Gruenewald. 
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z. B. ist der 42. Psalm Einzugsgesang, ein Lied voll Opferfreude; die 
zweimal zu betende Antiphon: „Richte du mich, o Herr .. .. denn du 
bist mein Gott und meine Stärke‘, weist darauf hin, daß das Wichtigste 
ist das Bewußtsein des schwer bedrängten Christus — mit dem die 
Kirche eins ist — von dem starken Schutz in Gottes Hand. 

Gerade der Introitus, der den Einzug in das Gotteshaus begleitet. 
ist oft sehr konkret aufzufassen. So am 11. Sonntag nach Pfingsten: 
„Gott ist an seiner heiligen Stätte; Gott, der die Gleichgesinnten im 
Hause vereint, gibt Kraft und Stärke seinem Volke.“ Die Gemeinde 
zieht ein zu dem Orte, wo Gott unter ihr weilt; sie ist eine Einheit 
in Gott — in alter Zeit einte sie sich gar durch den Einzug —, und 
wird in der eucharistischen Feier erfahren, wie sie Gottes Volk ist, wie 
Gott ihr Kraft und Stärke gibt. Es wäre verfehlt, wenn .man diesen 
Introitus nur bildlich auffassen oder ihn auf den Himmel nach dieser 
Welt beziehen wollte. 

Am 5. Sonntag nach Pfingsten singt der Introituspsalmvers: „Der 
Herr ist meine Erleuchtung, mein Heil, wen soll ich fürchten?“ — 
Beim Eintritt in die Kirche strahlt uns vom Altarraume her Gottes 
leuchtendes Antlitz entgegen, aller Kleinmut und alle Angst, die sich 
im Rahmenvers — ‚„Erhöre, Herr, mein Flehen, ich rufe so laut zu 
dir“ — noch aussprach, ist geschwunden: „Wen soll ich fürchten?“ 

Ähnlich wie der Introitus zur Erklärung durch den Psalm ergänzt 
werden muß, ist auch der Opferungsgesang einer solchen ergänzenden 
Erklärung fähig. Leider hat unsere heutige Liturgie nicht mehr die 
sogenannten Offertoriumsverse '”, die sie zur Zeit der Abfassung der 
Meßformulare hatte. Meist sind es drei, zuweilen demselben Psalm 
wie das Offertorium entnommene Verse Sie decken oft sehr über- 
raschende Zusammenhänge zwischen dem Öffertorium und den 
anderen Teilen der Messe auf. Ein Beispiel: Das Offertorium des 4. 
Fastensonntags: „Lobt den Herrn, denn er ist gut; lobsingt seinem 
Namen, denn er ist süß. Alles, was er will, vollbringt er, im Himmel 
und auf Erden“ läßt zunächst keinerlei Beziehungen zu dem übrigen 
ganz von Jerusalem- und Trostgedanken erfüllten Formular ersehen. 
Das ändert sich, sobald wir die zu dem Offertorium gehörigen Verse 
lesen: „1. Ihr, die ihr im Hause Gottes steht, in den Tempelhallen 
Gottes: Ich weiß, der Herr ist groß und Gott über alle Götter. 2. Herr, 
dein Name währt ewig, und dein Angedenken von Geschlecht zu Ge:- 
schlecht. Der Herr schafft Recht seinem Volke und tröstet seine Diener. 





12 Die Ausgaben des Antiphonarium Gregorianum enthalten diese Verse wie 
auch die weiter unten genannten Kommunionpsalmen. Die bei Migne PL 78, 641— 72} 
ist die unzuverlässigste. Die neue in der Paleographie musicale IV (Solesmes 1894; 
wird noch übertroffen durch die von Thomasius im V. Bande seiner Werke (Rom 
1750). Hoffentlich wird es einmal möglich, gerade die Offertoriumsverse und di» 
Kommunionpsalmen weiteren Kreisen zugänglich zu machen. 
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3. Die ihr den Herrn fürchtet, preiset den Herrn. Gepriesen sei der 
Herr von Sion aus; er wohnt in Jerusalem.‘ Trost, Jerusalem, diese 
beiden Tagesgedanken werden auch zu Beginn der eigentlichen Opfer- 
handlung in froher Hoffnung ausgesprochen. 

Wie der Introitus so war auch die Communio ursprünglich eine 
Antiphon, die einen Psalm umrahmte. Die Vergleichung dieses Kom- 
munionpsalmes gibt oft noch eine gute Anregung zur Erklärung, wie 
das weiter unten entwickelte Beispiel zeigen wird. Wichtiger noch ist 
beim Kommuniongesang, daß man ihn im Zusammenhang mit der 
gleichzeitigen Austeilung der Kommunion betrachtet. Wir hatten im 
Verlaufe unserer Darlegungen schon Gelegenheit, Beispiele hierfür zu 
bringen. 

Zur Erklärung der Perikopen ist vor allem zu sagen, daß mau 
trotz ihrer zentralen Bedeutung für das ganze Formular die anti- 
phonarischen Stücke nicht unterschätzen darf. Die jahrhundertelange 
Gewohnheit der bloßen Perikopenpredigt verleitet dazu. Die Gesänge 
werfen oft die wertvollsten Lichter auf die Lesungen. 

Die Evangelien vermitteln uns, auch wenn sie lehrhaft sind, die 
erste Berührung mit dem Mysterium. Noch ist es nicht der Logos 
als die Speise, sondern der Logos als das Wort des Lebens. Die feier- 
liche Beräucherung und der Kuß des Evangelienbuches zeigen, daß 
im Evangelium Christus zu uns kommt und selber zu uns Worte des 
ewigen, des göttlichen Lebens spricht. Von den Worten göttlichen 
Lebens führt uns die heilige Messe weiter zum göttlichen Leben, wie 
es im eucharistischen Mysterium wirksam wird. Wie die Wunder des 
Herrn auf Erden Ausdruck, Gleichnis und Vorbild für das übersinn- 
liche Wunder des Gottesreiches waren, so ist auch das Vorlesen der 
Wunderberichte und Parabeln in der Messe eine wechselnde Aus- 
deutung der immer gleichen Heilstat, die im eucharistischen Mysterium 
an uns geschieht. Selbst die sittlichen Mahnungen dienen oft dem 
Zweck, die Natur des göttlichen Lebens, das uns die Eucharistie ver- 
mittelt, zu verdeutlichen. 


Ein Beispiel möge die verschiedenen Grundsätze in Anwendung 
zeigen. Es ist begreiflicherweise nicht alles in einer Messe anzuwenden. 
Für Meßformulare, bei deren Erklärung auf die Stationskirche Rück: 
sicht zu nehmen, liegen bereits einige feinsinnige Erklärungen '* vor, 
so daß es ratsamer. ist, hier ein anderes zu nehmen. 

Nehmen wir die Messe vom 23. Sonntag nach Pfingsten. Ein 
besonderer Ort für die Meßfeier dieses Tages ist nicht angegeben, auch 
sind keine anderen Riten mit ihr verbunden. Der einzige äußere 


18 Abt Ild. Herwegen O.$S.B., Das Kunstprinzip der Liturgie (21920, 15 ff.) 
für das Formular vom Mittwoch nach dem 2. Fastensonntag (Statio ad S. Caeciliam) 


und in Abtei Maria Laach, Die betende Kirche (1924) 141 ff. (Statio ad S. Petrum). 
10* 
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Umstand, den es zu beachten gilt, ist die Jahreszeit unserer Meßfeier. 
Es ist November. In der Natur ein großes Sterben, kalte Winde, fal- 
tende Blätter — Todesstimmung. Die sonnigen Tage des Herbstes sind 
vorbei, und der Winter mit seiner Not, seiner Sterbenot, steht vor der 
Türe. Wo draußen alles vom Vergehen redet, spricht die Kirche 
Worte ewigen Lebens; Worte von der Herrlichkeit, die auf das letzte 
Ende folgt. Seit dem 18. Sonntag nach Pfingsten, dem ersten nach 
der Feier der Herbstquatember, tritt immer mehr die Parusie, das 
Wiederkommen Christi, in den Vordergrund des Denkens und Lebens 
der Kirche. Allerheiligen zeigt einen Teil der Kirche schon dieser 
Zeitlichkeit entrückt '*. 

Wenn nun die Gemeinde in dieser für den Menschen an sich 
so trüben Zeit des Jahres zum Gotteshaus kommt, dann erwartet sie 
etwas, was ganz starken Trost gibt. 

Das erste Wort, das uns beim Einzug in die Kirche entgegen- 
schallt, ist: Dicit Dominus — „Der Herr spricht“. Menschheit und 
Seele sind leidwund geworden. Ihre eigenen Worte können ihr nicht 
mehr helfen. Da wird sie still und horcht auf die Worte des Herrn. 
Wie Balsam fallen sie in die Seele, die krank geworden ist durch 
die Not der Verbannung in die Zeitlichkeit, in das Unvollendete, in 
das Unzulängliche. „Denn so spricht der Herr: Ich sinne Gedanken 
des Friedens und nicht des Leides. Ruft mich an, und ich will euch 
erhören, will heimführen eure Gefangenen aus allen Ländern.‘ Diese 
Worte stehen in dem Briefe des Propheten Jeremias an die gefangenen 
Juden. Sie sprechen von der Heimkehr des auserwählten Volkes aus 
der babylonischen Gefangenschaft”. In der Liturgie sind sie an das 
auserwählte Volk des Neuen Bundes, die Kirche, gerichtet, das noch 
in der Verbannung des Erdenlebens weilt und voll Sehnsucht ist nach 
seiner Heimat, dem Himmel. Der Herr spricht erst: „Ich will er- 
hören, heimführen“, — und doch jubelt sogleich der erste Vers des 
84. Psalms im Munde der Gemeinde: „Du hast, o Herr, dein Land 
begnadet, Jakobs Knechtschaft beendet.‘ Dieses Gotteshaus, in das sie 
gerade einzieht, ist der Gemeinde schon der Himmel; der Einzug selber 
ein Bild, eine gewisse Vorwegnahme der Prozession der Erlösten, wenn 
sie nach dem jüngsten Tage Christus in die volle Himmelsherrlichkeit 
folgen. So glücklich hier auch der eine Vers den gesamten Inhalt 
des Eingangspsalmes wiedergibt, wird es gut sein, den ganzen Psalm 
ızu beachten. Auf die ersten jubelnden und dankenden Verse folgt 
wiederum klagende Bitte. Es ist, als ob die Sorgen und Leiden der 
Zeitlichkeit, aus der die Gemeinde kommt und in die sie nach der 
heiligen Feier wieder zurück muß, sich von neuem vordrängten. Dann 





14 Vgl. hierzu meinen Aufsatz Advent und Parusie in der Meßliturgie (Anz. für 
die kath. Geistlichkeit Deutschlands, November 1923). 
158..Jer. 29, 11.12.)14: 
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aber erklingt wieder frohe Botschaft vom Frieden, den der Herr ver- 
kündet, von der Herrlichkeit, die im gelobten Lande sein wird; dort 
werden Erbarmen und Huld sich begegnen, Gerechtigkeit und Friede 
sich küssen, der Herr seinen Segen geben. Für den Sänger der Psalmen 
war das die Schau in die messianische Herrlichkeit, für uns ist es ein 
Blick auf die Endherrlichkeit der Kirche. Nur daß es mehr ist als 
ein Blick in weite Fernen. Das Haus Gottes, in das wir nun zur Feier 
heiliger Geheimnisse einziehen, ist Himmel auf Erden. Wir gehen 
der Parusie Christi entgegen, die uns, wenn auch nur vorläufig und 
verhüllt, in der Eucharistie aufleuchten wird. 

Wir selber sind uns des großen Hindernisses für das Aufleuchten 
Christi über uns bewußt. ‚„Vergib, wir bitten dich, Herr, die Missetaten 
deines Volkes und laß in deiner Güte uns frei werden von den Fesseln 
der Sünden, die wir in unserer Schwäche begangen haben.“ Mit der 
Sünde fesselt uns die Welt, die Sünde hält uns im Exil dieser Zeit- 
lichkeit zurück. Wenn Gott die Sünde von uns nimmt, wenn er dieses 
Gebet erhört und das Flehen des Einzugspsalmes: „Willst du uns auf 
ewig zürnen, und deinen Grimm währen lassen von Geschlecht zu Ge- 
schlecht? Gott, wenn du dich wieder zu uns wendest, schenkst du uns 
Leben, und dein Volk wird sich freuen in dir. Erzeige uns, Herr, 
dein Erbarmen und schenke uns dein Heil,“ dann verliert unser Erden- 
leben seinen Exilscharakter, dann strahlt durch die heilige Eucharistie 
das Licht der Parusie schon in unseren Erdenwandel hinein. 

Sich freimachen und freiwerden von der Sünde ist also unerläß- 
liche Vorbedingung für die Vereinigung mit Christus. Paulus führt 
diese Gedanken in der Epistel’'* weiter aus. Das Vorbild der Guten, 
derer, die wie Paulus selbst als Freunde des Kreuzes Christi leben, 
soll uns sagen, was Sünde ist und was nicht. Freund des Kreuzes 
Christi sein: das heißt, gerne und in Treuen Leid und Not dieser Erde 
tragen, es bejahen und umarmen, damit es uns auch dann leuchte, 
wenn es als Zeichen des richtenden Menschensohnes am Himmel steht; 
dadurch wird es auch jetzt schon trotz seiner Schwere etwas von dem 
himmlischen Leuchten haben und verklärt sein. Während der Wandel 
der Feinde des Kreuzes Christi irdisch ist und ins Verderben führt, 
ist der Wandel der Christen im Himmel und führt zum Himmel. „Von 
dannen erwarten wir auch den Erlöser, unsern Herrn Jesus Christus.“ 
Der Christen Leben ist ein der Parusie Christi entgegen Gehen, bei der 
dieser sein Werk an uns durch die selige Auferstehung des Fleisches, 
die Teilnahme an der ganzen Fülle seines verklärten Lebens krönen 
wird. 

Die Worte des Apostels an die Gemeinde sind auch Mahnworte. 
Aber wenn wir bedenken, daß die eucharistische Feier schon eine 
Parusie Christi und eine Aufnahme in den Himmel bedeutet, so sind 


1° Phil. 3, 17—4, 3. 
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sie doch mehr eine Beschreibung unseres Christenglückes. Sie zeigen, 
wie wir trotz des Kreuzes Christi, das wir ihm in der Not unserer 
Tage nachtragen, oder gerade deswegen, durch die Mysterienfeier auch 
der Verklärung Christi im Zeichen des Parusiekreuzes entgegengeführt 
werden können. In diesem Geiste und in dieser Haltung festzustehen 
ist darum die warme, durchseelte Bitte des Seelsorgers an die Gemeinde, 
die ihm Freude und Krone ist. Mit einem Hinweis auf das Buch des 
Lebens, darinnen die Mitarbeiter Pauli, d. h. jene, die seinem Beispiel 
folgend als Freunde des Kreuzes Christi wandeln und wirken, mit ihrem 
Namen eingetragen sind und das bei der Parusie zur Rechenschafts- 
ablage geöffnet wird, schließt die Epistel. 

Wie ein frohes Echo auf das in der Epistel beschriebene Christen- 
glück, die Befreiung aus Erdenbedrängnis und Erdennot, die uns durch 
Christus ein für allemal verdient ist und im Gotteshause uns zugeteilt 
wird, singt das Graduale: „Du hast uns befreit, o Herr, von unsern 
Drängern und hast, die uns hassen, beschämt. In Gott rühmen wir 
uns alle Tage, und deinen Namen preisen wir in Ewigkeit.“ 

Umrahmt von dem Alleluja, dem Gesang, der in den goldenen 
Straßen des Himmels, als des ewigen Jerusalem, seine eigentliche 
Heimat hat”, betet die Gemeinde dann den ersten Vers des 129. Psalmes, 
De profundis. Er ist einer der Wallfahrtspsalmen voll Sions-Sehnsucht. 
Das freudige Alleluja gibt dem Verse etwas Ruhiges, Befriedetes. In 
ihm spricht eine Sehnsucht, die naher Erfüllung sicher ist. 

Der Herr selber kommt im Evangelium '*, er der Arzt der Ewig- 
keiten, der Heiland, der Unsterblichkeit schenkt. Froher müssen die 
Herzen schlagen, wenn in ihrer Mitte der erscheint, der allem Leid 
und aller Sterbenot ein Ende setzen kann. Wie er die blutflüssige 
Frau geheilt, will er auch uns durch sein heiliges Sakrament heilen; 
wie das Töchterlein des Jairus, will er auch uns bei der Hand nehmen 
und sagen: „Mägdlein, stehe auf“; will auch uns, wenn wir einst ge- 
storben sind, zu neuem, blühenderem Leben abholen in die Ewigkeit. 

Das Mädchen ist aber mehr als ein Vorbild der Seele, es ist Typ 
der Kirche. Die lebt auf Erden ein Leben noch voller Unzulänglich 
keiten und Unvollkommenheiten, ein Leben wie schlafbefangen. Am 
Ende der Zeiten aber wird Christus, der Arzt ewiger Glorie, zu ihr 
sprechen: „Meine Braut, ich sage dir, stehe auf!“ Und dann wird er 
sie makellos und ohne Runzel, voll blühendsten Lebens, dem Vater 
zuführen. 

Die Parusie Christi für Seele und Kirche wird Vorwirklichkeit in 
der Messe, wo ihnen das ewige Leben, zwar noch verhüllt, aber wirk- 
lich zuteil wird; wo die Speise gereicht wird, die selbst den Leib 
zur Auferstehung bereitet. 





{7 'Tob. 13,22; Resp. I Feriae IV post Dominicam III post Pascha. 
18 Mt. 9, 18—26. 
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Der Gesang zum Opfergang nimmt den Psalm De profundis wieder 
auf, das Sionswallfahrtslied: „Aus tiefer Not rufe ich zu dir, o Herr. 
Herr, erhöre mein Gebet. Aus tiefer Not rufe ich zu dir, o Herr.‘ Die 
Verse lauten: „Laß deine Ohren achthaben auf das Beten deines 
Knechtes. (Aus tiefer Not...) Wenn du auf die Sünden siehst, Herr, 
wer kann da bestehen? (Aus tiefer Not ... .) Bei dir ist Versöhnung. 
(Aus tiefer Not...)“ In der Sehnsucht nach der Parusie Christi, die 
allein für die Kirche die Erdenleiden beenden kann, die allein die 
wahre propitiatio nach tiefer Sündennot ist, schreiten wir zu dem 
Opfermysterium, alles Leid und alles Schwere in Christi Opfer ein- 
schließend, weil wir nur aus ihm unser Endglück und seine Vor- 
erfüllung erhoffen können. 

Dabei sind wir uns bewußt, daß unser Heil und unsere Beglückung 
nicht das vornehmste Ziel unserer eucharistischen Feier sind. Wir 
bringen damit auch unsere Unterwürfigkeit, unser Dienenwollen vor 
Gott zum Ausdruck, wir loben ihn in der Eucharistie, die das Danklob 
vor dem Vater ist. „Zur Mehrung unseres Dienstes bringen wir dir, 
o Herr, das Lobopfer dar; vollende gnädig, was du ohne unser Ver- 
dienst uns verliehen hast‘ (Sekret). Wenn wir den ersten Zweck 
des Opfers, Dienst und Lob an Gott zu sein, mit ganzer Hingabe er- 
füllen, dann dürfen wir hoffen, Christus werde das Werk der Er- 
lösung an uns gnädig vollenden bei der Eucharistie und letztlich bei 
seiner Wiederkunft am Ende der Welt. 

Das eucharistische Mysterium vollzieht sich. Wir sterben mit 
Christus und dürfen mit ihm auferstehen zu ewigem Leben. Er er- 
scheint in unserer Mitte, vereinigt sich mit uns, schenkt uns ein neues 
Leben, wie dem Töchterlein des Jairus, sein heiliges, ewiges Leben. 
Verhüllt unter schlichten Gestalten, aber in Wahrheit der aduentus 
Domini vor den Seinen, vor seiner Kirche. 

Die Communio singt vom Erhören des Gebetes: „Wahrlich, ich 
sage euch: Alles, um was ihr bittet in eurem Gebet —, glaubet, daß 
ihr es erlangt, und es wird euch werden.“ Wir machen mit Jairus 
und der blutflüssigen Frau die tröstliche Erfahrung dieser Wahrheit. 

Der Kommunionpsalm ist wiederum der 129. Das Rufen aus der 
Tiefe ist erhört. Dem Harren ist die Vereinigung mit Gott, die propi- 
liatio, gefolgt. Wie ganz anders klingt der Psalm bei der Kommunion 
austeilung als noch beim Opfergang. Nur wie von einer fernen Er- 
innerung spricht der Beter über seine Not: „Denn bei dir ist Ver- 
söhnung, dein Gesetz gibt mir Vertrauen. Auf sein Wort vertraue 
ich und harre auf den Herrn ... Beim Herrn ist Erbarmen und 
Heil die Fülle. Er selbst erlöst Israel (die Kirche, uns) von allen 
seinen Sünden.“ 

Beim Auseinandergehen, bevor jeder wieder hinaustritt in den Kreis, 
wo seine Mühen und seine Sorgen ihn erwarten, bitten wir, denen 
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Gott „frohen Anteil an den göttlichen Mysterien gewährt hat“, derselbe 
Gott „möge uns nicht irdischen Gefahren erliegen lassen“. Die Stunde 
der Meßfeier soll ja nicht nur eine frohe Feierstunde sein, sondern es 
soll, weil sie wirkliche Vorerfüllung der Enderlösung und Endherrlich- 
keit ist, aus ihr die Kraft herauswachsen, auch in neuer Erdennot 
innerlich mit Christus darüber erhoben zu sein. Das ist der Sinn des 
Nachkommuniongebetes. Die drei Hauptmotive der nachpfingstlichen 
Liturgie: Dankbare Rückschau auf die Gaben der Erlösung, des neuen 
Lebens; das Seufzen in der Not der Zeitlichkeit; die bräutlich-kirchliche 
Sehnsucht nach der Wiederkehr Christi, sind es, die unserem Formular 
den bei aller Vielseitigkeit einheitlichen Gehalt geben und es außerden 
in Zusammenhang mit den Formularen der vorangehenden und nach 
folgenden Sonntage stellen. 

Andere und mehr Beispiele würden die Anschaulichkeit der Grund- 
sätze noch heben. Und doch würden auch sehr viele nicht ausreichen, 
alles zu zeigen. Da hilft nur Übung und Überschau über das Ganze 
und ein nicht zu abstraktes, logisches, sondern ein symbolisches Den- 
ken, ein Denken in Ideen und Motiven '”. In manchen Fällen gibt auch 
der Gregorianische Gesang einen wertvollen Hinweis zur Interpretation, 
worüber zu handeln hier jedoch nicht angeht. 





10 Jn ausgezeichneter Weise hat S. Stricker O.S.B. gerade dieser letzten 
Forderung Genüge getan in seiner Arbeit Das Kirchenjahr in Abtei Maria Laach, 
Die betende Kirche (1924) 207—329. 


Pastoralliturgik. 


Ein Versuch über Wesen, Weg, Einteilung und Abgrenzung 
einer seelsorgswissenschaftlichen Behandlung der Liturgie. 
Von Athanasius Wintersig O.S.B. (Maria Laach). 


Die Tatsache, daß die Pastoraltheologie in drei Jahren das 150- 
Jährige Jubiläum ihres Bestehens als selbständige Universitätsdisziplin 
begehen kann, wurde dem Breslauer Vertreter dieses Faches, Prof. 
Dr. Franz Schubert, zur Veranlassung, sich einmal über die „Zu- 
kunft der Pastoraltheologie“ auszusprechen‘. Im ganzen ist er für 
Wahrung des traditionellen Umfanges der Pastoraltheologie. Seine Ge- 
danken über die Stellung der Liturgik innerhalb dieses Rahmens ver- 
dienen eingehendere Beachtung. 

„Umstritten ist die Stellung der Liturgik im Rahmen der Pastoral- 
theologie. Von manchen ihrer Vertreter wird sie als selbständige 
Wissenschaft in Anspruch genommen, andere würden in ihr, falls 
sie von der Pastoraltheologie losgelöst würde, nur eine Teildisziplin 
der Kirchengeschichte erblicken. Die Entwicklung, die die Liturgik 
in den letzten Jahren, besonders durch die Bemühungen der Benedik- 
tiner von Maria Laach und ihres diesbezüglichen wissenschaftlichen 
Organs, des ‚Jahrbuchs für Liturgiewissenschaft‘ zu verzeichnen hat, 
könnte es freilich auf den ersten Blick fraglich erscheinen lassen, ob 
sich diese Disziplin noch in den Rahmen der Pastoraltheologie pressen 
läßt, ohne ihn zum Bersten zu bringen. Aber das wäre ein viel zu 
äußerliches Moment in der Entscheidung der Zugehörigkeitsfrage. Es 
wird vielmehr untersucht werden müssen, ob die in dem Lehrauftrag 
Christi bei Mt. 28, 19—20 wohl für alle Zeiten begründete innere 
Einteilung der Pastoraltheologie die Liturgik mit einschließe und ob 
die katholische Liturgik, radikal losgelöst von seelsorglichen Gesichts- 
punkten, nicht die Einheitlichkeit der Zweckeinstellung verlöre und in 
den großen Gebieten der vergleichenden Religionswissenschaft, der 
Kult- und Kulturgeschichte aufginge.“ 

Schubert will diese Frage in seinem Artikel nicht lösen, sondern 
weist nur darauf hin, daß einerseits tatsächlich an den meisten Hoch- 
schulen der Pastoraltheologe die Liturgik dozieren muß und es andrer- 
seits fast unmöglich ist, Liturgik und Hodegetik gleich fachmännisch 


I Theologie und Glaube 16 (1924) 119—129. 
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zu beherrschen. Damit wolle er aber keineswegs den Grundsatz aus- 
sprechen, daß eine Disziplin, weil sie eine eigene Lehrkanzel erhalte, 
auch schon eine selbständige Wissenschaft sei. 

Er wendet sich dann besonders gegen die Gefahr der Pastoral- 
liturgik, die in neuester Zeit „im Gegensatz und als Unterscheidung 
gegenüber der historisch-wissenschaftlichen Liturgik“ stark in den 
Vordergrund gerückt werde. Seine Bedenken beruhen zum aller- 
größten Teil auf dem zu engen und nicht genügend vertieften Begriff, 
den er nach der v. Pruner-Seitzschen Pastoraltheologie” der Pastoral- 
liturgik gibt. Eine eingehendere Untersuchung wird zeigen, wie gerade 
eine besondere Pastoralliturgik die innere Einheitlichkeit und den 
wissenschaftlichen Charakter der Pastoraltheologie, die Schubert an- 
strebt, zu gewährleisten imstande ist. 

Die Frage, ob Liturgik oder Liturgiewissenschaft eine selbständige 
Wissenschaft im Rahmen der Theologie ist, wird nicht erst in den 
letzten Jahren verschieden beantwortet. 

Die einen nennen sie mit Schubert? einen Zweig der Pastoral- 
theologie, einen Teil der Lehre von der „Hirtentätigkeit Christi‘, wie 
sie sich in der Kirche fortsetzt‘, oder der „Sorge um die Lebens- 
gemeinschaft der Gläubigen mit Gott“’. Andere” dagegen wollen sie 
durchaus als eine selbständige theologische Disziplin behandelt sehen, 
als die Forschung und Lehre von der in der Kirche fortlebenden 
hohenpriesterlichen Tätigkeit Christi — geschieden von der Lehre 
über Glauben (Lehramt) und Führen (Hirtenamt) der Kirche, ein 
Gedanke, den Suitbert Bäumer” überzeugend ausgeführt hat in einer 
Besprechung des ersten Bandes von Thalhofers Handbuch der kath. 
Liturgik (1. Aufl.): 





®2 Paderborn 3 1920. Im Jb. 3 (1923) S. 150 wies ich schon auf die zu enge 
Abgrenzung der Pastoralliturgik durch v. Pruner-Seitz hin. 

3 Außer in seinem angeführten Artikel spricht Schubert sich in diesem Sinne 
aus in seinen Grundzügen der Pastoraltheologie (2 1921/2) 221—504. Odo Casel wies 
im Jb. 3 (1923) S. 130 auf dieses Werk und auf die Schwierigkeiten hin, die sich 
aus der Behandlung der ganzen Liturgik innerhalb einer Pastoraltheologie er- 
geben müssen. j 

* Thalhofer, Hb. der kath. Liturgik I (1887) 19. 

5 Weigl, Pastoraltheologie, in: Einführung in das Studium der kath. Theologie 
(Fakultät München) (1921) 130, 135. 

% Thalhofer-Eisenhofer, Hb. der kath. Liturgik I (? 1912) 58; Guardini, Jb. f. 
Lit.-Wiss. 1 (1921) 108; Callewaert, Liturgicae Instt. I (1919) 144; Stapper, Grundriß 
der Liturgik (®—* 1922) 2f.; Eisenhofer, Katholische Liturgik 1924, 9. 

” Z. k. Th. 13 (1889) 351. Ich führe diese Stelle an, weil viele spätere Werke 
(Thalhofer-Eisenhofer, Callewaert) sich darauf berufen, nicht als ob mir die darin 
gegebene Einteilung der Theologie als befriedigend oder endgültig erschiene. Die 
Stellung von Moral und Pastoral ist wenig organisch. Wertvoll ist die Betonung der 
Eigenzwecklichkeit von Liturgie und Liturgik. Der vorliegende Versuch wird B.s 
Auffassung zu ergänzen suchen. 
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„Christus ist Lehrer, Hohepriester und Hirte (König). Die Kirche 
hat kraft dieses Amtes eine dreifache Tätigkeit: Sie glaubt und lehrt, 
sie betet und heiligt (opfert), sie regiert und führt. Die hl. Wissen- 
schaft (allgemein genommen als sacra doctrina der Theologen der Vor- 
zeit) von der Ecclesia docens et credens und dem betr. Objekt ist die 
Dogmatik; die Wissenschaft von der Ecclesia orans et sanctificans ist 
die Liturgie als Wissenschaft oder die ‚Liturgik‘; die Wissenschaft voü 
der Ecclesia regens et gubernans ist die Wissenschaft vom kanoni- 
schen Recht... Mag man nun immerhin die Dogmatik als Königin 
der sacra doctrina oder der theologischen Wissenschaften bezeichnen, 
so bleibt doch die Liturgie ihre ältere und ebenbürtige Schwester, aus 
welcher sie ebenso wie die Moraltheologie schöpfen muß. Die Moral- 
theologie, zu welcher die im vorigen Jahrhundert von ihr abgezweigte 
Pastoral gehört, ist überhaupt jünger als die drei genannten Zweige 
der theologischen Wissenschaft und entlehnt ihnen das Wesentlichste 
ihres speziellen Objektes. Moral und Pastoral sind Gehilfen oder 
Unterabteilungen der Gesamtwissenschaft de Ecclesia sanctificante. 
So finden wir’s bei den Alten, bei Isidor, Rupert von Deutz, Anselm 
von Lucca, Burchard von Worms, Ivo von Chartres®. 

Die Liturgie ist der Ausdruck der Kirche in ihrer erhabensten 
und vollkommensten Lebensfunktion, nämlich in ihrem direkten Ver- 
kehr mit Gott, und ist daher auch die betreffende Wissenschaft. die 
‚Liturgik‘ auf eine hohe Stufe zu stellen.“ 

Diese Ansicht, die also die Liturgik nicht mit der Pastoraltheologie 
unter die Lehre vom regimen der Kirche fallen läßt, sondern wohl 
berücksichtigt, daß das hohepriesterliche Leben der Kirche nicht zu- 
nächst und nicht nur seelsorgliche Ziele im Auge hat, daß seine 
Aufgabe nicht zunächst eine didaktisch-pädagogische ist, sondern un- 
mittelbarer, kultmystischer Verkehr mit Gott und Leben in Gott, dringt 
heute immer mehr durch, worin eingeschlossen die Selbständigkeit 
der Liturgik als Wissenschaft gegeben ist. 

Die historische Entwicklung der beiden Wissenschaften — Pastoral 
und Liturgik — ist so, daß im Mittelalter die Liturgik völlig selbständig 
war. Die Pastoral hat sich erst am Ende des 18. Jh. von der Moral- 
theologie losgelöst. Bezeichnenderweise hat die Aufklärung mit ihrer 
Einstellung auf Sittlichkeit, Praxis und Seelsorge, mit ihrer fast völligen 
Verständnislosigkeit dem Mysterium gegenüber die Liturgik dann der 
Pastoraltheologie zugeteilt. Und tatsächlich wird sie heute an den 
Universitäten zumeist im Rahmen der Pastoral gelehrt, und dort gerade 
steht sie noch im Kampf für ihre Wiederverselbständigung. 

Aber selbst wenn man entschieden an der Selbständigkeit der 
Liturgik als Wissenschaft festhält, so muß man doch gestehen, daß 





8 Gemeint ist wohl Bernold von Konstanz, der Verfasser des Micrologus. 


156 Athanasius Wintersig 


den Gründen, die die Vertreter der gegenteiligen Ansicht für sich 
anführen, richtige Erkenntnisse zugrunde liegen. Selbst wenn man 
ausdrücklich betont, daß es sich bei der Liturgie zumeist um Lebens- 
und Wesensäußerungen der Kirche handelt, die an sich nichts mit 
der Leitung der Kirche und der Seelen zu tun haben und daher auch 
nicht Gegenstand der Pastoraltheologie sein können, so darf man doch 
ruhig zugeben, daß die Liturgie nicht der Bedeutung für die Seelsorge 
und der Beziehungen zu ihr entbehrt. 

Überhaupt beruht die Meinungsverschiedenheit zum Teil auf einen 
verschiedenen Begriff der Pastoraltheologie’ und einer nicht einheit- 
lichen Einteilung der Theologie. Ob diese einmal gefunden wird, ist 
für unsere Frage ziemlich belanglos. Denn die neuere Entwicklung 
hat die Pastoraltheologie näherhin als Seelsorgswissenschaft gekenn- 
zeichnet, insofern die Seelsorge im modernen Sinne sich mit dem 
Glauben, dem Kultleben, der Leitung und Führung der Kirche und 
der Gläubigen befaßt. Die Seelsorgswissenschaft behandelt also die 
drei Ämter Christi in der Kirche und ihren Gegenstand aber nur 
in Rücksicht auf die praktische Seelsorge. So beschäftigt sie sich mit 
dem Glauben und Lehren der Kirche nach der praktischen Seite hin 
in Homiletik, Katechetik, Kerychtik, während derselbe Gegenstand 
nach seiner theoretischen Seite hin in die Dogmatik (bzw. Moral) und 
seiner historischen Seite nach in die Dogmengeschichte gehört. Das 
Leiteramt behandelt sie für ihre Zwecke in der Hodegetik und der 
Lehre von der speziellen Seelenführung. Sie muß notwendig auch 
eine seelsorgswissenschaftliche Behandlung der Liturgie fordern. Nicht 
als ob die ganze Liturgik ihr zufalle — ein Anspruch, den sie aller- 
dings zuweilen erhebt '” —; das wäre ebenso unberechtigt, als wenn 
sie die Dogmatik ersetzen wollte, nur weil sie in der (materialen) 
Homiletik und Katechetik sich mit dem Glauben und Lehren der 
Kirche befaßt. 

Ich möchte im folgenden die Frage nach der seelsorgswissen 
schaftlichen Behandlung der Liturgik genauer erörtern, um dann am 
Schluß noch einmal auf die Abgrenzung zurückzukommen. 











° Das geht wiederum zurück auf eine verschiedene Auffassung vom Hirten- 
amt. Bäumer u. a. nehmen es von der Regierung der Kirche und können ihm dann 
nur das kanonische Recht zuweisen. Andere nehmen es von der Tätigkeit des 
Seelenhirten, die wiederum unterbezogen ist auf sein den drei Ämtern Christi und 
der Kirche entsprechendes Wirken — Lehren, Beten und Opfern, Führen i e. $. — 
Amberger (Pastoraltheologie, Rgsbg. 1886) I, 10f. teilt die Theologie als Wissen- 
schaft vom Gottesreich ein in die Lehre vom Werden und Entstehen desselben — 
biblische und historische Th.; dann vom Sein und Wesen — Dogmatik und Moral: 
zuletzt vom Leben und Sichentfalten — Kirchenrecht und Pastoral, in der er auch 
die Liturgie behandelt. Die Einteilung ist mehr geistreich als konsequent und ist in 
der Zukunft nicht wieder aufgenommen worden. 

10 Weigl a. a. O. 130 ff. 
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Die Frage enbehrt augenblicklich, wie Prof. Schubert sehr richtig 
sieht, nicht der Bedeutung. Denn durch die Verselbständigung der 
Liturgiegeschichte und -systematik sind die Beziehungen zur Seelsorge 
etwas vernachlässigt worden, Beziehungen, die in der Verbindung der 
Liturgik mit der Pastoraltheologie mehr zur Geltung kamen, mehr 
vielleicht, als es für die Liturgik als historische und theoretische 
Wissenschaft gut war. 


I. 


Als historisch gewordenes Gebilde ist die Liturgie Gegenstand ge- 
schichtlicher Forschung, die eindringen muß in ihre Entstehungsver- 
hältnisse und die Einflüsse, die auf landschaftlichem, völkischem, 
kulturellem Gebiet bedingend wurden für ihre Ausgestaltung nach 
Inhalt, Form und Bedeutung. Die Berechtigung der liturgiegeschicht- 
lichen Forschung ist unbestritten. 

Gegen die Alleinherrschaft der historisch-kritischen Methode auf 
dem Gebiet der Liturgiewissenschaft hat zuletzt noch Guardini'? die 
Berechtigung und das Wesen einer systematischen Methode in der 
Liturgiewissenschaft dargetan. Diese Methode oder auch Wissenschaft 
antwortet auf die Frage: „Was ist und bedeutet die Liturgie heute?“ 
Sie ist cie Lehre vom liturgischen Leben und Gelten. 

Diese beiden Zweige der Liturgik können rein theoretisch das 
Ganze des Liturgischen wissenschaftlich erfassen, ohne Stellung zu 
nehmen zur praktischen Seelsorge, und wenn sie so tun, so schaden 
sie keineswegs ihrer Vollkommenheit, handeln vielmehr ihrer Aufgabe 
gemäß. Es fehlt dann aber eine Disziplin, die von ihnen wissenschaft- 
lich die Brücke schlägt zur Seelsorge. 

Neben den Fragen: „Wie wurde sie?“ und „Was bedeutet sie 
jetzt?‘ erhebt sich bei der allseitigen Behandlung der Liturgie die 
Frage: „Ist sie von praktischer Bedeutung für die Seelsorge, von 
welcher Bedeutung?“ und „Wie kann ich die in der kultischen Richtig- 
keit der Liturgie liegende Verpflichtung durch die Seelsorge erfüllen?“ 

Diese Fragen drängen sich auf, sobald man die Führung einer 
Gemeinde im geistlichen Leben als notwendig erkennt; sobald man 
sieht, daß es notwendig ist, die Gläubigen das christlich-kirchliche 
Leben nach allen Seiten zu lehren. Ich denke hier nicht daran, den 





11 In dieser Feststellung liegt — das sei schon hier gesagt — kein Vorwurf für 
Liturgiegeschichte und -systematik; denn beide können auch ohne dieses ihrem Auf- 
gabenkreis gerecht werden. 

12 Über die systematische Methode in der Liturgiewissenschaft. Jb. f. Lit.- 
Wiss. 1 (1921) 97 ff. Die Vorschläge Gu.’s nennt Schubert a. a. O. 124 „recht er- 
wägenswert“ und bezeichnet Odo Casels Aufsatz Zur Idee der liturgischen Festfeier 
(Jb. 3 [1923] 93—99) als „ein Beispiel, wie ein bestimmtes Gebiet der Liturgik 
historisch-spekulativ behandelt werden kann“. 
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Schwerpunkt der Liturgie in ihrem didaktisch-pädagogischen Gehalt 
zu suchen, sondern ich meine die Notwendigkeit, das ideale liturgische 
Leben der christlichen Gemeinde zu lehren, zu üben, zu fördern. 

Wie sich dem Seelsorgswissenschaftler z. B. bei der Behandlung 
der Attribute Gottes die Frage nach dem Lebenswert der betreffenden 
Dogmen erhebt und nach der Möglichkeit, die Wahrheit in das leben- 
dige Glauben der Gemeinden überzuführen — eine Frage, mit der sich 
u. a. die materiale Homiletik befaßt —, so stellt sich ihm bei der 
Feststellung einer Tatsache auf liturgischem Gebiet das Problem, wie 
danach die Vereinigung der Gemeinde mit Gott, ihr kultmystisches 
Leben, zu gestalten bzw. davon zu befruchten sei. 

Allgemein gesprochen wird die Frage zu behandeln sein, ob und 
wie sich unter den verschiedensten örtlichen, persönlichen und kul- 
turellen Verhältnissen das liturgisch-priesterliche Gemeindeleben auf- 
erbauen und erhalten läßt”. 

Es ist klar, daß die seelsorgswissenschaftliche Methode der Liturgik 
keine Feststellung machen will über das Geschichtliche, etwa: weil dje 
seelsorglichen Verhältnisse von heute eine solche Auffassung nahe- 
legen, muß sie auch bei der Entstehung des betr. liturgischen Stückes 
maßgebend gewesen sein. 

Ebenso nicht über den tatsächlichen Inhalt des Liturgischen, wie 
er von der Systematik festgestellt wird. Also darf die Pastoralliturgik 
nicht aus pastoralen Gründen der systematischen Liturgiewissenschaft 
eine andere Auffassung vom Sinn einer liturgischen Form vorschreiben, 
noch darf sie — was vielleicht am nächsten liegt — pragmatistische 
Wertungen aufdrängen: weil man über diese Oration besser predigen 
kann, ist sie wertvoller; weil die Gläubigen mit diesen Ideen nicht 
mehr vertraut sind, haben sie an Wert und Gewicht verloren. 

Ohne eine streng wissenschaftliche Behandlung der angedeuteten 
Fragen steht die Praxis in Gefahr, beim Leichterreichbaren stehen zu 
bleiben, was gerade für die liturgische Erneuerung zu bedauern wäre. 
Die Pastoralliturgik selbst aber könnte, wenn sie nicht durch die Litur- 
giegeschichte geleitet wäre, leicht geschichtliche Notwendigkeiten zu: 
gunsten der Praxis übersehen; ohne die systematische Liturgiewissen- 
schaft läuft sie Gefahr, die innere Zielstrebigkeit und die Einstellung 
auf das Wesentliche der Liturgie zu verlieren. 

Über das Verhältnis der drei Zweige liturgischer Forschung läßt 
sich also schon sagen, daß sie alle ihren eigenen Bezirk haben, auf denı 
sie sich nicht stören, sondern nur befruchten. 





13 Vgl. Guardini a. a. O. 108. Ob Gu. hier die „Liturgik als Teil der Pastoral- 
theologie“ wirklich als Wissenschaft im strengen Sinne nimmt, kann ich nicht er- 
kennen, möchte es aber annehmen. 
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1. 

Wichtigst für die Beurteilung einer Wissenschaft ist die Methode 
ihrer Forschung, deren Eigenart ihr erst den Charakter einer wirk- 
lichen und eigenen Wissenschaft gibt. 

Stellen wir zunächst die Frage nach dem Ausgangspunkt und den 
Quellen. Hierher gehört einerseits all das, was die systematische Litur- 
giewissenschaft und die Liturgiegeschichte — diese meist mittelbar 
über die Systematik — an Ergebnissen gezeitigt haben. Dabei wird 
oft ein Zurückgehen auf deren Quellen angebracht sein. Dazu kommen 
amtliche Darlegungen und Beschlüsse der Synoden und der Kult- 
behörden '*. 

Auf der anderen Seite ist Ausgangspunkt die gesamte erfahrbare, 
tatsächliche Gegebenheit des religiös-liturgischen (Gemeinde-)Lebens 
in seinen seelischen Voraussetzungen und Erfordernissen, die beson- 
dern Verhältnisse der einzelnen Seelsorgsmittel (Predigt usw.) und 
ihre konkrete Verbindung mit der Liturgie. Dann zum Vergleich das 
liturgische Leben in Ländern mit andern bzw. bessern Voraussetzungen, 
das der unierten, ja sogar der schismatischen, häretischen und nicht- 
christlichen Religionsgemeinschaften, insofern es da Gegenstand einer 
irgendwie gearteten Seelsorge ist. — Der Forschungsgegenstand ist das 
tatsächliche religiöse Gemeindeleben der Pfarrei als betender und 
opfernder Person, unter- und eingeordnet in das Bistum und die 
Kirche, insofern es liturgisch ist, d. h. das priesterliche Leben Christi 
fortlebt oder fortleben sollte. Selbstverständlich gehört hierher auch 
die Behandlung der offiziellen Äußerungen der Kirche als Kult- und 
Seelsorgsbehörde über dieses Problem. 

- Das Ziel des Weges ist eine systematische Darstellung des Be- 
standes und der Forderungen für ein wirklich der Liturgie als gelten- 
der Kultnorm entsprechendes religiöses Gemeindeleben und eine be- 
gründete Anleitung, diese Forderungen in den verschiedensten Ver- 
hältnissen dem Wesen der Liturgie und der Seelsorge gemäß zu erfüllen 

Als kritische Grundsätze sind zunächst die allgemeinen Anfor- 
derungen an wissenschaftliches Arbeiten, Genauigkeit usw. anzu- 
sprechen. 

Im besondern ist stets zu beachten, daß es sich um Theologie 
handelt, also um Wissenschaft von Übernatürlichem. Praktisch heißt 
das: die Pastoralliturgik darf sich nicht von denselben Anschauungen 
leiten lassen wie etwa eine profane Religions- und Kultwissenschaft und 
Lehre vom praktischen religiösen Leben einer Gemeinschaft. Das letzte 
Kriterium besonders für die Wertungen muß immer sein die Rücksicht 
auf die übernatürliche Lebensordnung des Christentums und auf auto 
ritative Äußerungen der Kirche. 





14 Hierher würde etwa gehören die Praxis Catechismi Romani, ein Predigt- 
direktorium im Anschluß an das Kirchenjahr. 
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Im einzelnen würde der Weg etwa folgender sein: Zunächst ist eine 
Bestandsaufnahme vorzunehmen über die ganze Fülle des Liturgischen, 
insoweit es in irgend eine Beziehung zur Seelsorge treten kann, und 
über die Tatsachen des religiös-kultischen Lebens in den Gemeinden. 
Dann wäre auf Grund der Liturgie als Geltung und der Seelsorge das 
Ideal aufzustellen, das eigentlich erreicht werden müßte. Der Ver- 
gleich würde dann klar die Mängel des religiös-liturgischen Lebens 
herausstellen und die daraus sich ergebenden Forderungen aufstellen. 

Man wende hier nicht ein, dafür genüge der intuitiv technische 
Blick des Praktikers. Der wird immer nur Ausschnitte und Teilgebiete 
sehen. Das Ziel aber muß sein, das hohepriesterliche Leben der Kirche 
in seiner Gesamtheit den Gläubigen lebendig zu machen. Nur durch 
systematische Arbeit wird eine Ganzheit erfaßt und erreicht, daß die 
Forschung allgemeingültig wird. Nur so ist zu erreichen, daß jede 
liturgische Funktion ihren organischen, unter-, ein-, neben- und über- 
geordneten Platz im religiösen Leben der Gemeinde und dies im 
Rahmen ihres ganzen übernatürlichen und natürlichen Daseins erhält. 
Nur so ist zu erreichen, daß die Pastoralliturgik als Wissenschaft 
organisch in der Pastoraltheologie steht, daß sich ihr Bau mit innerer 
Notwendigkeit auf einmal zugegebenen Prinzipien der Pastoraltheologie 
überhaupt erhebt. Das erfordert keinen mathematisch-architektoni- 
schen Aufriß derselben, sondern nur, daß sie die ganze Seelsorge als 
Wissenschaft von gegenwärtig und zukünftig Lebendigem als einen 
Organismus darstellt, der nicht auf Routine, sondern auf Prinzipien 
beruht. 

Scheinbare Gegensätze zwischen Liturgie und Seelsorge müssen 
nach Prinzipien gelöst werden, die aus dem übernatürlich-kirchlichen 
Leben in seiner ganzen Rundheit abgeleitet werden. 

Nach der Sammlung, Sichtung, Ordnung und nach dem Vergleich 
liegt das vor, was verwirklicht werden kann und muß. Es erheben 
sich die Fragen, ob alles in gleicher Weise gleichzeitig und an allen 
Orten ins Leben übergeführt werden müsse; woran bedingungslos fest- 
zuhalten sei und was vorläufig oder ganz für die Seelsorge zurück- 
gestellt werden könne. 

Das Letzte ist die Frage nach den Wegen, unmittelbaren und 
mittelbaren, zur Wirklichkeit. Genügt bloßes Vorlegen oder ist Ein: 
üben, Vor- und Mitleben von seiten des Seelsorgers notwendig? 

Wenn auch dies alles sich auf das Priesterliche, Realmystische der 
Liturgie bezieht, so sind dennoch die didaktisch-pädagogischen Mo- 
mente der Liturgie — wenn auch erst in zweiter Linie — zu berück- 
sichtigen. Bei allgemeineren Fragen wird die Pastoralliturgik nicht 
immer vom liturgischen und volkstümlichen Bestand ausgehen; sondern 
mehr von philosophischen, theologischen, psychologischen, soziale 
Voraussetzungen. Aber dabei ist sehr darauf zu achten, daß aus denı 
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Tatbestand möglichst viel auch für diese allgemeineren Fragen heraus- 
geholt wird. Das Christentum ist eben zunächst eine Tatsache, nicht 
eine Lehre. 

Die pastoralliturgische Wissenschaft darf bei ihrem Arbeitsver- 
fahren nicht die Erfahrungen der Vergangenheit übersehen, m. a. W. 
sie muß sich die Frage stellen, ob und wie die Alten das pastorallitur- 
gische Problem, die Durchdringung der Gläubigen mit dem Litur- 
gischen durch die Seelsorge, empfunden haben, was sie zur Lösung 
vorgeschlagen und was sie dafür getan haben (z. B. liturgische Predigt). 
Ferner, welche Verhältnisse hier fördernd oder hemmend eingewirkt 
haben, wie insbesondere das religiöse Volksleben i. e. S. da Antrieb zu 
wesensgerechter Entwicklung oder zur Verbildung geworden, wie um- 
gekehrt die Liturgie lebensgestaltend war. Daraus wird man lernen, 
wie ähnliche Verhältnisse für die Seelsorge zu beurteilen bzw. herbei- 
zuführen sind. 

Bei diesem ganzen Vorgehen wird man vielleicht den Einwurf 
machen, daß es zu rein opportunistischer Einstellung auf Praktisches 
und praktisch Erreichbares führe, bei der dann das liturgische Ideal 
Schaden leide. Aber das ist es ja gerade, was vermieden werden soll. 
Das liturgische Leben der Gemeinden oder vielmehr die allerdings 
praktische Wissenschaft davon will ja den schön und recht stehenden 
Bogen spannen zwischen liturgischem Ideal und der Praxis der Ge 
meinden; und zwar so, daß das Ideal richtunggebend ist, aber aufbaut 
auf den natürlichen und übernatürlichen Gegebenheiten des tatsäch- 
lichen Lebens, mit denen es die Seelsorge zu tun hat. Wenn aber 
diese Gefahr nicht immer vermieden werden sollte, so liegt das an 
der Unzulänglichkeit des betreffenden Forschers, nicht an der Methode. 
Wird die genau und vorsichtig mit dem Blick aufs Ganze angewandt, 
so wird sie sicher zu wissenschaftlichen Ergebnissen führen. 

Es hat sich hier wohl die Frage beantwortet, ob wir es mit einer 
Kunst oder mit einer Wissenschaft zu tun haben, und zwar dahin, 
daß es eine praktische Wissenschaft ist, die aber nicht zur systemati- 
schen Liturgik wie Kasuistik zur Moral steht. Denn sie geht prin- 
zipiell untersuchend vor und ist durchaus nicht auf Fälle eingestellt. 
Sie leitet wissenschaftlich an zu einer Kunst, wenn man die Seelsorge 
als eine Kunst bezeichnen will: ars est artium regimen animarum ” 


III. 

Jetzt können wir an eine vorläufige Umschreibung und Einteilung 
der Pastoralliturgik gehen. Endgültiger und entsprechender wird das 
erst möglich sein, wenn das Gebiet einmal ganz durcligearbeitet ist. 
Ich möchte aber vorschlagen, in allgemeine und besondere Pastoral- 
liturgik zu scheiden. 





15 Gregorius M., Reg. past. I, 1; cf. Gregorius Naz., de fuga 15. 
Jahrbueh für Lilurgtewissenschaft 4. 11 
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Die allgemeine Pastoralliturgik wird zunächst das Leben einer 
Gemeinde, insofern sie liturgische Person ist, in seinen Grundzügen und 
Grundforderungen behandeln und ganz allgemein die seelsorglichen 
Wege dahin. Die Gemeinde, ein Abbild der ecclesia, wird betrachtet 
in der Einordnung in das corpus mysticum des Bistums und der ganzen 
Kirche, in ihrem Verhältnis zu ihrem Bischof, Pfarrer und andern 
Seelsorgern, insofern sie Liturgen sind. Andererseits gehört hierher 
das liturgische Leben des Pfarrers, insofern er Liturge und Seelsorger '° 
seiner Gemeinde ist, seine liturgische Gewalt — hierbei sind auch, wie 
oft bei den allgemeinen Fragen, die doktrinären Unterlagen heran- 
zuziehen — und seine liturgischen Akte, die Erfordernisse, die vom 
Standpunkt der Seelsorge an sein liturgisches Leben — Messe, Brevier, 
Sakramentenspendung — zu stellen sind, die Früchte, die die Ge- 
meinde aus seinem intensiveren liturgischen Leben hat. Die litur- 
gischen Beziehungen der einzelnen Stände und des einzelnen zur 
Gemeinde und zu ihrem Seelenhirt-Liturgen. 

Dann gehört hierher das Verhältnis der Gemeinde zu den Kult- 
räumen, der Einfluß, der von ihnen ausgehen muß, und die Anfor- 
derungen, die der Seelsorger und Liturge An sie stellen wird; überhaupt 
die Rolle der kirchlichen Kunst bei der Sorge um das liturgische Ge- 
meindeleben; seelsorgliche Bedeutung und Verwertung des Symbols 
und Mysteriums (Latein). 

Wie die Kultzeit und überhaupt die ganze Liturgie das ganze 
Leben durchdringen muß, ob und wieweit man dabei die liturgische 
Gewohnheit dulden kann oder fördern muß. Wie der Seelsorger das 
Verhältnis von Liturgie und religiösem außerliturgischem Volksleben 
im allgemeinen zu beurteilen hat und gestalten muß. Welcher Wert 
den Rubriken beizulegen ist, und welche andern praktischen Formen 
der Seelsorger auch als Liturge gestatten und fördern darf. Es wäre 
ferner hier prinzipiell die Auswertung der doktrinären, pädagogischen 
und sittlichen Elemente der Liturgie zu besprechen. Zu behandeln 
ist hier auch die Frage, ob und wie vom Standpunkt der idealen Seel- 
sorge die Welt, die die Liturgie geschaffen, wieder lebendig zu 
machen sei: 

Als letztes ist noch darzulegen, wie dieser Zweig des seelsorglichen 
Wirkens, die Erziehung zur Liturgie, eingefügt sein muß in die ganzc 
Seelsorge "", wie Ausgleich und Befruchtung zu schaffen sind, besonders 
bei den didaktisch-pädagogischen Zweigen der Seelsorge, weil die 
Liturgie dafür besonders viel Anregung gibt. 





10 Hier könnte man auch etwas über die Lehrer sagen, die durch das Charisma 
der Lehre an der Seelsorge i. w. Sinn Teil haben; Organisten, Küster, Meßdiener. 

17 Deshalb ist so wertvoll die stetige Fühlungnahme mit den unten als Hilfs- 
wissenschaften genannten Disziplinen, 
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Die besondere Pastoralliturgik geht einmal aus von einzelnen litur- 
gischen Formen, Akten, Grunderscheinungen (Opfer, Weihe, Mar- 
tyrium usw.) in ihrem Verhältnis zur Seelsorge, von bestimmten Kom- 
plexen der Liturgie, z. B. von einem Sakrament, einem Tag, einer 
Festzeit oder von bestimmten liturgischen Büchern: Rituale usw. 

Dann befaßt sich die besondere Pastoralliturgik mit der Frage, 
wie das Liturgische zu den einzelnen Seelsorgszweigen steht. So ist 
z. B. zu behandeln der Unterschied zwischen dem Liturgischen und 
Predigtmäßigen, die Stellung der Predigt in der Liturgie mit ihrer 
christo-zentrischen Einheit, die Liturgie in der Predigt'*. Ähnliche 
Fragen erheben sich in bezug auf Katechese, Beicht- und Kommunion- 
unterricht, Haus-, Kranken-, Vereinsseelsorge, auf Beichtstuhl usw. 
Hierher gehört wohl auch das Andachtsbuch als Mittel der Seelsorge. 

Ferner wäre im besonderen Teil zu erörtern die verschiedene 
seelsorgliche Behandlung und Verwertung der Liturgie in groß- und 
kleinstädtischen, in ländlichen und in Diasporaverhältnissen. Die ver- 
schiedenen Forderungen und Voraussetzungen bei der Jugend und bei 
den Erwachsenen, und die daraus sich ergebenden unterschiedlichen 
Wege. Ferner die besonderen Verhältnisse, die die Bedeutung der 
Liturgie bei einzelnen Berufen ändern, und das pastorale Eingehen 
auf diese neue Bedeutung. Praktische Einzelfragen über den Zu- 
sammenhang mit dem außerreligiösen Leben der Gemeinde. 


IV. 


Nach dem Vorstehenden ist die Pastoralliturgik durch ihre eigene 
Frage- und Zielstellung und Methode als eigener Bezirk der Forschung 
dargelegt". 

Jetzt ist es angebracht, noch einmal auf die Abgrenzung einzu- 
gehen. Wie schon gesagt, ist die Pastoralliturgik Theologie, geschieden 
also von jeder natürlichen praktischen Kultlehre. 





18 Es würde beispielsweise sehr vorteilhaft sein, wenn einmal die ganze 
Kirchenjahrsliturgie oder das Rituale homiletisch. durchgearbeitet vorgelegt werden 
könnte, nicht in Form von Predigten, sondern in ähnlicher Weise wie die 
homiiletisch-exegetischen Erklärungen einzelner Bücher der Hl. Schrift. (Ein ähn- 
licher Unterschied, wie zwischen der Exegese im gew. $. und der homiletischen 
Exegese, die heute gern der Pastoraltheologie zugewiesen wird, wäre hier auch 
zwischen der eigenzwecklichen liturgischen Exegese und der liturgisch-homiletischen 
Erklärung zu machen; vgl. darüber meinen vorstehenden (S. 135 ff.) Aufsatz: Metho- 
disches zur Erklärung von Meßformularen.) Ferner Pläne für die der Seelsorge vor- 
geschriebene Behandlung der ganzen Glaubens- und Sittenlehre im Zusammenhang 
und mit Einbeziehung in die Liturgie. Weiter Vorschläge für einen liturgischen 
Katechismus. Alle diese Arbeiten müssen fußen auf den Vorarbeiten der Pastoral- 
liturgik. 

19 Daß sie einen Teil ihrer Prinzipien z. B. der systematischen Liturgiewissen- 
schaft entlehnt, ändert daran nichts. 

11° 
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Innerhalb der Theologie” ist sie Zweig der Pastoraltheologie als 
Seelsorgswissenschaft, unterschieden von deren andern Zweigen: Homi- 
letik, Katechetik, Hodegetik usw., obwohl sie Beziehungen dazu unter- 
hält. Wenn sie auch auf die didaktisch-pädagogische Seite der Liturgie 
eingeht, wenn sie auch Homiletik usw. in ihren Dienst nimmt, so ist sie 
doch in erster Linie Lehre von der Sorge um das Leben der gläubigen 
Gemeinde als mystischer, gottvereinter, kultübender Person. 

Wichtig ist hier die Frage, ob sie nicht doch identisch ist mit 
der Liturgiegeschichte und -systematik. Von ersterer scheidet sie sich 
auffälligst durch ihre ganz andere Fragestellung. Sie fragt nicht nach 
dem Werden, sondern nach der lebengestaltenden Kraft und der Aus- 
wertungsmöglichkeit der Liturgie. Ihre historischen Fragen wollen nur 
die Stellung des Liturgischen im religiösen Leben und die Bemühungen 
zur Hebung ihres Einflusses erfassen, nicht die Liturgie als solche. 
Gegenseitige Anregungen werden aber nicht ausbleiben. 

Auch von der systematischen Liturgiewissenschaft ist sie ver- 
schieden durch ihr anderes Formalobjekt und teilweise verschiedenen 
Gegenstand”. Wohl fragt auch diese nach der Bedeutung der Liturgie 
für uns, geht aber nicht vom seelsorglichen Standpunkt aus darauf 





2° Die Einteilung der Theologie, die dem Folgenden zugrunde liegt, ist etwa 
diese: Die drei großen Lebensgebiete der Kirche, ihr Dogma, ihr Recht, ihr Kultus 
(Mysterium), mit denen sich die Theologie zu befassen hat, kann man je unter drei 
Gesichtspunkten betrachten. Man fragt entweder spekulativ nach ihrem System oder 
ihrer Theorie, oder aber historisch nach ihrem Werden, oder praktisch nach ihrem 
Lebenswert und ihrer Auswertung durch die Seelsorge. So fragt die Dogmatik (unıl 
Moral) nach dem System und dem Inhalt der christlichen Lehre, die Dogmen- 
geschichte nach ihrer Entwicklung, die materialen Teile der Homiletik z. B. nach 
ihrer praktischen Bedeutung für das Leben der Gemeinden und Seelen. So unter- 
scheidet man System und Geschichte des kirchlichen Rechtes und die Anwendung 
des Regierungsamtes der Kirche in der Praxis. System und Geschichte der Liturgie 
werden ergänzt durch die Pastoralliturgik. — Nimmt man alles, was über das System 
des Dogma, des Rechtes und des Kultus zu sagen ist, zusammen, so erhält man das 
Gebiet der systematisch-theoretischen Theologie. Die praktischen Belange zu Lehre, 
Recht und Kult würden den größten Teil der praktischen Theologie ausmachen, 
während Dogmen-, Rechts- und Liturgiegeschichte die wesentlichsten Bestandteile der 
historischen Theologie bilden. Hält man sich den dreifachen Gesichtspunkt, welcher 
der theologischen Forschung möglich ist, bewußt, so wird man nie einseitig die 
Liturgiewissenschaft zur praktischen Theologie oder zur Kirchengeschichte rechnen 
können. Albert Ehrhard hat in seinem glänzenden Aufsatz Die historische Theologie 
und ihre Methode (Festschrift für Sebastian Merkle [1922] 117—136) die Erforschung 
des liturgischen Lebensgebietes der Kirche als eine der wesentlichsten Disziplinen 
der historischen Theologie bezeichnet. Damit berührt er aber gar nicht die Frage, 
ob die Liturgie nicht auch in die Gebiete der systematischen und praktischen Theo- 
logie gehöre, weil er ja (a. a. ©. 126) von der Geschichte der Liturgien spricht. 

21 Abgesehen davon, daß auch das tatsächliche religiöse Gemeindeleben, an das 
die Seelsorge anzuknüpfen hat, ebenfalls zum Gegenstand der Pastoralliturgik (nicht 
der Systematik) gehört, kann sie aus dem Liturgischen auswählen und ausscheiden 
(z. B. Caeremoniale Episc.), was die systematische Liturgiewissenschaft nicht darf. 
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ein und tut nichts zur Aktuierung dieser Bedeutung. Guardini sagt in 
seinem Aufsatz über die systematische Methode der Liturgiewissen- 
schaft”: „Vor allem darf sie nicht mit der Liturgik als Teil der 
Pastoraltheologie verwechselt werden. Diese beschäftigt sich mit der 
praktischen Frage, wie unter den verschiedenen Verhältnissen von 
Stadt und Land ein rechtes liturgisches Gemeindeleben aufzubauen 
und zu erhalten sei.“ Die Aufgabe der systematischen Liturgiewissen- 
schaft wird von der Pastoralliturgik (logisch) als gelöst vorausgesetzt. 

Daß die Rubrizistik nicht mit ihr identisch ist, leuchtet wohl 
von selbst ein. 

Liturgiegeschichte und -systematik bleiben aus den oben im An- 
schluß an Bäumer ausgeführten Gründen selbständige, neben der Dog- 
matik und außerhalb der Pastoraltheologie stehende Disziplinen. 

Wie das Glauben und Lehren der Kirche, das Gegenstand der 
Dogmatik ist, in Homiletik, Katechetik seine seelsorgswissenschaftliche 
Behandlung erfahren, so muß es auch mit der Liturgik sein, wenn 
sie allseitig erfaßt werden soll. 

An sich könnten ihre Fragen auch jeweils im Anschluß an die 
betreffenden der Liturgiegeschichte und -systematik als ein Zweig der 
Liturgik, der aber hereinragt in die Pastoral, behandelt werden. Aber 
die zunehmende Verselbständigung der beiden andern Zweige läßt 
auch für die Pastoralliturgik einmal eine Sonderbehandlung wünschens- 
wert erscheinen ”° 

Hilfswissenschaften für die pastoralliturgischen Studien sind be- 
sonders Liturgiegeschichte und systematische Liturgiewissenschaft, 





22 A. a. O. 108. Gu.s Auffassung scheint mir etwas zu eng zu sein; Pastoral- 
liturgik ist nicht nur Anwendung der Liturgik; sie bietet auch neue Erkenntnisse 
aus neuen Prinzipien. 

23 Schubert befürchtet (a. a. O. 124), daß der pastoralliturgische Unterricht in 
seiner Beschränkung auf das Jus liturgicum vigens den künftigen Liturgen nicht 
genügend in den tieferen Sinn der liturgischen Akte, die zum größten Teil ohne 
Kenntnis ihres Werdeganges nicht recht erfaßt werden könnten, einzuführen im- 
stande sei. Nach ihm wäre der ‚„Idealzustand auf diesem Gebiete darin zu sehen, daß 
der Priesteramtskandidat auf der Hochschule eine gediegene, historisch-wissen- 
schaftliche Einführung in die Liturgik erhält, und daß das praktische Jahr sich 
mit der aszetisch-rubrizistischen Einführung bescheidet“. Die Pastoralliturgik würde 
sicherlich eine Gefahr bedeuten, wenn der Unterricht der Theologiestudierenden sich 
auf sie beschränkte und nicht auch Geschichte und System der Liturgie vorsähe. 
Das wäre ebenso ungereimt, wie wenn man Dogmatik und Dogmengeschichte aus 
dem Lehrplan streichen wollte, weil die materiale Homiletik und Katechetik sich 
auch mit der Lehre der Kirche beschäftigen. Der Idealzustand wäre u. E., wenn auf 
eine gründliche Einführung in Geschichte und System der Liturgie im praktischen 
Jahr die Pastoralliturgik folgte, aber nicht als „aszetisch-rubrizistische Einführung“, 
sondern in dem ganzen, oben gezeichneten Umfang. — Eine andere Frage ist, ob 
besser der Pastoraltheologe oder der Liturgiewissenschaftler die Pastoralliturgik 


lehren soll, 


166 Athanasius Wintersig 


Rubrizistik, Frömmigkeitslehre, wissenschaftliche Aszetik und Mystik, 
dann aber auch die andern Zweige der Pastoral und der Theologie über- 
haupt, die Religionswissenschaft, Folklore, Erziehungswissenschaft usw. 

Was den Namen anbetrifft, so erscheint ‚Praktische Liturgie- 
wissenschaft“ wegen der möglichen Verwechselung mit der Rubrizistik 
nicht als angezeigt. Am besten nennt man die seelsorgswissenschaft- 
liche Behandlung der Liturgik wohl „Pastoralliturgik‘ *. 


Die so umrissene Wissenschaft ist verhältnismäßig neu. Das er- 
klärt sich aus dem Umstand, daß der alten Seelsorge das liturgische 
Leben weniger ein Problem als eine selbstverständliche, freudige Tat- 
sache war. Soweit mir bekannt, ist sie — wenn man von dem nicht 
sehr befriedigenden Versuch v. Pruner-Seitz’ absieht — nie als solche 
eingehend und besonders behandelt worden. Wohl wurde sie in der 
letzten Zeit öfters gegen die anderen Gebiete der liturgischen Wissen- 
schaft abgegrenzt, so von Stapper und Guardini. Ansätze zur Dar 
stellung finden sich zerstreut in den meisten Pastoraltheologien und 
Liturgiken. Die deutsche Pastoraltheologie des vorigen Jahrhunderts 
— Sailer ”, Amberger — hat diesen Fragen besondere Aufmerksamkeit 
zugewandt. Wie schon oben gesagt, hat der Selbständigkeitskampf 
der liturgiegeschichtlichen und liturgiesystematischen Forschung die- 
selben sehr zurücktreten lassen. In jüngster Zeit aber bringen die 
Pastoralblätter, homiletischen Zeitschriften, und auch selbständige Ar- 
beiten häufiger Beiträge zu Einzelfragen ”. Die von der Abtei Keizers- 
berg in Löwen herausgegebenen ‚Questions Liturgiques et Paroissiales 
(Revue reservee au clerge)“?" pflegen besonders dieses Gebiet. Als 
ganze aber entbehrt die Pastoralliturgik noch einer zeitgemäßen Er- 
forschung und Darstellung. 

Der Wert der Pastoralliturgik ergibt sich aus dem Wert der 
Liturgie. Christi Sendung ist die eines Priesterkönigs, der als solcher 
auch Prophet und Lehrer ist. In dieser seiner Eigenschaft als Priester- 
könig liegen seine Ämter und Würden beschlossen. Die Liturgie als 
das hohepriesterliche Fortleben Christi in der Kirche, das heilige 
Mysterium, ist daher der wahre Mittelpunkt des religiösen Lebens der 
Gläubigengemeinde. 

Die liturgische Erneuerung ’unserer Tage kann nur dann Erfolg 
haben, wenn die ordentliche Seelsorge sich ihrer annimmt. Das wird 





24 v. Pruner-Seitz a. a. O. 16 und Stapper a. a. O. 3 sprechen von pastoraler 
Liturgik. 

25 Vor allem in seinen Veuen Beiträgen zur Bildung der Geistlichen, München 
1809, besonders im 2. Band. 

2° Vgl. die Literaturberichte des ‚Jb. f. Lit.-Wiss., die seit 3 (1923) diesen Ar- 
beiten einen besonderen Abschnitt wicmen. 


27 Seit 1924 (9. Jahrg.) im Verlag Vromant & Co., Brüssel. 
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sie aber nur dann tun, wenn die Theorie der Seelsorge sie dazu an- 
leitet. Eine seelsorgswissenschaftliche Behandlung der Liturgie kann 
daher nur dazu beitragen, daß Christi mystisches Leben wachse in 
seiner heiligen Kirche. 

Die Pastoraltheologie selbst wird nicht am wenigsten durch eine 
ausgiebige Pflege der Pastoralliturgik gewinnen. Ja, man darf ruhig 
behaupten, daß sie einen neuen Aufschwung nehmen wird, wenn sie 
als eine ihrer wichtigsten Fragen, ja als wichtigste Frage die be- 
trachtet, wie die Seelsorge von der Tatsache her zu gestalten sei, daß 
der Priester zunächst und vornehmlichst der Liturge und Mystagoge 
seiner Gemeinde ist. 


MISZELLEN. 


Zur Gebetsostung. Über die Wendung nach Osten im Gebet hat Dölger 
in seinem Buche Sol Salutis zuletzt ausführlich gehandelt. Ich möchte jetzt 
noch auf einige Texte aufmerksam machen, die seitdem erschienen sind und 
zur Ergänzung des von Dölger gesammelten Materials dienen können. In der 
Patrologia orientalis t. XV fasc. 2 (Paris 1920) hat Bardy einen antijüdischen 
Dialog unter dem Titel Les trophees de Damas zum erstenmal veröffentlicht, 
der wohl aus dem 7. Jh. stammt. In diesem Dialog werfen die Juden die Frage 
auf: dia ıl 62 nal ara dvaroläg noooedyeode, el wi vöv NALov ng00nvVVoÖVLeES, 
(S. 80, 4f.). Darauf antwortet der Christ, wenn wir die Sonne anbeteten, dann 
müßten wir der Kreisbewegung der Sonne folgen, in Wahrheit sei die Gebets- 
ostung durch Ps. 67 (68), 34 bedingt, wo es heißt: al Baoıleinı ıng ys doate ı® 
xvolp, yalare ı@ nvolp ro Enıßeßnndt En vd oögav® Tod oÖgavod nara üvaroäds. 
Dieses Psalmwort hat in der syrischen Kirche seit der (syr.) Didaskalia als 
Zeugnis für die Gebetsostung Verwendung gefunden (s. Dölger a. a. O. S. 127 sq.). 
Der Verfasser der von Bardy edierten Schrift folgt mit diesem Zitat also einer 
alten syrischen Tradition. Die Juden weisen nun weiter darauf hin, daß in 
Ps. 67,5 doch gesagt werde: „Der aufstieg über den Westen, Herr ist sein 
Name.“ Das ist ein viel behandelter Einwand, über den Dölger a. a. O. S. 259 sq. 
ausführlich gehandelt hat. Der Christ antwortet, in vs 5 sei von der Zmönuia 
Christi die Rede, 9» yevausvnv Ent Övouois Tod napovros alövos’ od ufurnraı 
yüo Ev ıö oriyp D elnare, oÖre eöyng oöre waAuod. Diese Ausdeutung von vs 5 läßt 
sich auch sonst aus der altchristlichen Literatur belegen (s. Dölger S. 262 fi.). 
Nach der biblischen Begründung für die Gebetsostung wird dann die natür- 
liche Begründung (gvoxös vonowuev S. 81,3) beigebracht. Wenn die südliche 
Richtung beim Gebet die richtige wäre, dann hätte auch Gott das Paradies im 
Süden, statt im Osten pflanzen sollen. So aber soll der gefallene Mensch nach 
Osten schauen, in die Gegend, aus der er vertrieben ist. Überhaupt bevorzugt 
die Bibel den Osten; als Beweis wird angeführt: Ps. 112(113),3; Zach. 6, 12, 
Num. 24,17; Mal. 3,20 (4,2); Zach. 14,4 und die Tatsache, daß der jüdische 
Tempel nach Osten gerichtet war. Man sieht, der Verfasser führt die „natür- 
liche“ Begründung nicht durch, sondern kommt wieder auf die biblische Be- 
gründung zu sprechen. Vielleicht verrät sich hier der kompilatorische Cha- 
rakter der neuen Schrift. Ps. 112(113),3 als Begründung für die Gebetsostung 
kommt in Dölgers Buch nicht vor. Zach. 6, 12 und 14,4 begegnen dagegen öfter, 
ebenso die übrigen Stellen. Der Christ geht nun zum Angriff über und fragt, 
womit der Jude seine Gebetsrichtung nach Süden begründen könne. Der Jude 
verweist auf Ps. 5,8 und Hab. 3,3. Der Hinweis auf Hab. 3,3, sowie auch 
manches Vorhergegangene zeigt zwischen der neuen Schrift und den Quae- 
stiones ad Antiochum ducem, quaestio 37 (PG 3, 617 D--620C) eine so große 
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Ähnlichkeit, daß hier irgend ein Verwandtschaftsverhältnis angenommen 
werden muß (vgl. auch Bardy, Introduction S. 18). Eine Auseinandersetzung 
mit den von dem Juden genannten Bibelworten versucht der Christ nicht, er 
fragt vielmehr, in welcher Richtung denn die Juden vor Davids und Habakuks 
Zeit gebetet hätten. Die Juden sagen wieder — mit Hinweis auf Dan. 6,10 — 
nach Süden. Der Christ aber führt aus, daß Daniel ein ganz später Schrift- 
steller sei und nichts für den ältesten Brauch besage, die ganze Frage sei 
archäologisch zu lösen, wenn man, wie er es getan habe, die Stätte aufsuche, 
wo Moses die Gesetzestafel empfangen habe. Dort sei ein Abdruck der Lenden 
(rfs yväs) des Moses im Fels zu erblicken, und zwar hatte sich Moses nach der 
westlichen Richtung hin verborgen, während Gott vom Osten herkam. Damit 
ist dann die Frage der Gebetsostung endgültig entschieden. — Der Wert der 
von Bardy veröffentlichten Schrift beruht darin, daß hier beinahe alle Argu- 
mente für die Gebetsostung mit ihrem biblischen Für und Wider vereint sind, 
die sonst sich nur einzeln in der Literatur nachweisen lassen. 

Die Frage der Ostung beim Gebet wird auch in einem syrischen Text be- 
handelt, den Mingana im Bulletin of the John Rylands Library vol. 5 nr. 3/4 
(1919) in englischer Übersetzung herausgegeben hat: Synopsis of christian doc- 
trine in the fourth century according to Theodore of Mopsuestia. Über die 
Zuweisung dieses Traktates an Theodor wird man vielleicht skeptischer urteilen 
als Mingana. Die Verfasserfrage wird erst dann erörtert werden können, wenn 
einmal die ganze Quästionen-Literatur aufgearbeitet ist. In der 25. Frage heißt 
es (S. 14): Warum beten wir in der Richtung nach Osten und nicht in der Rich- 
tung nach Norden, Süden und Westen, von woher doch die Propheten, Apostel 
und der Heiland der Welt sind? — Ich weiß nicht, ob man aus dieser Frage 
etwas über die geographische Herkunft der von Mingana veröffentlichten 
Schrift entnehmen darf, oder ob es sich hier nur um eine rhetorische Argumen- 
tation handelt. Die Antwort lautet: Gott ist in der Höhe und Tiefe, in Osten und 
Westen, Norden und Süden. Raum bestimmt ihn nicht und Ort begrenzt ihn 
nicht. Wir beten nur darum nach Osten, damit unsere Augen in die Richtung 
des Paradieses schauen, daß wir unserer ersten Stätte gedächten, die unser 
erster Vater durch seinen Willen verloren hat. Als biblische Beweisstelle wird 
dann Ezechiel 43, 1—-4 angeführt, eine Stelle, die in der von Dölger behandelten 
Literatur sonst nicht erwähnt wird. Erik Peterson (Bonn). 


Neue Beiträge zur Epiklesenfrage. Im Jb. 3 (1923) 100 ff. habe ich den 
Satz aufgestellt, daß die Epiklese im älteren und eigentlichen Sinne, d. h. die 
Nennung des Gottesnamens über Personen oder Sachen, durch die die Gottes- 
kraft in diese Personen und Sachen herabgerufen und gewissermaßen gebannt 
wird, zum Kern der altchristlichen Liturgie gehört; daß von ihr aus auch erst 
das rechte Licht auf die spätere orientalische „Epiklese“ fällt, Seitdem sind 
einige Arbeiten erschienen, die negativ oder positiv zu dem Problem beitragen. 
L. Weniger behandelte die Theophanien oder altgriechischen 
Götteradvente (Arch. f. Rel.-wiss. 22 [1923/24] 16—57; Näheres s. unten 
im Literaturbericht). Die von ihm beigebrachten Texte zeigen wiederum, daß 
R. H. Connolly mit Unrecht dem Worte &zıxaleiodaı den Sinn „anrufen, herbei- 
rufen“ absprach (s. Jb. 3 Nr. 210 und 510). Im Gegenteil bezweckt das Rufen 
des Namens des Gottes (oder auch des Toten) in hellenischer Zeit, daß er (zum 
Mahle, zum Feste) herbeikomme; es ist eine Einladung. Dagegen erscheint 
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die Epiklese in hellenistischer Zeit, zumal in den Zaubertexten, viel mehr als eine 
Bannung; es zeigt sich hier der Einfluß orientalischer Religion. Die Nen- 
nung des Namens gibt geradezu die Sicherheit, daß die Gotteskraft wirksam 
wird. Doch wird naturgemäß, je höher der ethische Stand einer Religion ist, 
desto mehr neben dem „bannenden“ Nennen des Namens die Anrufung als 
Bitte stehen. Im Christentum bedeutet daher ZrxixAnoıs das anrufende Nennen, 
wobei der Ton bald mehr auf der Formel bald mehr auf der Bitte liegt; ja es 
wird sogar hervorgehoben, daß die „Anrufung‘“ des unwürdigen Priesters un- 
wirksam ist (hier liegt ein Unterschied von der Magie; dazu kommt der völlig 
verschiedene Zweck und die von dem Gotte selbst ausgehende Bestallung und 
Weihe des Priesters, der sich also nichts anmaßt wie der Zauberer). 

J. W. Tyrer hebt daher mit Recht gegenüber Connolly (Jb. 3 Nr. 510) in 
seinem Aufsatz The meaning of örxixAnoıs (Journ. of Theol. Stud. 25 [1923/24] 
139—150) hervor, daß 2. auch die Anrufung bedeutet. Er beruft sich auf 
Origenes bei Rufinus, Comm. in Rom. 8,5: ...inuocare nomen Domini et orare 
Dominum unum atque idem est. In den LXX 176mal erınaleir, davon 120mal 
Enrızaletoda:, davon 110mal = „anrufen“. Im N. T. 30mal, davon 16 Erınaleiodaı 
= „anrufen“. ärxixAnoıs hat auch die Bedeutung von religiöser Formel, z. B. 
Taufformel, Zauberformel; daneben aber auch die erste Bedeutung von an- 
rufender Bitte, auch in vornizänischen Texten (gegen C.). T. zählt dann 58 Texte 
auf, in denen £xixAnoıs vorkommt, und zwar in bezug auf Eucharistia, Taufe, 
Exorzismus, exorzisiertes Öl, Chrisma, Gebet, häretische, magische und heid- 
nische Bräuche. Wenn hier T. gegenüber C. mit Recht in den meisten oder 
allen Fällen den Sinn einer anrufenden Bitte findet, so geht er doch zu weit, 
wenn er nun seinerseits die Bedeutung: „religiöse Formel mit Namennennung“ 
ganz ablehnt. Vielmehr ist 2. ein Nennen des göttlichen Namens und ein 
Herbeirufen (s. Jb. 3 S. 100). Dabei tritt bald das eine bald das andere Moment 
mehr hervor. Nur damit lassen sich nunmehr alle Stellen ganz erklären. So ist 
die Taufformel eine wahre £., weil die göttlichen Namen über dem Täufling aus- 
gesprochen werden, obwohl keine „Anrufung“ im Sinne der Bitte stattfindet; 
vgl. Basil., De Spir. S. 15 &» reiolv 0dv naraddoecı nal ivaglduoıs rais Enmıninoecı 
td weya wvorhgiov od Bantlouarog relsıodraı; Apost. Konst. III 16,4 vyv legav En’ 
adrols einav nal Enovoudoas EriinÄnow waroös nal vlod nal Aylov nveduarog Banzl- 
oeıs atA.; Firmilian bei Cypr., ep. 75,9 inuocata trinitate nominum patris et filü 
et spiritus sancti; Didascal. III 12,3 pronuntiet super eas nomina inuocationis 
deitatis. Hier gelten doch offenbar die bloßen Namen. Bei der Taufwasser- 
weihe tritt schon zu dem Nennen der Gottesnamen die Anrufung, obwohl 
Kyrillos v. Jerus. (Katech. 3) die Nennung allein hervorhebt: zö Aırdv Üswe 
IIveiwarog aylov nal Xoıorod nal Iarpös Enininoıv|iapov Ödvauın Ayıdınros Erıntärar. 
Ebenso ist es bei der Eucharistia, wo T. nur die Anrufung erkennen will. Es 
ist daher keineswegs „impossible“ (S. 148), daß bei Iren. I 13,2, IV 18,5 und 
Hippolyt, Philos. VI 39,2 die 2. die Namennennung mit einschließt; vgl. Kyrillos 
von Jerus., Catech. myst. I 7 Enıninoewg v7g neooxvenäg teidöos, Orig. in 
I. Cor. 7,5 roög ... dgrovg, Ep’ Övlenıneninraı ıd Övoua tod Heod nal tod Xguorod 
nal tod Aylov nveiuaros nri. Gerade diese Stelle zeigt deutlich, daß auch bei 





! Einiges über die Epiklese des Gottesnamens und die dadurch herbeigerufene 
öövauıs auch bei J. Röhr, Der okkulte Kraftbegriff im Altertum (Philol. Suppl. XVII 1 
[1923] 12 if.), der jedoch Zauberepiklese und christliche E. durcheinander wirft. 
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der Eucharistia die 2. zunächst im Nennen der Gottesnamen besteht, deren Kraft 
dadurch herbeigerufen wird. Es handelt sich keineswegs bloß um einen 
„appeal“ (Tyrer $. 148). Falsch ist auch die Ansicht (ebda), eine mit Namen- 
nennung verbundene und mit übernatürlicher Kraft geladene Formel hieße 
enp6n (incantamentum), nicht ZrinAnoıs (inuocatio); vgl. Fr. Pfister, Epode 
(Pauly-Wissowa-Kroll, Realenz. Suppl. IV Sp. 335), ferner die von Tyrer selbst 
zitierten Origenes, C. Celsum IV 33 eögioxsrar yüo Ev rois wayınois ovyyoduuaoı 
moAlayod ih roiadın od Veod Eninimoıs nal nagdinyız tod tod Beoö Övduaros &g 
oinelov vois dvögdar rodroıg eig ra nara röv daıundvoav und Eusebios, Dem. euang. 
III 6,34 yönrds re nal papuandag dlya... daluovor ErınÄhosg te nal mapovalas 
yontedovras. Mit Recht sagt dann T. gegen C., daß die Doxologie am Ende der 
Eucharistia nicht die Epiklese der Trinität sein kann, daß vielmehr der ganze 
Meßkanon diese darstellt, wie er an der Eucharistia Hippolyts schön nach- 
weist. Nicht folgen kann ich ihm, wenn er Kyrillos, der einmal die Konse- 
kration der £. zoö &yiov zveduaros, ein andermal der &. r7c reıddog zuschreibt, 
so.erklären will, daß letzteres „a prayer for the help of the adorable Trinity“ 
sei, d. h. eine Bitte an den Vater, den Geist zu senden und die Elemente zum 
Leibe und Blute des Sohnes zu machen. Vielmehr bedeutet hier die &. rs ro. 
noch den ganzen Meßkanon. Daneben steht eine Epiklese des Pneumas. Von 
Anfang an scheint neben dem Nennen der drei göttlichen Namen eine kurze 
Anrufung des Logos oder des Pneumas in der Eucharistia stattgefunden zu 
haben, die im 4. Jh. der „Epiklese‘“ im späteren Sinne den Weg bahnte; vgl. 
Jb. 3 S. 101 und zu Nr. 210. Bei Kyrillos steht Altes und Neues nebeneinander: 
Myst. Katech. I 7 die E. der Trias, III 3 die 2. roö dyiov nveuuaros (d. h. des gött- 
lichen Pneumas), dagegen V 7 zuagaxaleiv Gottes, zö dyıov nveöua Edano- 
areilaı En} vü noonelueva, lva nıl. Letztere Formel ist schon die „Epiklese“. — 
Später verlor sich immer mehr die Idee von der Kraft des Namens; 2. wird 
daher stets mehr zur bloßen „Anrufung“ = Bitte; und mehr als dies ist die 
„Epiklese“ nicht. 

Dem Aufsatze Tyrers antwortete wiederum Connolly: ‚The meaning of 
Arlahmoıs‘: a reply (Journ. of Theol. Stud. 25 [1923/24] 337—364). Er ergänzt T.s 
Liste und fügt auch solche Stellen bei, die das Wesen der Epiklese irgendwie 
klären oder die andere Wörter (örouddevw u. dgl.) in ähnlichem Sinne wie 
Zrınaleiodaı verwenden. Gegen T. sagt C., daß Origenes bei Rufin, Comm. in 
Rom. 8,5 eine theologische, nicht lexikographische Gleichung der Akte: inuo- 
care nomen Domini und orare Dominum aufstelle; Origenes wolle sagen: „if 
it is right to invoke Christ, even with the title ‚Lord‘...it is right also to pray 
to him“. Jedoch scheint mir der Text deutlich zu besagen: 1. Wenn Enos usw. 
inuocabant Dominum..., so ist hier mit Dominus im Lichte von I. Kor. 1,2 
der Herr Jesus gemeint; also riefen jene diesen (wie Gott) an; 2. wenn (wie es 
tatsächlich ist) inu. n. D. und orare D. dasselbe ist, so ist Christus nicht nur 
„anzurufen“ als Gott, sondern es ist auch zu ihm zu beten wie zu Gott. inu. 
n. D. ist also tatsächlich, wenn auch nicht lexikographisch, dem orare D. 
gleichgestellt. Auf jeden Fall geht aus der Stelle hervor, daß Origenes £zıxa- 
Aeiodaı auch als Gebet, nicht bloß als formelhaftes Nennen des Namens 
faßt; und das entspricht durchaus der christlichen Auffassung. 

C., der früher leugnete, daß in der Epiklese ein „calling down of a divine 
power upon the elements“ liege (s. das Zitat Jb. 3 S. 174), sagt nun, er lehne 
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die Übersetzung T.s: „a solemn petition“ ab, gebe aber zu, daß 2. von einer 
Gebetsformel, selbst einer mit einer Bitte verbundenen. gebraucht werden 
könne; nur bezeichne es nicht Gebet unter dem speziellen Gesichtspunkt der 
Bitte und noch weniger die aktuelle Formulierung einer Bitte als eines geson- 
derten Elementes des Gebetes. Innerhalb eines Gebetes besteht die inuocatio 
in den Namen, den Epitheta, Nebensätzen usw., die Gottes Eigenschaften und 
Werke beschreiben; mit diesen wenden wir uns an ihn, appellieren an ihn. 
Daneben aber ist Invokation auch die bloße Verwendung der göttlichen Namen 
und Epitheta zu einem religiösen Zweck. Das ist durchaus richtig. Einheit- 
licher und klarer erscheint mir jedoch die Jb. 3 S. 100 ausgesprochene Auf- 
fassung: „Das Wesen der E. besteht in einem Nennen...des göttlichen 
Namens (über — einer Person oder Sache). Nach dem antiken Namen- 
glauben...liegt schon darin ein Herbeirufen der Gottheit, 
da ja in dem Namen sie selbst gegenwärtig wird; oft wird das aber auch 
noch eigens ausgesprochen.“ Das Herbeirufen (nicht: Bitten) liegt 
also im Wesen der E. und kann, muß aber nicht ausgedrückt werden. 

C. macht die feine Beobachtung, daß altchristliche Gebete gewöhnlich mit 
einer Anrede an Gott beginnen und daß das Wort Erınaleioda:, wenn es Vor- 
kommt, gewöhnlich in engster Verbindung mit dieser Anrede steht; erst 
nachher kommt ein „wir bitten“ oder dgl. iva, önws öore kommt nach 2. zwar 
vor, bezeichnet aber wie iva nach dexiLew, Adyesıv ıd Övoua usw. nur den 
Zweck, zu dem das 2. geschieht. Bei der späteren „Epiklese“ der orientalischen 
Liturgien steht nicht &rınalodueda, sondern zagaxaloduev, d£ıoduev, dedueda 
u. dgl. (der Name „Epiklese“ steht also strenggenommen dieser späteren Form 
gar nicht zu). 

C. gibt dann eine Liste von 85 Zeugnissen für I. die Macht des Namens 
[in Nr. 1 = Clem. I. Cor. 64 möchte ich eher die Übersetzung annehmen: „jeder 
Seele, über der der herrliche und heilige Name ausgesprochen ist“, d. h. die 
getauft ist], II. den Namen bei Heilungen, Exorzismen usw., III. die E. im 
schlimmen Sinne, IV. E. in gnostischen Schriften, V. magische Formeln, 
VI. Taufe und Eucharistie. Die Stellen zeigen, daß das Entscheidende bei der E. 
die Nennung des Namens ist. Doch scheint mir auch hier wieder C. den 
stets irgendwie mitklingenden und zum Wesen besonders der christlichen E. 
gehörenden Sinn des „Einladens, Herbeirufens“ zu sehr abzuschwächen. Die 
von ihm selbst zitierte Stelle De sacram. II 4,14: uenit sacerdos, precem dicit 
ad fontem, inuocat patris nomen, praesentiam filü et spiritus sancti 
zeigt doch deutlich, daß das im nomen enthaltene Wesen Gottes praesens 
werden soll, so daß praesentia geradezu für nomen eintritt. Ich weise noch- 
mals auf die von mir Jb. 3 S. 100 und zu Nr. 210 beigebrachten antiken Texte 
hin, wo von einem’ezınaleioda nv Enıpdveıav (das ist wörtlich = inuocare 
praesentiam) oder &. rodg dauluovag Erıypavijvaı gesprochen wird; vgl. auch 
Ambros., De myster. $ 27: adesse dominum lesum inuocatum precibus 
sacerdotum...ubi mysteria sua sunt, ibi dignatur suam impertire prae- 
sentiam; ferner etwa die Weihe des Weihwassers: per inuocalionem 
sancti nominis tui...praesenlia sancli spiritus nobis adesse dignetur. 
So ist denn der Ausdruck xd#odov roö &ylov zveduarog Enınalodueda bei Petros 
von Alex. (C. S. 357) nichts Auffallendes und Seltenes, wie C. es darzustellen 
scheint. Er sieht. wohl zu wenig den Unterschied zwischen antiker und christ- 
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licher Epiklese; letztere wird doch immer eine Bitte mehr oder weniger 
einschließen. 

S. 362—4 polemisiert C. gegen T.s m. E. richtige Ansicht, daß die Trini- 
tätsepiklese der Eucharistia in dem ganzen Meßkanon besteht, nicht in 
der Schlußdoxologie allein. Mit Recht sagt T. (S. 149), wenn diese die Epiklese 
ausmache, sei schließlich jedes Gebet, das mit einer Doxologie abschließt, eine 
Epiklese der Trias. Ferner würde dann, da Origenes und Kyrillos von Jerus. 
ganz klar und wahrscheinlich auch Ambrosius dieser Epiklese die Konse- 
kration zuschreiben, diese der Schlußdoxologie zugeteilt, was sonst nie ge- 
schieht. Außerdem würde Kyrillos, da er einmal die Konsekration der E. der 
Trias, ein andermal der E. des Pneumas zuschreibt, sich selbst widersprechen. 
T. sah in dem Meßkanon Hippolyts das Beispiel einer Trinitätsepiklese. Wenn 
C. dagegen sagt, das Vorkommen der Trinität sei dort „a casual and discon- 
nected mention of the names“, so verkennt er die geordnete, nicht willkürliche 
Nennung der Namen, die den altchristlichen Kanon durchdringen und be- 
herrschen. Bei Hippolyt ist das noch deutlich zu erkennen, obwohl sein Kanon 
nicht mehr das volle Schema der altchristlichen Eucharistia wiedergibt. In 
dieser wird die E. der Trias noch deutlicher hervorgetreten sein, wenn wir 
sie uns auch nicht allzu formelhaft denken dürfen. Deutlich ist sie noch bei 
Ambrosius, De Spir. S. III 16,112: Quomodo igitur non omnia habet quae Dei 
sunt, qui cum Patre et Filio a sacerdotibus in baptismate nominatur et in 
oblationibus inuocatur egs.? Da Ambrosius hier aus der Taufe die wesent- 
liche Form herausgreift, so wird er doch auch den wesentlichen Teil des 
Opfers meinen, d. h. das Konsekrationsgebet (nicht irgendein Gebet ‚in the 
Mass’, wie C. meint). Dem widerspricht es auch keineswegs, wie C. behauptet, 
wenn Ambr., De myster. $ 52f. die Worte Jesu als Konsekrationsformel nennt. 
Wir müssen uns vielmehr, wie ich Jb. 3 S. 101 ausführte, klarmachen, daß die 
E. der Trinität, die allen Mysterien gemeinsam war, je nach der speziellen 
Weihe einer näheren Zweckbestimmung bedurfte; diese erfolgte in der Messe 
durch die Einsetzungsworte. Man kann demnach bald der Eucharistia, bald der 
Epiklese, bald den Einsetzungsworten die Konsekration zuschreiben, ohne sich 
zu widersprechen. 

So wurde also noch im 4. Jh. der Meßkanon als Epiklese der Trinität über 
Brot und Wein aufgefaßt. Die von T. und C. gehäuften Zeugnisse bestätigen, 
daß diese eucharistische Epiklese fester altchristlicher Besitz war. Auch die 
nicht-orthodoxen Stellen haben dabei ihr Gewicht, da sie den christlichen Ge- 
brauch, den sie benutzen und vielleicht verzerren, irgendwie beleuchten. So 
nennt Irenaios, Haer. I 13,2 das Gebet, das der Gnostiker Markos über den 
Kelch spricht, zugleich eine eöyagıorla und eine”ZrinAnsıs, genau wie Firmilian 
(inter ep. Cypr. 75,9) von einer Frau berichtet, die inuocatione non con- 
temptibili sanctificare se panem ’et eucharistiam facere vorgab. 
Also ist das Konsekrationsgebet zugleich Eucharistia und Epiklese2. C. möchte 
&. bei Irenaios als „magische Formel“ erklären; abe der Kirchenvater spricht 





2 Aus späterer Zeit vgl. Gregor. Nyss. eig ıv Auegav av yarwv (PG 46, 581 
von Öl und Wein: 6Alyov tivög äfıa mob wjg ebAoyıdg merü vöv üyıaoudv vov 
Tod nveduarog Exdtegov adıöv Evegyei dıapögwg. Hier würde man eher das Wort 
„Epiklese“ suchen, aber die Eulogia (oder Eucharistia) ist mit ihr identisch. 
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doch IV 18,5 von. deod, d. h. der Nennung Gottes über dem Brote, als einem 
orthodoxen Ritus. Nach Clemens Alex., Exc. Theod. 82 d ägrog ... äyıdderau 17) 
duvdueı tod dvöuaros. Die Didaskalie VI 22 verbindet wieder Eucharistia und E.: 
eucharistiam oflerte... panem mundum praeponentes, qui per inuo- 
cationem sanctificatur. Die gnostischen Actqa loannis (c. 85 u. 109) 
betonen stark das Nennen des Namens Jesus über dem Brote: ziva alvo» 9 
nolav ngoopopäv M tiva eöyagıorlav nAuvıes rov dgrov Enovondowmev dAN 
N o& udvov, Kögıe 'Inood,; Acta Thomae c. 49: ’Inood d xarasıwoas huäs züs 
ebyagıorlas tod ammards 00ov tod Aylov nal od aluarog noıwwrijoaı, ldovd roAnäner 
ngooggyeodaı zii of euxagıorlg nal Enınaleiodal vov vo dyıov Övoua. Also 
Eucharistia — Epiklese des Namens Jesus®. In anderen, besonders orthodoxen 
Texten wird der Name der Trinität genannt. So in den syrischen Akten des 
Judas Thomas (ed. Wright) p. 268: „Living Bread... We name the name of the 
Father over thee; we name the name of the Son over thee; we name the name 
of the Spirit over thee...“ Dazu der Name Jesu: „In Thy name, Jesus, may 
the power of the blessing and the thanksgiving come and abide upon this 
bread.“ Origenes in 1 Cor 7,5%® nennt die Eucharistie dgrovg &p’ Ev Enıneninrau vö 
övoua tod Heod nal tod Agıoroö nal tod aylov IIveöuaros. Kyrillos v. Jerus. bezeichnet 
den Konsekrationstext kurzweg als &. ıng ng00xuvnräs teıddog (Myst. Katech. 17). 
Basileios, De Spir. S. 27 (66) nennt das Konsekrationsgebet (rl ı5 dvadeigeı 
od dorov xıd.) wieder einfach &rixAinsıs. Bei Ambrosius tritt das Hochgebet 
des Opfers als eine inuocatio von Vater, Sohn und Geist auf (s. oben). Bei 
Kyrillos erkannten wir oben im Orient um die Mitte des 4. Jh. Übergangs- 
erscheinungen; Altes und Neues steht nebeneinander. Von dieser Zeit an hat 
sich im Osten die „Epiklese“ immer mehr durchgesetzt. Einen Nachklang der 
älteren Praxis finden wir in der ostsyrischen „Liturgie Theodors“ (Nr. 80 
bei C.): „may there come upon us and upon this oblationthegrace ofthe 
Holy Spirit; and may He dwell and rest upon this bread and upon this 
cup, and may He bless and sanctify and seal them inthenameoftheFather 
and the Son and the Holy Spirit. And by thepower of Thy name 
may this bread become the holy body“ usw. Hier also Epiklese der Trinität 
und „Epiklese“ verbunden, wobei beide eine unklare Formulierung erhalten ®. 

So verwirklicht sich denn in der altchristlichen Liturgie auch am Meß- 
mysterium das schöne (von T. und C. nicht zitierte) Wort De sacr. VI 2,5: Ergo 
accepislis de sacramentis... In omnibus quae egimus (d. h. in allen Mysterien 
der Osternacht) seruatum est mysterium trinitatis. Ubique pater et 
filius et spiritus sanctus, una operatio, una sanctificatio... Alle Weihekraft geht 
von dem Namen Gottes aus, der sich im Neuen Bund als Trinität geoffen- 
bart hat. 

Die Epiklese zeigt ihren Mysteriencharakter auch durch die Geheimhaltung. 


3 Vgl. Optatus von Mileve, De schismate Donat. VlI 4: oleum... illum scilicet 
liquorem, qui ee nomine Christi conditur... fit suaue, cum de nomine 
Christi conditur. ...olei illius, quod in nomine Christi confectum est. 
Augustin, Tractat. VIl ed. Morin (von der Wandlung): Hoc fact nomen Christi. 
Die Parallele der Taufe „im Namen Jesu“, die so genannt wurde, als die Trinität in 
der Taufformel schon durchaus feststand, und die sonst bekannten Tatsachen zeigen. 
daß nomen Christi die trinitarische Formel keineswegs ausschließt. 

sa 8 34 (JThSt 9 [1908] 502). 


4 S, unten eine Parallele aus gallikanischer Liturgie. 
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Deshalb befiehlt Ps.-Dionysios-Areiop., zäg zeieozınas Emıniroeıg nicht auf- 
zuschreiben oder zu veröffentlichen (De eccles. hier. 7,10 PG 3,566; vgl. Inno- 
centius I. an Decentius von Gubbio, PL 20, 551 ff.). 

Ber Exorzismus enthüllt sich nunmehr — worauf wir nur kurz hin- 
weisen — als die Epiklese des Namens Gottes mit dem Zwecke, den bösen Geist 
zu vertreiben und dann den guten Geist, das Pneuma Gottes, an den vom Dämon 
verlassenen Ort einzuladen. Man lese nur einen der Exorzismen des heutigen 
römischen Taufrituals: Audi maledicte satana, adiuratus per nomen aeterni 
Dei et Saluatoris nostrilesu Christi Filü eius, cum tua uictus inuidia 
tremens gemensque discede... Da igitur honorem aduenienti Spi- 
ritui Sancto, qui... diuino fonte purgatum pectus sanctificatum 
Deotemplumethabitaculum perficiat, ut seruus Deigratias perennes 
Deo referat semper et benedicat nomen sanctum eius egs. Also zuerst 
Erogxidew, aber nicht mit dämonischen Namen, sondern mit dem Gottesnamen, 
der den Dämon besiegt (2£oex.); dafür kommt herbei (feiert Epiphanie) das 
heilige Pneuma, das den Menschen heiligt (konsekriert), so daß er Wohnung 
Gottes wird und in Eucharistia und Eulogia des Gottesnamens ausbricht — eine 
kurze Darstellung des christlich-liturgischen Heilsweges. 

Es erhebt sich noch die Frage nach der abendländischen und im besondern 
der römischen Epiklese. Daß die römische Liturgie eine E. im alten Sinne 
kannte, ist von vornherein wahrscheinlich, da es sich um gemeinsames Gut der 
alten Kirche handelt. Schwieriger ist die Frage, ob Rom auch die „Epiklese“ 
annahm. Darüber schrieb Joh. Brinktrine, Enthielt die alte römische Liturgie 
eine Epiklese? Zu dem Briefe des Papstes Gelasius an den Bischof Elpidius von 
Volterra (Röm. Qu.-Schr. 31 [1923] 21—28). Br. übersetzt: quomodo ad diuini 
mysterii consecrationem caelestis spiritus inuocatus adueniet, si sacerdos et qui 
eum adesse deprecatur criminosıs plenus actionibus reprobetur? so: „wie kann 
der himmlische Geist, der angerufen wird, kommen, um das göttliche Mysterium 
zu konsekrieren, wenn der Priester, und wer sonst seine Ankunft erfleht, voll 
von verbrecherischen Handlungen erfunden wird?“ Anm.: Möglich wäre an 
sich auch die Übersetzung: „wie kann der Hl. Geist, der angerufen wird, um 
das göttliche Mysterium zu konsekrieren, kommen, wenn...“ Doch lehnt Br. 
selbst diese zweite Übersetzung eher ab. Aber auch die erste ist abzulehnen. 
‚Zunächst ist mysterii nicht genet. obiect. zu consecrationem, sondern gen. epexe- 
geticus; m. c. bedeutet „Mysterienweihe“. Dann steht adueniet für sich = 
„seinen Advent feiern, seine Epiphanie f.“ auf die inuocatio hin. Ad d. m. c. 
bezeichnet die Gelegenheit, bei der sowohl Epiklese wie Epiphanie geschehen, 
nämlich das Mysterium. Wir haben also die drei Begriffe, die eng zusammen- 
gehören: Mysterium, Epiklese, Epiphanie. Adesse vertritt dann die Parusie. Et 
nach sacerdos braucht keineswegs eine andere Person außer dem Priester zu 
bezeichnen, sondern fügt dem Priestertitel ein neues Moment bei (vgl. auch 
Schmalz, Syntax und Stilistik‘ $ 2336), also etwa: „der Priester, der doch seine 
Gegenwart erfleht...“ Es wäre also etwa zu übersetzen: „wie kann bei der 
göttlichen Mysterienweihe der himmlische Geist auf die Anrufung hin herab- 
kommen, wenn der Priester, der doch seine Gegenwart erfleht, durch Frevel- 
taten verworfen ist?“ Br. findet in der Stelle die Möglichkeit von drei Irr- 
tümern: daß die Wandlung durch die Epiklese bewirkt wird, daß sie von der 
Würdigkeit des Zelebranten abhängt, daß auch andere als der Priester konse- 
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krieren können. Um diese Schwierigkeiten zu beseitigen, will Br. unter conse- 
cratio nur eine Segnung und Heiligung der schon verwandelten Gaben ver- 
stehen. Er kommt zum Beweise wieder auf die fast allgemein mißverstandene 
Stelle Gregors d. Gr. in dem Briefe an Johannes von Syrakus (PL 77,957) zu 
sprechen: Orationem uero dominicam ideirco mox post precem dicimus, quiu 
mos apostolorum fuit, ut ad ipsam solummodo orationem oblationis hostiam 
consecrarent; et ualde mihi inconueniens uisum est, ut precem, quam scho- 
lasticus composuerat, super oblationem .diceremus, et ipsam traditionem, quam 
redemptior noster composuit, super eius corpus et sanguinem taceremus. Br. 
übersetzt: „... weil es Sitte der Apostel war, daß sie nur mit ihm die Opfergabe 
konsekrierten....“, „mit ihm“ d. h. dem Vater unser. Gr. aber schreibt nicht: 
ad istam (oder hanc), sondern ad ipsam solummodo orationem. oratio wird 
neu gesetzt, weil es etwas anderes bedeutet als die oratio dominica, nämlich 
nach altchristlichem Gebrauch ® den Kanon. Gr. will zwei Dinge verteidigen: 
1. daß das Vaterunser überhaupt gebetet wird (inconueniens egs), 2. daß es 
nach dem Kanon gebetet wird: weil nämlich die Apostel nur mit dem Kanon 
konsekrierten; deshalb die scharfe doppelte Einschränkung: ipsam solummodo, 
durch die das Vaterunser von der apostolischen Konsekrationsformel aus- 
geschlossen wird. oblationis hostiam gehört, wie Br. richtig sagt und wie sich 
übrigens aus dem Rhythmus ergibt, zusammen. Die prex, quam scholasticus 
composuit, kann also nicht der Kanon sein, der im Gegenteil als eine Aus- 
führung der sögagıoria Christi schon bei Justin I Apol. 66 (vgl. Katholik a.a.O. 
340) ein vom Herrn stammendes Gebet heißt”, sondern ein Gebet nach dem 
Kanon, das zur Kommunion überleitet. Gr. zieht an dieser Stelle das Vater- 
unser vor. Damit wird die apostolische Sitte bewahrt und doch das Gebet des 
Herrn zu Ehren gebracht. Daß sowohl die prex des scholasticus wie das Vater- 
unser super das Opfer gebetet werden, zeigt, daß beide die Konsekration schon 
voraussetzen 8. consecrare hat also ganz den Sinn = konsekrieren, da ja die 
oratio = Kanon das Konsekrationsgebet ist. Damit fallen alle Folgerungen Br.s. 
Wenn er sich ferner auf Haec commisxtio et consecratio in der römischen Messe 
beruft, so ist hier consecratio ganz anders zu erklären; vgl. Andrieu, Jb. 3 
Nr. 286 und die Fortsetzung unten. Die andern Beispiele, die Br. anführt, be- 
ziehen sich entweder auf die schon vollzogene Konsekration oder sie sind Epi- 





5 Diese Mißdeutung der gregorianischen Stelle zuerst bei Amalar von Metz, 
Liber officialis IV 26. Siehe darüber und über das Weiterleben der vermeintlichen 
missa apostolica die interessanten Bemerkungen von M. Andrieu, /Immizxtio et conse- 
cratio (Rev. des sciences relig. 3 [1923] 38 f. 51. 56f. 161 f. 167. 170). 

° Den von mir „Katholik“ 1914 I S. 340 angeführten Beispielen füge ich bei: 
Augustin, epist. 149 (al. 59) ad Paulinum c. 2 n. 16 (PL 33, 636): ut precationes 
accipiamus dictas, qyas facimus in celebratione sacramentorum, antequam illud 
quod est in Domini mensa incipiat benedici; orationes cum benedicitur et sanc- 
tificatur et ad distribuendum comminuitur. 

7 Man möge also endlich damit aufhören, die Urheberschaft des römischen 
Kanons einem scholasticus zuzuschreiben; vgl. neuerdings noch A. Baumstark, Vom 
geschichtlichen Werden der Liturgie (1923) 84, der jedoch in der Anm. $. 153 mit 
Recht den Versuch zurückweist, nun auch noch ganz bestimmte Namen des scho- 
lasticus zu nennen. 

8 Vgl. Augustin., Sermo 227 (al. 83) PL 38, 1101: ubi est peragta sanctifl- 
catio, dicimus orationem dominicam. 
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klesen oder Bitten um Annahme. So liegt denn kein Grund vor, consecratio in 
der Gelasiusstelle nicht auch von der Wandlung zu verstehen. Aber auch bei 
solcher Auffassung macht die Aussage des Papstes, die die Ankunft des Geistes 
von der Würdigkeit des Priesters abhängig macht, keine ernste Schwierigkeit, 
wie sich aus den von Br. selbst S. 27 N. 2 gebrachten Stellen ergibt. Die dritte 
Schwierigkeit ist oben schon beseitigt. So bleibt von den Ergebnissen Br.s be- 
stehen, daß es damals in der römischen Liturgie eine Epiklese gab, und zwar 
(gegen Br.) eine wahre E. um die Wandlung. Vorsichtiger könnte man wohl 
sagen, daß die römische Kirche damals den Meßkanon noch als eine Epiklese 
(im oben gezeichneten Sinne) auffaßte und innerhalb des Meßkanons eine Bitte 
um das Pneuma hatte (aber nicht die ausgebaute orientalische „Epiklese“). Auf 
die Geistbitte deutet noch die georgische Übersetzung der Petrusliturgie hin 
(Goussen, Or. Christ. N. S. III [1913] 10): Te igitur clemens et philanthrope 
pater...supplices rogamus ac_petimus, uti accepta habeas et benedicas haec 
dona et mittasdesursum Spiritum tuum Sanctum super pro- 
posita oblata et hoc sacrificium, id quod offertur tibi imprimis 
pro sancta catholica ecclesia tua egs.°. 


®? Zu einem negativen Ergebnis für das Abendland kommt auch J. Armitage 
Robinson, Invocation in the holy Eucharist (Theology 8 [1924] 89—100), ein Auf- 
satz, den ich nur aus dem unten im Literaturbericht abgedruckten Bericht von 
H. Höpfl O.S.B. kenne. Erst im 6./7. Jh. findet er in der mozarabischen Liturgie 
einige Spuren der orientalischen „Epiklese“. — Dieafrikanische Kirche hatte im 
4. Jh. die Epiklese in der oben geschilderten römischen Form, wie mir aus Optatus 
von Mileve, De schismate Donat. VI 1 hervorzugehen scheint: altaria dei, in quibus et 
uos aliquando obtulistis, ...in quibus et uota populi et membra Christi portata sunt, 
quo deus omnipotensinuocatus sit, quo postulatus descen- 
derit spiritus sanctus, unde a multis et pignus salutis aeternae et tutela 
fidei et spes resurrectionis accepta est. Bald danach: Quid uobis fecerat deus, qui 
illie inuocari consueuerat? Dagegen finden sich Spuren der „Epiklese“ auch in 
gallikanischer Liturgie. Nr. 548 des Missale Gothicum der Ausgabe von Tho- 
masius: Descendat D. in his sacrificiis tuae benedicionis coaeternus et 
cooperatur Paraciytus Spiritus: ut oblationem, quam tibi de tua terra fruc- 
tificante porregimus, caelesti permuneratione te sanctificante sumamus. Uttrans- 
lataFrugeinCorpore,CaliceinCruore proficiat egs. Nr. 565/6 zeigt 
eine Vermischung der alten Namenepiklese mit der „Epiklese“: sacrosancta munera 
..offerimus obsecrantes: ut immiscere digneris Spiritum tuum 
Sanctum supra haec solemnia: ut fiat nobis legitima Eucharistia in 
tuoFiliiquetuinomineetSpiritus Sancti,intransformatione 
Corporis et Sanguinis D. n. I. Chr. eqs. Letztere Stellen verdanke ich meinen Mit- 
brüdern H. Frank und U. Bomm. H. Frank sendet mir dazu noch folgende Notizen, 
die meist aus der Ausgabe des M. Goth. von Bannister (1917) Bd. II Notes and Indices 
stammen. Zum Formular [100] gibt B. eine Collectio post Secr. in einer Advent- 
messe des Gallicanum Vetus an (col. 548 Muratori; Tommasi-Vezzosi tom. VI [1751] 
p. 374): Descendat, precamur, opotens Deus super haec, quae tibi offeremus, Verbum 
tuum scum; descendat inaestimabilis gloriae tuae Spiritus; descendat antiquae in- 
dulgentiae tuae donum, ut flat oblatio haec Hostia spiritalis in odorem suauitatis ac- 
cepta egqs. Die gleiche Oration findet sich, worauf B. nicht hinweist, im Gallicanum 
Vetus in der Missa S. Germani Episcopi: post Secreta (col. 699 sq. Mur.). Zum For- 
mular [154] sagt B., die gleiche Oration komme im Liber Mozarabicus Sacramen- 
torum ed. Ferotin vor: Missa in diem Sancte Christine Formular 854 (= Migne 
PL 85, 794). Zur Stelle ut fiat... sancti weist B. auf die Monemessen hin (ed. Fr. J. 
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Als Ergebnisse können wir folgende Sätze aufstellen: 

I. Die altchristliche Epiklese besteht in der Nennung des Gottesnamens 
über einer Person oder Sache, wodurch die Gotteskraft herabgerufen wird. 

II. Diese E. ist ein wesentlicher Bestandteil aller ‚christlichen Mysterien. 

II. In besonderm ist der altchristliche Meßkanon eine Epiklese der 
Trinität über Brot und Wein. (Dazu kann eine Herabrufung des Logos oder 
Pneuma auf die Elemente treten; beide bedeuten dann die Gotteskraft.) 

IV. Diese Meßepiklese ist im 4. Jh. noch durchaus lebendig; von da an 
entwickelt sich im Orient die „Epiklese“. 

V. Die römische Meßliturgie hatte eine Epiklese, aber nicht die orien- 
talische „Epiklese“. 

VI. Die übrigen abendländischen Liturgien zeigen erst in späterer Zeit 
einige Spuren des Einflusses der orientalischen „Epiklese“. 

Odo Casel 0.S.B. (Maria Laach). 


Der älteste „Ordo Romanus“ und sein Verfasser Johannes Archicantor 
von S. Peter zu Rom in einer St. Galler Handschrift. Einen für die Liturgie- 
geschichte sehr glücklichen Fund hat C. Silva-Tarouca S.J. in der Handschrift 
Nr. 349 der St. Galler Stiftsbibliothek gemacht. Er widmet ihr in den Miscel- 





Mone 1850; Pl. 138): Missa II (post mysterium) ...orantes uti hoc sacrificium tua 
benedictione benedicas et sancti spiritus tui rore perfundas, ut accipientibus uni- 
uersis legitima sit eucharistia eqs.: Missa III (post secreta) depraecamur... ut his 
creaturis altario tuo superpositis spiritus sanctificationis infundas, ut per transfusione 
caelestis adque inuisibilis sacramenti panis hic mutatur in carne et calex translatus 
in sanguine eqgs.; Missa IV (Collectio) ... discendat d. plenitudo magistatis, diuini- 
tatis, pietatis, uirtutis, benedictionibus et gloriae tuae super hunc panem et super 
hunc calicem et fiat nobis legitima eucharistia in transformatione corporis et san- 
guinis domini eqs.; Missa V ganz ähnlich wie Il. A. Wilmart O. S. B., L’äge et 
l’ordre des Messes de Mone (Rev. Bened. 28 [1911] 377—390) verbindet den obigen 
Text aus Missa IV mit dem Orationsfragment der Messe IX zu folgendem Gebete: 
discendat... ut quicunque et quotiescunque ex hoc pane et ex calice libauerimus, 
sumamus nobis monimentum fidei... in tuo Filiique tui ac Spiritus sancti nomine 
eqs. und fragt dann, ob das nicht eine „gallikanische Epiklese“ sei; er weist in der 
Anmerkung dazu auf Gothicum [154] Bannister und PL 85, 794 (s. oben) hin, ferner 
auf Goth. col. 534 Muratori: ...oramus, uti hoc sacrificium suscipere et benedicere 
et sanctificare digneris: ut fiat nobis Eucharistia legitima in tuo Filiique tui nomine 
et Spiritus Sancti, in transformatione Corporis eqs. (also ganz ähnlich wie col. 565 
sq.; s. oben). W. deutet auch auf die Bedeutung der gallikanischen Epiklesen für 
die Lösung der „Rpiklesenfrage“ hin und spricht als seinen „persönlichen Gedanken“ 
aus, daß die „Epiklese‘“ keineswegs primitiv sei; die gallikanischen Epiklesen seien 
eine späte, künstliche, gelehrte Schöpfung unter orientalischem Einfluß (6.—7. Jh.). 
W, fühlt sich dabei in Übereinstimmung mit Edm. Bishop, der sowohl in seinen 
Observations on the Liturgy of Narsai (1909) 131 ff. wie in persönlichen Gesprächen 
Vermutungen dieser Art ausgesprochen habe. — Diese Ansichten sind nun durch 
unsere obigen Darlegungen bestätigt; dabei bleibt aber bestehen, daß die echte 
Epiklese uralt ist. Wenn die gallikanische und mozarabische „Epiklese“ die Ein- 
setzungsworte nicht so schädigte, wie es später die orientalische tat, so kommt das 
daher, daß sie eben eine künstliche Schöpfung und nicht allgemein war. Außerdem 
zeigen aber auch die angeführten Texte, daß da noch vieles von der alten Epiklese. 
weiterlebt; es ist ein unklares Hin- und Herschwanken zwischen alten und neuen 
Formen. Die römische Liturgie hielt sich demgegenüber konservativ zurück. 
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laneo de Rossi I (Atti della Pontificia Accademia Romana di Archeologia 
[Serie II) Memorie Vol. I — Parte I [Roma 1923) S. 159—219) eine auch 
methodologisch lehrreiche Untersuchung ! mit der Beigabe eines neuen Textes: 
Giovanni „Archicantor“ di S. Pietro a Roma e ! „Ordo Romanus“ da lui com- 
posto (Anno 680). 

Genannte Handschrift enthält zunächst bis S. 36 ein von mir bei der 
Herausgabe der beiden benachbarten Hss. Nr. 348 und 350 (Das Fränkische 
Sacramentarium Gelasianum in alamannischer Überlieferung. Liturgiegesch. 
Quellen 1/2) nicht beachtetes Fragment eines gelasianischen Sakramentars, 
das näher behandelt werden wird, sobald es möglich ist, Schrift und Text zu 
sehen. S. 37 und 38 geben ein: Gloria in celsis(!) dö et in terra. S. 39—118 
stehen die so bedeutsamen Texte: 

I (S. 39). IN NOMINE DI PATRIS ET FILII ET SPS SCI INCIPIT 
DECRETALIA INNOCENCIE (!) PAPE. Innocentius decencio episcopo Ca- 
puano (1). Si instituta... (Coustant, Epistolae Rom. Pont. 855—864). 

II (S. 49). Cantatur autem omnis Scriptura sancti canonis ab inicio. anni 
usque ad finem et sic ordo est canonis decantandi in ecclesia Sancti Petri: 
Quinque libri... (S. 50) leguntur (Gerbert, Mon. vet. lit. Alem. II S. 181). 

III (S. 50). INCIPIUNT CAPITULA DE LIBRIS NOVI ac veteris Testa- 
menti. plenitudinem quam in canone catholica recipit Ecclesia; Iuxta vetustam 
priorem traditionem. Ista est: in principio...(S. 53) nullatenus sunt recipienda 
(Prolog der Proemia des hl. Isidor). 

IV (S. 54). IN NOMINE STE (!) DNI NI IHV XPI INCIPIT INSTRUCCIO 
ECCLESIASTICI ORDINIS qualiter in coenubiis fideliter däo servientes tam 
iuxta auctoritatem catholice atque apostolice Romane ecclesie quam iuxta 
dispositione(m) et regulam sancti Benedicti missarum solemniis vel nataliciis 
sanctorum seu et officiis divinis anni circoli... (S. 67) alleluia non cantatur 
(Gerbert S. 175). 

V (S. 67). IN NOMINE DNI NI IHV XPI. INCIPIT CAPITULARE ECCLE- 
SIASTICI ORDINIS. Qualiter a Sancta atque apostolica Romana ecclesia cele- 
brantur... (S. 100) potest esse securum vel prosperum (Gerbert S. 168). 

VI (S. 100). Item de cursu diurno vel nocturno qualiter oras canonicas 
nuntiantur in sancte sedis Romane ecclesie (!) sive in monasteriis constitutis. 
Imprimis prima... (S. 104). Deus semper in omnibus magnifice laudetur 
(Gerbert S. 174). 

VII (S. 104). ITEM INCIPIT de convivio sive prandio atque coenis mona- 
chorum qualiter in monasteria Romane ecclesie constitutis est consuetudo. 
Quando autem ad prandium... (S. 118) per omnia saecula saeculorum. Amen. 
Finis. Deo gratias (Gerbert $. 183). 

Die Stücke IV, V, VI, VII bilden inhaltlich ein zusammengehörendes 
Ganzes. IV und V sind durch ungeschickte Abschreiber umgestellt worden. 
Ordine quo in priori Capitolare memoravimus so beruft sich die Instructio (IV) 
auf das Capitulare (V). Schon in der älteren insularen Vorlage für Cod. 349 
scheint die Umstellung vollzogen gewesen zu sein. Der älteste Katalog der 
libri scottice scripti von St. Gallen (gegen 850) weist Stück IV in folgender 





ı Einzeln nicht käuflich. Der ganze Band 80 Lire bei Nardechia in Rom. 
122 
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Form auf: Instructio ecclesiastici ordinis in codicillo I. Für eine mittelbare 
oder unmittelbare Vorlage in insularer Schrift sprechen ferner Schreibfehler 
und orthographische Eigentümlichkeiten des Textes im Cod. 349. 

Die Stücke sind in einer Minuskel geschrieben, die sich der Carolina nähert 
und auf die letzten Jahrzehnte von 700 hinweist. Sie gleicht der nach St. Gallen 
gehörigen Hand des Cod. 44, die zwischen 760 und 781 geschrieben hat. Die 
Schrift des Sakramentarfragmentes ist älter. 

Außer M. Gerbert (in seiner Ausgabe 1777—1779) berührte G. Scherrer 
(1875) in seinem Katalog die Hs. und beheimatete sie nach Italien. P. Batiffol 
gab (1893) in seiner Histoire du Breviaire Romain einen neuen Text einzelner 
Stücke. Als Urheber nannte man den „Anonymus von St. Gallen“, einen „frän- 
kischen Mönch des 8. Jh.“. E. Bishop beurteilte (1918) Gerberts Text, den er 
interpoliert glaubte, als „particularly interesting“. G. Morin (1911) und vor 
ihm $S. Bäumer (1895) wiesen auf den Wert der Gerbertschen Texte hin. 
P. C. Silva-Tarouca hat das Glück und das Verdienst, den Urheber und die 
Bedeutung der St. Galler Texte klarzustellen und eine neue Textfassung der 
Stücke IV, V, VI, VII und der fl. 159v—160r des im Cod. Vat. Lat. 574 erhaltenen 
Ordo, der vom Capitulare und der Instructio abhängt, darzubieten. Die Trag- 
weite der von S. behandelten Fragen verdiente eine Übersetzung oder doch 
eine breitere Behandlung. Wir müssen uns auf eine knappere Darbietung der 
Ergebnisse beschränken. 

Das Capitulare (V) und die Instructio (IV) erweisen sich als Haupt- 
bestandteile einer für Mönche verfaßten ausführlichen liturgischen Unter- 
weisung. Wie aus dem Epilog (am: Schlusse von VII) ersichtlich, schreibt der 
Verfasser in terra occidentali et aquilonali in der deutlich ausgesprochenen 
Absicht, seine liturgische Unterweisung zu einem Lehrbuch römischer Liturgie, 
nach dem Muster von S. Peter und der römischen Klöster, zu gestalten. Er 
selber Kennt genau Rom, römische Bräuche und Klöster und namentlich 
genau die Bibliothek liturgischer Bücher von St. Peter. In dem erwähnten 
Epilog verteidigt er die von ihm gelehrte römische Liturgie gegen Gegner, die 
andere gottesdienstliche Gebräuche als von ihren heiligen Glaubensboten über- 
kommenes Erbgut festhalten möchten. 

Diese Angaben des anonymen Verfassers haben S. dazu geführt, in ihm 
den Abt Johannes von St. Martin zu Rom zu erkennen, der nach Bedas ein- 
gehendem Bericht (Historia eccles. gentis Anglorum IV 18) von Papst Agatho 
auf Bitten Benedikt Biskops im Jahre 680 nach England geschickt wurde, um 
zunächst in Benedikts Kloster Wearmouth die römische Liturgie „sicut ad 
S. Petrum Romae agebatur“ zu lehren. Dort hat er eine kurze Zusammen- 
stellung seiner liturgischen Lehren schriftlich hinterlassen. Nach Bedas Bericht 
war dieselbe zu seiner Zeit in vielen Abschriften verbreitet. 

Neben den bereits angedeuteten Aussagen über sich selber und die Gegend, 
wo er schreibt, neben seiner Kenntnis Roms und römischer Liturgie, spricht 
für diese Identifizierung nach dem Urteile S.s das Zitieren liturgischer Werke 
von Äbten römischer Klöster und zwar von Klöstern, die wie Johannes’ Kloster 
St. Martin den liturgischen Gesang in St. Peter zu versehen hatten. Die Gegner, 
die der Verfasser im Epilog bekämpft, sind nach S.s Ansicht die Verfechter 
der irischen Liturgie. 

$. stützt seine Vermutung durch eine vorsichtige Untersuchung des 
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Inhaltes der zusammengehörigen vier Traktate und der hs. Verbreitung. Er 
stellt für die Leseordnung, die einen Hauptbestandteil der Instructio (IV) 
bildet, eine enge Verwandtschaft mit der ursprünglichen Version der Lese- 
ordnung von S. Peter fest, die uns in dem vermutlich aus Corbie stammenden 
Cod. Vat. Pal. 277 (8. Jh. Anf.) erhalten ist. Sie weicht ab von der Ordnung 
in Cod. 11 von St. Gallen, Stiftsbibliothek; Metz, Stadtbibliothek, Nr. 
134; Rom, Vat. Reg. 49, der sich der Hs. von Metz nähert. Diese 
Abhängigkeit der Instructio von der Leseordnung von St. Peter (7. Jh.) 
spricht zum mindesten nicht gegen die vorgeschlagene Identifizierung 
des Autors mit dem „Archicantor‘“ von St. Peter. Nachträglich fand S., 
wie er mir gütigst mitteilte, die Leseordnung von St. Peter in der gleichen 
Textgestaltung und in der nämlichen Verbindung mit Innozenz’ Dekretale an 
Decentius von Gubbio wie in St. II des Cod. St. Gall. 349 in dem aus Corbie 
stammenden Cod. Paris. 3836 (8. Jh. Ausg.). Auch dort episcopo Capuano statt 
Eugubino. 

Capitulare (V) und Instructio (IV) enthalten die liturgischen Vorschriften 
des ganzen Jahres. Das Capitulare regelt die Zeit vom Advent bis zur Fasten- 
zeit, die Instructio die von der Karwoche bis zur Pfingstoktav bzw. bis zum 
Advent. Diese Anordnung deckt sich genau mit der Beschreibung, die Beda 
von dem liturgischen Handbuche des Archicantor gibt. Einen Hauptbestandteil 
des Capitulare bildet die Beschreibung der Papstmesse gelegentlich des Weih- 
nachtsfestes. Sie ist nach dem Urteile S.s älter als alle bisher bekannten, vor 
allem als die im Ordo Romanus I. Von den in diesem ORI erwähnten Würden- 
trägern des päpstlichen Hofes: Nomenculator, sacellarius, vestararius, vice- 
dominus findet sich keine Spur. Der Kanon wird vom Papste gesungen de 
simili voce et melodia wie die Präfation, die Kommunion wird vom Papste 
ausgeteilt, iis qui manus ad eum extendere potuerint. Von den im Liber 
Pontificalis dem Papste Sergius zugeschriebenen liturgischen Neuerungen ist 
weder im Capitulare noch in der Instructio eine Spur zu finden. Die Tat- 
sache, daß das Agnus Dei gesungen wird, genügt allein nicht, um die Ent- 
stehung nach Sergius anzusetzen. S. behandelt den Einwand genau und 
überzeugend. 

Nur die St. Galler Hs. 349 hat alle vier Stücke zusammen überliefert, und 
nur sie hat uns den Text der Instructio und der Stücke VI und VII erhalten. 
Trotzdem muß die hs. Überlieferung des Ganzen eine bedeutende gewesen sein. 
Die frühesten Spuren einer Benutzung des ganzen Werkes glaubt $. in dem 
eigenartigen Dokument vom Ende des 7. Jh. zu finden, das zuletzt J. Wickham 
Legg in den Miscellanea Ceriani (S. 151—161) nach der einzigen Hs. London 
Brit. Mus. Cott. Nero A II veröffentlicht hat. S. bessert den Text, in dem er 
zwei Teile unterscheidet: den ursprünglichen und eine später angehängte Zu- 
gabe. Er läßt den ersten Teil gegen Ende des 7. Jh. oder Anfang des 8. Jh., 
den zweiten im vollen 8. Jh., beide entweder zu Luxeuil oder in einer Luxeuiler 
Kolonie: Bobbio oder Corbie, geschrieben sein. 

Deutliche Anspielungen, namentlich auf Nr. VI, finden sich in den Kanones 
der englischen Synode von Cloveshoe vom Jahre 747. 

Bedeutende Bruchstücke des Capitulare sind in der sogenannten Kanones- 
Sammlung von S. Maur erhalten. In zwei Hss. (Haag, Mus. Meermann- 
Westreenen Nr. 9 [8./9. Jh.] und Vat. Reg. 1127 [9. Jh., aus Angouleme]) ist ein 
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bedeutendes Fragment des Capitulare überliefert; in der dritten Hs. dieser 
Sammlung (Paris lat. 1451, 8./9. Jh.) ist das Stück absichtlich ausgelassen. Capi- 
tulare und Instructio lagen dem Verfasser des in Cod. Vat. Pal. 574 (8. Jh. Ausg. 
aus Lorsch) und in Cod. Gotha, Membr. I Nr. 85 %. Jh. Ausg. aus Murbach) 
erhaltenen Ordo vor, dessen Text S. parallel zu dem in Cod. S. Gallen 349 über- 
lieferten bietet. 

Am überraschendsten dürfte der Nachweis sein, den S. dafür führt, daß 
Stück IV (die Instructio) dem Redaktor der ältesten Hs. des Gelasianums, Vat. 
Reg. 316, und ebenso dem Redaktor des Sakramentars von Gellone (8. Jh. Ausg.), 
das wahrscheinlich nach Rebaix gehört, vorgelegen hat. Für das Gellonense 
fußt sein Beweis auf dem Vergleich der Wasserweihe und Tauffeierlichkeiten 
und der Texte für die Vigil von Epiphanie in beiden Urkunden. Auch der dem 
Capitulare (V) beigegebene Ordo scrutinii hat offensichtlich dem Kompilator 
des Ordo im Gellonense vorgelegen. 

Für das Gelasianum weist S. zunächst auf die durch unüberlegtes Ab- 
schreiben für das Sakramentar sinnlos gewordenen Worte der Rubrik im Ordo 
der Karwoche hin: Sicut in Sacramentorum continetur, Worte, die genau so 
im Capitulare von St. Gallen (Cod. 349), in dem von diesem abhängigen Brevia- 
rium (Cod. Vat. Pal. 574 und Cod. Gotha Mbr. I Nr. 85) stehen. S$. erhärtet 
seine Vermutung durch andere Stellenvergleiche desselben Ordo. Das älteste 
Sakramentar, das wir kennen, rückt somit enger in den Kreis der liturgischen 
Schriften von Corbie, oder doch nach dem NW Frankreichs in die Verwandt- 
schaft der St. Galler Texte. Zeitlich fällt es damit fast um 100 Jahre später, als 
die traditionelle Annahme festsetzte: nicht vor die Mitte des 8. Jh. statt 7. Jh. 
oder Anfang des 8. Jh. Sehr wertvoll sind die Hinweise auf angelsächsische 
. Einflüsse im Cod. Reg. 316. Es lag dem Redaktor eines jener alten Meßbücher 
vor, die das von Herzfeld hg. angelsächsische Martyrologium erwähnt und die 
den Kult capuanischer Heiligen nach England getragen haben. Wie? S. weist 
den Weg: von Monte Cassino bei der Zerstörung des Klosters Ende des 6. Jh. 
nach Rom und von Rom nach England. Eine Stütze für seine Anschauung, daß 
das sog. Gelasianum von England nach dem Frankenlande gekommen sei, 
findet S. u. a. in der Erwähnung des hl. Augustinus und Gregorius, der Apostel 
Englands, die Kanon 17 der Synode von Cloveshove (747) für die Kirchen und 
Klöster zu feiern vorgeschrieben hatte, im Kanon der Messe, Namen, die auch 
im Poenitentiale Egberts sich wiederfinden. 

Notieren wir zum Schlusse noch die für die Schriftgeschichte interessante 
kleine Untersuchung S.s. (S. 175—177) über Cod. Vat. Pal. 277, den Traube- 
Plenkers (1910) unter die „Dokumente stadtrömischer Schreibkunst“ rechnete, 
der von S. als in die erste Hälfte des 8. Jh. und naeh Corbie gehörig nahe- 
gelegt wird. Ebenso neun Abbildungen: eine aus Cod. St. Gallen 349, f. 116; 
zwei aus Cod. Vat. Pal. 277, ff. 62v und 92v; drei aus Cod. Vat. Pal. 574, ff. 15, 
141, 152v; zwei aus Cod. Vat. Reg. 316, ff. 132 und 173; und eine aus Cod. 9 des 
Meermann-Westreenenschen Museums im Haag mit der ältesten und vielleicht 
einzigen Darstellung der keltischen Tonsur. Selten ist auf so wenigen Seiten 
eine so ertragreiche und für die Liturgiegeschichte so bedeutungsvolle Unter- 
suchung dargeboten worden. Die beste Ehrung für den Fürsten der christlichen 
Archäologen. 

K. Mohlberg O.S.B. (Maria Laach). 
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Neue Beiträge zur Geschichte der Palmweihepräfation. Der Zufall führt 
mir eine Präfation zu, die im bislang zusammengetragenen, Vergleichsmaterial 
zur Palmweihepräfation nicht enthalten ist. Es ist das „Vere dignum“ »In 
natale sanctorum« des Missale Francorum !. Hier der Wortlaut: 

U. D. Confitebuntur ? tibi, Domine, omnia opera tua, et Sancti tui benedicant 
te: quoniam gloria uirtutis eorum tu es, quibus uirtutem in confessione pugnantibus, 
et gloriam in passione uincentibus contuliti. Qui summum illum Uni- 
genititui nomine coram regibus et potestatibusuocelibera 
protestante, pretiosum tibi sanguinem gloriosa morte fuderunt. Clementiam 
tuam suppliciter obsecrantes, ut cum exultatione Sanctis in caelestis regni cubilibus 
gaudia nostra subjungas: et quos uirtutis imitatione non possumus sequi, de uitae 
ueneratione conjungamur affectu. Per quem. 

Mit dieser Präfation stehen wir zum wenigsten auf fränkischem Boden ®, 

Die folgende Beobachtung führt uns mitten in die gallikanische Liturgie 
hinein. 

Soviel ich sehe, hat man bei der Frage nach der Herkunft unserer 
römischen Palmweihepräfation bisher den Schluß Cui assistunt etc. unbe- 
rücksichtigt gelassen +. Da aber der Präfationsschluß deutlicher den Stempel 
seiner Herkunft zu tragen pflegt als die wanderfreudigen Präfationen selbst, 
so daß eine reinliche Scheidung zwischen römischen und außerrömischen Prä- 
fationsschlüssen nicht schwer ist, ist ein Fremdling, besonders auf der viel 
starreren römischen Seite, leicht zu erkennen. Einen solchen haben wir in 
unserem Cui assistunt. Denn mit Cui, cui angeli, cui merito, cui cum patre 
u. dgl. beginnende Schlüsse finden sich nirgends auf römischem Liturgiegebiet, 
dagegen zahlreich auf gallikanischem. 

Einen so anhebenden Schluß notiert das ambrosianische Sakramentar von Ber- 
gamo in der zweiten Jungfrauenpräfation®. Diese Präfation ist mir bislang in 
keinem römischen Sakramentar begegnet. Mir scheint der Schluß mit einigen 
anderen ambrosianischen ein gallikanisches Element darzustellen. (Wie immer man 
sonst über das Verhältnis Mailands zu Rom und Gallien urteilen mag.) Nach einer 
Notiz Cagins ® könnte auch das Sakramentar von Gellone »pour ne parler que d’un 
exemplaire gelasien des plus notoires« einen cui (oder unde?) merito-Schluß enthalten. 

Ist dem so, so ist das leicht als gallikanisches Erbe zu erklären, zumal das 
Sakramentar von Gellone und vielleicht auch die übrigen Sakramentare, von dene 
Cagin spricht, auf westfränkischem Boden entstanden. 

Nur in außerrömischen Liturgiekreisen finden sich vollends Formen, deren 
Schlüsse, unserem Cui assistunt entsprechend, das Stehen der Engel vor 
Christus in ausdrücklichen Worten betonen: 


1 Ausgabe Tommasi (Vezzosi) VI 361. — Eine irische Parallele wird Alhan 
Dold O. S. B. demnächst veröffentlichen. 

3 Mabillon liest nach Tommasi: Confiteantur. 

8 Dom Leclercg, Artikel »Gallicane (Liturgie)« im Dictionnaire d’Archeol. chret. 
et de Lit. entscheidet sich mit anderen für Poitiers als Heimat des Missale 


Francorum. 
*4 Die Einleitung Vere dignum egs. ist zu farblos, um auf ein bestimmtes 
Liturgiegebiet hinzudeuten. — Eine Zusammenstellung von Präfationsschlüssen bietet 


P. Cagin O.S. B., Te Deum ou Illatio? im Scriptorium Solesmense 1, 1 (1906) 


441—482. 
5 Ausgabe von Cagin im Auctarium Solesmense 1,1 n. 1224. 


6 Te Deum ou Illatio? 56. 
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Missale Gothicum”? Missale Gallicanum Vetus® 
Ante cuius sacratissimam sedem stant | Ante cuius conspectum adstant an- 
angeli eqs (Iac. et Ioh.) geli eqs (Symboli traditio) 
Per Christum Dominum nostrum. 
Ante cuius 
(missa ieiunii) 


Ante c. 
(cena domini) 


Missale Bobbiense3 


Ante cuius sacratissimam sedem stant 
angeli ad (Iac. et Ioh.) 


Der zweite und dritte Schluß des Gothicum ist wohl wie der erste zu lesen 
als ante cuius sacratissimam, nicht etwa nach den in Note 9 bezeichneten 
Schlüssen des Gallicanum Vetus, Mozarabicum und der Monemesse als ante 
conspectum, weil das Gothicum selbst dafür keinen Anhalt bietet. Der Schluß 
von Bobbio ist derselbe wie der im Gothicum, ja die Contestatio selbst ein Stück 
der längeren Immolatio des Gothicum. Diese aber ist die zweite 
der von Odo Casel! zum Vergleich herangezogenen Prä- 
fationen. 

Aus den bisherigen Ausführungen ergibt sich: 

1. Die Schlüsse: ante cuius sacratissimam sedem stant, anle cuius con- 
spectum adstant, cui assistunt gehören in eine Linie; 

2. sie sind gallikanisch; 

3. die Palmpräfation wird dem Gothicum erneut nähergerückt; 

4. darf man wohl sagen, daß die Umbildung der ursprünglichen Märtyrer- 
präfation, die ich mit Odo Casel annehme, zu der Form, wie sie uns im 
heutigen Missale Romanum entgegentritt, auf gallikanischem Boden erfolgt 
sein muß, so daß uns unsere heutige Palmweihepräfation als fertiges Ganzes 
aus der gallikanischen Kirche überkommen wäre. Anders scheint mir die 
Übernahme des gallikanischen Schlusses kaum erklärlich. 

Zur vollen Würdigung des Schlusses unserer Palmweihepräfation bedarf 
es jedoch noch einigen Zusehens. Der zweite Teil: (angeli et archangeli throni 
et dominaliones) cumque omni militia caelestis exercitus hymnum gloriae 
luae concinunt sine fine dicentes ist fast wörtlich der römische Et ideo-Schluß: 
(cum angelis et archangelis cum thronis et dominationibus) cumque omni 
militia caelestis exercitus hymnum gloriae tuae canimus sine fine dicentes. Die 
einzelnen Bestandteile des Schlusses finden sich freilich sämtlich auch in galli- 
kanischen Schlüssen. Trotzdem bin ich geneigt, hier ein römisches Element 
zu sehen, weil der ganze Schluß sich nicht flüssig liest, sondern den Eindruck 





7 Ausgabe von Bannister für die Henry Bradshaw Society vol. I nn. 41, 179 
und 209. 

8 Ausgabe von Lowe für die gleiche Gesellschaft n. 100. 

® Ausgabe von Tommasi (Vezzosi) VI 385. — Ante cuius conspectum ohne 
adstant findet sich z. B. in PL 85, 724 und 778, bei Mone, Lateinische und grie- 
chisiche Messen usw. (1850) 23 und Lowe a. a. OÖ. nn. 488 f. 

10 Jb. 2 (1922) 107—110. 
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eines Schnittes zwischen dominationes und cumque hervorruft. Das bisherige 
Ergebnis würde dann, wie folgt, erweitert: 

5. Die Umbildung unserer Präfation zu ihrer heutigen Gestalt ist in einer 
Zeit römischen Einflusses erfolgt. 


Zur Heimat des Sakramentars Vat. lat. 3806. Die folgende Skizze möchte 
einiges beitragen zur Lösung der Heimatfrage des Sakramentarkodex Vat. lat. 
3806. Noch Ebner und Ehrensberger ? halten das Ms. für fuldisch. Zimmer- 
mann teilt es wegen Illumination und Schrift Regensburg ® zu. Ich möchte nur 
hinweisen auf textliche Beziehungen unserer Hs. zum Cod. LXXXVII der 
Kapitelsbibliothek zu Verona, der sicher regensburgisches Gut ist*. Der Ver- 
gleich wurde an Hand der Präfationen durchgeführt5. Hier die ersten der- 
selben, die schon eine genügende Orientierung gewähren. 

Es handelt sich um die Mss. theol. 231 der göttingischen Universitäts- 
bibliothek ®, Vat. lat. 3548 der Bibliotheca Vaticana ’, LXXXVII des Kapitels zu 
Verona® und unseren Cod. Vat. lat. 3806° der Vaticana !%, 












Es lesen 
wie 231 wie3806] eigen 


Formular (Reihenfolge 


und Initien des 231) 231 3548 13806 . LXXXVII 











in uigilia nat. däi. 
Primo galli cantu 









V.D. Cuius diuinae natiui- MA Be 
tatis BIGM 
Sci Stephani mirabilisque (sc.| mirabilis mira- | LM 

V.D. Beati Stephani leui-| constantiae) bilisque 348 494 LM 
tae simul reliquit proposuit 348 494 





1 Quellen und Forschungen (1896) 212. 

2 Libri liturgici Bibliothecae Apostolicae Vaticanae (1897) 404. 

3 So Richter, Sacramentarium Fuldense (Quellen und Abhandl. zur (iesch. der 
Abtei und der Diözese Fulda, Heft IX, 1912) S. X und XIV. 

4 Ebner a. a. O. 288; ders., Das Sakramentar des hl. Wolfgang in Verona in. 
Mehler, Der hl. Wolfgang (1894) 163 ff.; Delisle, Memoires sur d’anciens sacramen- 
taires (1886) 194. 

5 Die Präfationen scheinen mir im allgemeinen für die vergleichende Sakra 
mentarforschung deshalb wertvoller zu sein als die Orationen, weil sie mehr als 
‚liese über die verschiedensten Liturgiegruppen verbreitet sein, und dann auch als 
der freiere, elastischere Teil eher und feiner eine lokale Färbung verraten dürften. 

8 Hg. von Richter (s. Anm. 3). 

? Beschrieben bei Ebner a. a. O. 208 und Ehrensberger a. a. O. 402. 

8 Beschrieben bei Ebner und Delisle (s. Anm. 4). 

9 Beschrieben bei Ebner und Ehrensberger (s. Anm. I und 2), 

10 Siglen der Tabelle: 

MA = Missale Ambrosianum 1902, 


1 5) 5 — ? „ 1751, 

Be = Sakramentar von Bergamo, Bi von Biasca, 

L — Leonianum, G = Gelasianum, Gr = Gregorianum, 

M — Sakramentar des Menard, 348 = Cod. 348 zu St. Gallen. 


348 C dessen spätere Korrektion, 
494 = Pal. lat. 494 der Vaticana. 
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Formular (Reihenfolge 
und Initien des 231) 





Sci Iohannis Euange- 
listae 
V.D..Beati apostoli tui et 

euangelistae 
Scorum Innocentium 
V.D. Et in pretiosis mor- 
tibus 
Octab. däüi 
V.D. Cuius hodie circum- 
cisionis diem 
Sci Marcelli 
V.D. Qui glorificaris In 
tuorum confessione 
sanctorum 
Sci Sebastiani 
V,D. Quoniam martyris 
beati Sebastiani 
Sci Uincentii 
V.D. Pro cuius nomine 
gloriosus 
Sci Preiecti 
V.D. Et tuam misericor- 
diam deprecari ut 
mentibus 
Sci Gregorii 
V,D. Qui sic tribuis aec- 
clesiam 
Dominica I post 
Theophaniam 
V.D. Quia cum unigenitus 
Dominica IlII post 
Theophaniam 
V.D. Et te in omni tem- 
pore collaudare et 
benedicere quia in te 
Dominica IV post 
Theophaniam 
V.D. Qui genus humanum 
praeuaricatione sua 
Dominica V post 
Theophaniam 
V,D. Et tibi hanc hostiam 
offerre 





ES lesen 


3548 | 3806 . LXXXVII 
wie 231|wie3806| eigen 


231 






retia . retia car-| retia carnalia Gr M!l 
nalis (sc. 348 494 
genitoris) 
saluatoris redemp- . salua-JMA Gr| M 
toris toris |348 494 
schließt mit: | schließt schon |Gr348C| M G 348 
coronati mit: ds est 494 
sacro ministerio | sacra mysteria |Gr 348 M MA 
348C 
MA Be 
mirabilila tua tua mirabilia Bi Gr | 494 
M 348 
trium- . trium- | triumphandis GrM 
phandis phandi| suis sequenda 
suis fidelibus ex- exempla 
empla sequenda 
praesenti repetita GrM 
(sc. sollemnitate) 348 
Qui sic Quia sic Ü; Be Bi 
eam et. eam | Cam . eamsem- M 348 | Be Bi 
ilius illius et Dr Pe M |LGr348 
wie 
LXXXVI 
in noua luce |in nouam lucem | 348 GM 
uacui uacuum MA Gr 
M 348 
unigenitum 12 | per unigenitum Gr |MAM 
{ort hominem | et hominem ut M Be 348 MA Gr 
y diabolus diabolus 
quae salutifero | quae est saluti-| 1751 | Gr M |MA 348 
et ineffabili di- Pur et ineffabile 
diuinae gratiae 
uinae gratiae sa- Sahramanhims 
eramentooffertur| quae offertur 


11 Note 124 Menards: leg. carnalis, ut referatur ad 76 genitoris. 
12 Richter a. a. O. 38 ergänzt [per]. 


Miszellen. 187 


Diese wenigen Belege mit ihrem fast konstanten Gegensatz zwischen 
231—3548 einerseits und 3806—LXXXVII andrerseits lassen schon diese beiden 
Seiten als verschiedenen Gruppen angehörig erkennen. 

Die Folgerung wäre zunächst die, daß man auf Grund des Textes Vat. 
lat. 3806 schwerlich Fulda zusprechen kann. Freilich ist es nicht angängig, 
diese Hs. allein wegen gemeinsamer Textfassung mit LXXXVII Regensburg zu- 
zuschreiben, weil diese Fassung nicht Eigengut beider ist (s. die vergleichende 
Randtabelle), wenn man nicht der Lesung (praedicationis) mirabilis mirabilis- 
que (constantiae) in der Stephanspräfation, die mir bislang nicht begegnet ist. 
einen Akzent geben wollte. Immerhin scheint mir die paläographisch engste 
Verwandtschaft der beiden Hss. in Verbindung mit solchen inneren Gründen, 
wie sie eben angedeutet, zu gestatten, Vat. lat. 3806 Regensburg zuzusprechen. 
wohl nicht als für, aber doch in Regensburg geschrieben. 

Das bei Ebner 13 in Auszug wiedergegebene Kalendar des Cod. Vat. lat. 
3806 ı* würde freilich stark für Fulda sprechen. Es ist jedoch nicht zu über- 
sehen, daß für eine Festlegung des Abfassungsortes zunächst das Sakramentar 
selbst nach Schrift und Malerei, Textfassung und Inhalt zu berücksichtigen ist, 
dann erst ein vor dem eigentlichen Sakramentar stehendes Kalendar; beider 
Versöhnung liegt außerhalb der Absicht dieser Skizze. In der Tat scheint eine 
Vergleichung der beiderseits vorhandenen Formulare, mit anderen Worten des 
Kalendars, das sich aus dem Sakramentar selbst herleiten läßt, für die mir 
aber leider das Material nicht vollständig zur Hand ist, zur nämlichen Gruppie- 
rung 231—3548 und 3806—LXXXVII zu führen. Für den oben bei der Textver- 
gleichung genommenen Abschnitt des Kirchenjahres ergäbe sich etwa dieses: 
231 und 3548 verzeichnen über die beiden anderen hinaus Genouefa, einen 
zweiten Sonntag nach Weihnachten, Cuthbert, Benedikt und einige andere, 
während Matthias nur in der anderen Gruppe ein vollständig ausgebautes 
Formular gefunden hat. 

Odilo Heiming O0.S.B. (Maria Laach). 


Das neue syrische Missale. Während die syrischen Jakobiten sich bis 
heute noch geschriebener Meßbücher bedienen müssen, hat bereits im J. 1843 
der Patriarch Michael Petrus VII. Dscharweh für die unierten Syrer durch 
die Propaganda in Rom ein Missale drucken lassen, dessen lateinischer Titel 
lautet: Missale syriacum iuxta ritum ecclesiae Antiochenae Syrorum. Diese 
erste Ausgabe enthält: 1. Vorschriften für die Zelebration und Vorbereitungs- 
gebete; 2. den Text des (unveränderlichen) voranaphorischen Meßteiles; 3. die 
Anaphora des Papstes Xystus mit dem Ordinarium Missae, d. h. dem stets 
gleichbleibenden Rahmenwerk der einzelnen Anaphoren; daran anschließend 
die Benedictio panis; 4. Rubriken und Lesungen für die drei letzten Tage der 
Karwoche, insbesondere für den Karfreitag die Präsanktifikatenmesse, „Be- 
zeichnung des Kelches“, jmawas; genannt; 5. Lectiones communes für die 
einzelnen Wochentage; 6. die (größere) Anaphora des Herrenbruders Jakobos; 
7. die (kleinere) Petrus-A.; 8. die (kleinere) A. des hl. Johannes Chrysostomos; 
9. die A. des Papstes Xystus (also zum zweiten Male!); 10. die A. Matthaeus des 
Hirten; 11. die A. des hl. Basileios von Kaisareia; 12. die A. des Evangelisten 
Johannes; 13. Evangelien für Sonn- und Feiertage; 14. Ritus der Weihe des 





ı8 A, a. O. 342. 14 Dort fol. 3—8 
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Wassers, der liturgischen Geräte und Gewänder; 15. Angaben über die an 
einzelnen Tagen zu treffende Auswahl aus den genannten Anaphoren !. 

Diese Erstausgabe ist nun durch eine neue ersetzt worden, die als Werk 
des um Geschichte, Literatur und Liturgie seiner Kirche hochverdienten 
Patriarchen Ignatius Ephrem II. Rahmani mit gespannter Erwartung auch von 
der Liturgieforschung des Westens begrüßt wird. Der lateinische Titel lautet: 
Missale iuxta ritum ecclesiae apostolicae Antiochenae Syrorum auctoritate 
recognitum. Typis patriarchalibus in Seminario Sciarfensi de Mönte Liban» 
(1922). 15 (lat.) und 282 (syr.) SS.2. Im Format viel handlicher (Quart) als die 
erste (Folio-)Ausgabe, in der Druckausstattung eine sehr anerkennenswerte 
Leistung einer Klosterdruckerei, unterscheidet sich das Missale von allen bis- 
herigen Ausgaben liturgischer Bücher durch ein lateinisch geschriebenes Vor- 
wort, in dem sich der Herausgeber über die Hss. und die Grundsätze seiner 
Edition wie auch über liturgische Fragen überhaupt äußert. An syrischen 
Texten wird geboten: 1. ein Hirtenschreiben an den syrischen Klerus, in dem 
die ausschließliche Benutzung dieses neuen Meßbuches vorgeschrieben wird; 
2. ein Vorwort mit wesentlich gleichem Inhalt wie das lateinische; 3. Text des 
voranaphorischen Meßteiles mit umfangreichen Rubriken; 4. eine Zusammen- 
stellung von Eioodos-Gebeten für die verschiedenen Tage des Kirchenjahres; 
5. die Anaphora des Herrenbruders Jakobos mit dem Ordinarium Missae; an- 
gefügt ist der Ritus der Brotweihe; 6. die A. des Evangelisten Johannes; 7. die 
A. der zwölf Apostel (oder des Evangelisten Lukas); 8. die A. des Evangelisten 
Markus; 9. die A. des Patriarchen Eustathios von Antiocheia; 10. die A. des hl. 
Basileios von Kaisareia; 11. die A. des hl. Kyrillos von Jerusalem; 12. Hättäme 
(Schlußstrophen); 13. der Ritus der Präsanktifikatenmesse („Bezeichnung des 
Kelches“) für die Tage der vierzigtägigen Fastenzeit außer Samstag und Sonn- 
tag; 14. Rubriken für die Messe der Karwoche, besonders für Gründonnerstag 
und Karsamstag; 15. Rubriken für Hochamt und Pontifikalamt und Pontifikal- 
assistenz; 16. Anweisungen für den Priester (= de praeparatione sacerdotis 
celebraturi und de defectibus in celebratione missae); 17. Gebete vor und nach 
der Messe; 18. Gebete für die Weihe des Altars und der Meßgeräte. Im Ver- 
gleich zur ersten Ausgabe bedeutet diese Arbeit des Patriarchen Rahmani einen 
gewaltigen Fortschritt; die Anordnung der einzelnen Texte ist übersichtlicher 
geworden; die Rubriken und Erläuterungen sind syrisch gegeben, nicht mehr 
in Kar3uni (arabisch mit syrischen Buchstaben), das nur noch als Übersetzung 
neben manchen syrischen Gebeten auftritt; aber nicht nur sprachlich haben die 
Rubriken gewonnen, sie sind auch inhaltlich fast durchweg neu gefaßt und 
klarer geworden. 

Im einzelnen ist zu bemerken, daß die Texte der Vormesse keine er- 
wähnenswerten Änderungen gegenüber der Ausgabe von 1843 aufweisen, ab- 
gesehen von der Hinzufügung einzelner, zur Wahl gestellter Gebete und der 
ausdrücklichen Anführung der syrischen Übersetzung des Hymnus O uovoyerns; 
für das Hochamt (= missa sollemnis unter Assistenz von Diakon usw.; nach 
lateinischem Vorbilde ist nämlich auch die dem Orient sonst fremde Stillmesse 
t Die wichtigsten Unterschiede zwischen dem jakobitischen Meßtext und dem 
der Unierten hat Dom J. Puyade O.S.B. in einem Artikel der Revue de Il’Orient 
chretien 17 (1912) 258—67 gut hervorgehoben. 

® Ein Diakonale hat Rahmani bereits 1905 ebenda herausgegeben. 
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üblich geworden) ist vor den Lektionen der „kleine Einzug“ wieder vorge- 
schrieben, den die westsyrische Liturgie allmählich verloren hatte. Hinter 
dem voranaphorischen Teil hat die neue Ausgabe eine Anzahl von Gebeten 
(Sedr& = Gebetsreihen) während des „großen Einzugs“ für einzelne Tage und 
Feste eingesetzt, die in der älteren fehlen oder unvollständig sind; sie ent- 
sprechen der Eöxn ts noo0xomÖöjs des byzantinischen Ritus, und dıe ersten 
beiden sind tatsächlich Übersetzungen aus der Chrysostomos- bzw. Basi- 
leiosliturgie. 

Es folgt nun das eigentliche Corpus der Anaphoren, an deren Spitze mit 
Recht hier die Jakobosanaphora gestellt ist, die ja das Modell für alle 
anderen gewesen ist. In diese ist auch das Ordinarium missae (d. h. die un- 
verändert bleibenden Teile der Gläubigenmesse) hineingearbeitet. Der Text 
ist, wie in der Einleitung gesagt wird, auf Grund der Hss. des Britischen 
Museums und solcher der Patriarchatsbibliothek hergestellt und bietet im 
ganzen die Rezension des Ja‘göb(h) von Edessa, weshalb dieser Text und der 
meiner Ausgabe ® fast völlig übereinstimmen. Rahmani hat aber eine Anzahl 
von Lesarten des von mir mit N bezeichneten alten Textes aufgenommen 
sowie einige Eigentümlichkeiten des Textus receptus beibehalten. Man könnte. 
daher wohl auch von einer neuen, auf der Grundlage des Textes des Ja‘gqöb(h) 
von Edessa geschaffenen Rezension sprechen. Von den textlichen Eigentüm- 
lichkeiten dieser neuen Ausgabe der Jakobosanaphora möchte ich einige 
nennen, die auch sachliches Interesse haben. Gleich am Anfang des Gebetes 
vor dem Friedenskuß hat der griechische (georgische und lateinische) Text 
4fiovg huäs dneoyacaı v7s Ögag radıns, die syrische Übersetzung setzt mit 
h>5aaS in allen mir bekannten Hss. und Drucken ein griechisches 
T7g Owrneiag tadıns voraus, ebenso auch die koptische Basileiosliturgie, in der 
diese Gebet Aufnahme fand. Rahmani hat dafür ein dem Zusammenhang 
besser entsprechendes (1, Saal eingesetzt, das etwa ein griechisches Asırove- 
ylas voraussetzen würde. — Im Stillgebet nach dem Sanctus hat der alte N-Text 
und die Rezension des Ja’göb(h) von Edessa das 6 ovunadrjs (von Gott Vater 
ausgesagt) des griechischen Textes wörtlich mit aus Zaun on 
übersetzt, das auch als „der teil hatte am Leiden“ aufgefaßt werden konnte 
und darum schon bei Dionysios bar Salib(h)i (im 12. Jh.) Anlaß zu einer 
Emendation gegeben hatte, weil sonst „ein schlimmerer Irrtum als der der 
Theopaschiten“ darin ausgedrückt wäre. Rahmani ändert es sinngemäß in ein 
lunwasu „barmherzig, mitleidig“ um. — Eine kleine Umstellung ist 
(gegenüber dem hs. Befund) in den Konsekrationsworten vorgenommen worden; 
sie lauten bei Rahmani „I Ir waolu] Han und ans 9 uaods]) DO 
und so auch in allen anderen Anaphoren, selbst wenn die Hss. anders 
haben. Mit Recht sind ferner —» und EN getilgt worden, die noch 
in der früheren Ausgabe nach dem Vorgange der maronitischen Missale- 
drucke hier eingefügt waren. Die eben wiedergegebenen zwei Sätze sind also 


8 Liturgiegesch. Quellen Heft 4 (1923). — Ich bemerke zu S. XIX meiner 
Einleitung, daß trotz gegenteiliger Versicherung des Maroniten Dib doch noch eine 
3. römische Ausgabe des maronitischen Missale vom Jahre 1762 existiert, wie mir 
Prof. Euringer freundlichst mitteilte. 
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in allen Anaphoren gleich und auch im Druck als die eigentlichen Konse- 
krationsworte hervorgehoben. Dagegen ist der diese Worte umgebende Text 
des Einsetzungsberichtes mit den in den Hss. der einzelnen Anaphoren sich 
vorfindenden Verschiedenheiten in die neue Ausgabe aufgenommen worden, 
während man 1843 überall den Wortlaut der Jakobosanaphora eingesetzt 
hatte. — In analoger Art sind die Texte der Epiklese behandelt, indem Rahmani 
sie mit den Abweichungen, die nach Ausweis der Hss. den einzelnen Anaphoren 
eigentümlich sind, abdruckte, gleichfalls im Gegensatz zu der früheren Edition, 
wo (außer in der Jakobosanaphora) die Epikleseformel der gedruckten maro- 
nitischen Missalien, gegen die bereits Assemani* und Renaudot5 protestiert 
hatten, eingesetzt war, da man damals die ursprüngliche Form in übergroßer 
Ängstlichkeit als heterodox ansah. — In verständiger Hochschätzung .altehr- 
würdiger Formeln hat Rahmani das alte Einleitungsgebet zur Fractio panis: 
Panem coelestem frangimus wieder eingeführt, das im 8. Jh. einen tiefgehenden 
Streit unter den jakobitischen Theologen veranlaßte und seitdem fast völlig 
aus den Hss. verschwunden war. Dafür ist das dem Monophysiten Dionysios 
bar Salib(h)i beigelegte Gebet au];a Kisn getilgt worden. — Die Laien- 
kommunion, die in der früheren Ausgabe ganz an den Schluß der Messe 
gesetzt war, ist, wie es bereits die Synode von Scharfeh 1888, Cap. V, Art.5, $ 6 
vorschreibt, näher an die Kommunion des Priesters und des assistierenden 
Klerus gerückt. 

Bei der Auswahl der übrigen Anaphoren ließ sich der Herausgeber von 
dem Grundsatz leiten, alle jene auszuscheiden, die nach seiner Ansicht mono- 
physitischer Herkunft sind; so fielen aus der ersten Ausgabe fort: die Ana- 
phoren 1. des hl. Petrus, 2. des Papstes Xystus, 3. Matthäus des Hirten, 4. des 
hl. Basileios (in Wirklichkeit auf Lazarus bar Sabta zurückgehend), 5. der 
hl. Johannes Chrysostomos (= Joh. Bisch. von Habura, Harran und Mardin), 
6. die erst aus Stücken hauptsächlich der Jakobos-Anaphora zusammengeflickte 
Präsanktifikatenmesse; beibehalten ist also außer der an die ihr gebührende 
Stelle gerückte Jakobos-Anaphora nur die nach dem Evangelisten Johannes‘ 
benannte. Die neu hinzugekommenen sind nur zum Teil bisher in Drucken 
zugänglich gewesen, so die der zwölf Apostel (auch dem hl. Lukas zuge- 
schrieben), die in einer allerdings abweichenden Rezension in den maroni- 
tischen Missalien steht und in einer dritten Form der Übersetzung von Renaudot 
(II 170—175) zugrunde liegt. Auf gewisse Ähnlichkeiten dieses Formulars mit 
der byzantinischen Chrysostomosliturgie hatte Rahmani bereits in seiner Schrift 
I fasti della chiesa patriarcale Antiochena (Rom 1920) S. XXVI hingewiesen. — 
Die Anaphora des Evangelisten Markus steht ebenfalls in allen maronitischen 
Meßbuchausgaben; zu beachten ist allerdings, daß in der Edition von 1594 sowie 
in der Übersetzung bei Renaudot II 176—184 das erste und dritte Gebet ihre 
Plätze getauscht haben. — Dem Patriarchen Eustathios von Antiocheia werden 
in den Hss. drei Liturgieformulare beigelegt; das hier abgedruckte (= Renaudot 
II 234—239), bemerkenswert wegen des stark verkürzten Einsetzungsberichtes, 
hatte bereits in den zwei ältesten Ausgaben des maronitischen Missale Auf- 
nahme gefunden, ist aber in den späteren wieder beseitigt worden. — Die nun 





* Bibliotheca orientalis II 201. 
° Liturgiarum orientalium collectio (Neudruck Frankfurt 1847) II pag. VIII. 
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folgende Basileios-Anaphora ist schon seit 1569 in der lateinischen Über- 
setzung des Andreas Masius® (von Renaudot II 543—546 übernommen) bekannt; 
aber der syrische Text wird hier zum erstenmal veröffentlicht, da das in der 
Ausgabe von 1843 unter diesem Namen gebotene Formular nur das erste Gebet 
(in Karsuni) mit der wirklichen Basileios-Anaphora gemeinsam hat, im übrigen 
von den Hss. teils dem Philoxenos, teils Lazarus bar Sabta, teils Proklos, dem 
„Schüler des hl. Johannes Chrysostomos‘“, beigelegt wird. Eine Basileios-Liturgie 
besitzt nicht nur die westsyrische und byzantinische Kirche; auch die ägyptische 
hat eine solche in griechischer 7? und koptischer 8 Rezension, ebenso die arme- 
nische®. Nachdem nun endlich auch die syrische zugänglich geworden ist, 
wäre eine eingehende Untersuchung über das Verhältnis dieser Texte dringend 
wünschenswert. — Die Kyrill-Anaphora begegnet uns im Druck schon in den 
ersten beiden Ausgaben des maronitischen Missale und wurde von J. A. Assemani 
noch einmal im Codex liturgicus V, 155—179 aufgenommen; in den Hss. wird 
allerdings bald der Alexandriner, bald der Jerusalemer Kyrillos als (angeb- 
licher) Verfasser genannt; Baumstark ist eher geneigt, sie letzterem zuzu- 
schreiben 1%, und ebenso verfährt auch Rahmani. — Besonderes Interesse 
beansprucht die Präsanktifikatenmesse („Ritus der Kelchbezeichnung“) des 
neuen Missales; in dem früheren war sie nach lateinischem Vorbild und dem 
Beispiel des maronitischen Ritus auf den Karfreitag beschränkt, nunmehr ist 
sie, mehr dem Geiste des Orients und dem byzantinischen Brauche folgend, 
für die Tage der vierzigtägigen Fasten (ausgenommen Samstag und Sonntag) 
vorgeschrieben. In der Ausgabe von 1843 war dafür ein Text künstlich aus 
der Jakobos-Anaphora zusammengestellt, ohne ältere hs. Grundlage. In der 
maronitischen Kirche hat man das bodenständige Formular der alten Petrus- 
Liturgie zu diesem Zwecke umgestaltet. Nach Ausweis der Hss. besitzt die 
westsyrische Kirche drei Texte für die Präsanktifikatenmesse, die übrigens 
auch bei den Jakobiten längst außer Gebrauch gekommen ist: eine des Severus 
von Antiocheia, am häufigsten in den Hss., besonders des 10.—11. Jh. vor- 
kommend, von H. W. Codrington !! auf Grund einer Hs. Rahmanis und von 
Br. M. Add. 14498 und nach der Hs. Paris, Bibl. nat. Nr. 70 von M. Rajji !? 
publiziert; eine zweite, des Johannes Chrysostomos, ebenfalls von H. W. 
Codrington 1? herausgegeben, eine dritte, des hl. Basileios von Kaisareia, noch 
nicht ediert. Im Vorwort der neuen Ausgabe sagt Rahmani allerdings: „ad 
sic dietam missam praesanctificatorum...propriam praefato ritui ex codicibus 





6 De Paradiso Commentarius (des Moses bar Kepha) (Antwerpen) 235—254. 

? Renaudot I, 57—85; J. A. Assemani, Codex liturgicus VII, 1 (Rom 1754; Neu- 
druck Paris-Leipzig 1902) 45—86. 

8 R. Tuki, Missale coptice et arabice (Rom 1736); J. A. Assemani, Codex 
liturgicus VII, 2, 47—90; Bute, The Coptic morning service (London 1882); ferner in 
den modernen koptischen Missaleausgaben. 

9 Caterdschian-Dashian, Die Liturgien bei den Armeniern (Wien 1897; 
117—162. 

10 Geschichte der syrischen Literatur (1922) 266. 

11 Journal of Theological Studies 4 (1903) 72—81, mit englischer Übersetzung. 

12 Revue de l’Orient chretien 21 (1918/19) 25—39, mit französischer Über- 
setzung; R. hat die vorhergehende Ausgabe nicht gekannt. 

13 XPYSOSTOMIKA, Studi e Ricerche intorno a $. Giovanni Crisostomo 
(Rom 1908) 719—729, mit lateinischer Übersetzung. 
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exscripsimus inseruimusque liturgiam s. Basilii nomine insignitam“, aber es 
ist leider die bereits zweimal herausgegebene Severus-Liturgie. Bei einem 
Vergleich ergibt sich jedoch, daß der Veranstalter der neuen Ausgabe eine 
etwas abweichende Rezension vor sich hatte. — Auf die übrigen dem Missale 
beigegebenen Texte, Rubriken und Vorschriften soll hier nicht näher einge- 
gangen werden. 

Es ist selbstverständlich, daß der primäre Zweck einer solchen Ausgabe 
ein praktischer ist, dem sich wissenschaftliche Erwägungen manchmal unter- 
ordnen müssen. Daß aber auch die Liturgiewissenschaft reichen Nutzen 
schöpfen kann, möchte ich durch meine kurzen Ausführungen angedeutet 
haben; durch eine Anzahl früherer Arbeiten hat der hohe Herausgeber schon 
gezeigt, wie sehr ihm dieses Gebiet am Herzen liegt und daß er wie kein 
anderer geeignet ist, seiner Kirche ein Meßbuch zu schenken, das das reiche 
Gut aus einer großen Vergangenheit in feinsinniger Weise der Gegenwart 
nutzbar machen kann !*. Darum hat, allerdings unter Berücksichtigung seines 
Hauptzweckes, auch für das Studium der westsyrischen Liturgien das neue 
Missale einen Wert, wie keine frühere Ausgabe irgendeines Meßbuches für 
den christlichen Osten; das Verdikt, das einst Duchesne über die liturgischen 
Bücher der Unierten fällte 15: („Les textes,) qui servent aux communites catho- 
liques ont subi de nombreuses retouches inspirees par un z2öle qui n’a pas 
toujours &te selon la science“, trifft hier nicht zu. 

A. Rücker (Münster i. W.). 





14 Um auch Abendländern zu ermöglichen, den Verlauf der syrischen Messe 
mit Verständnis zu verfolgen, ist im Auftrage des Patriarchen ein kleines Heftchen 
erschienen, das zwar typographisch keine Glanzleistung ist, aber eine recht gute 
Erläuterung der Liturgie enthält; der Titel lautet: Petit Manuel de la Messe syrienne. 
Imprimerie patriarcale du S&minaire syrien de Charfe 1923. 12°. 88 Seiten. 

15 Origines du culte chretien (5° 1920) 70 Anm. 5. 
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unter regelmäßiger Mitwirkung von Ant.Baumstark (Bonn), Louis Gougaud 

O.S.B. (Farnborough), Hildebr. Höpfl O.S.B. (Rom). Ant.L.Mayer (Freising), 

Matth. Rothenhäusler O.S.B. (St. Joseph-Coesfeld), Al. Schnütgen (Bonn), 

Ambros. Stock O.S.B. (Maria Laach), Athanas. WintersigO.S.B. (Maria Laach) 
bearbeitet vom Herausgeber. 


Dieser Bericht umfaßt die liturgiewissenschaftliche Literatur vom 1. Aug. 1923 
bis zum 1. Aug. 1924 und zahlreiche Nachträge zu den früheren Literaturberichten; 
in einigen Fällen wurde auch über den 1. Aug. 1924 hinaus vorgegriffen. Absolute 
Vollständigkeit kann und soll nicht erreicht werden. Ergänzungen und Berichtigungen 
werden dankbar angenommen. Besprechungsstücke und Sonder- 
abdrücke bittet man an die Schriftleitung des Jahrbuches für 
Liturgiewissenschaft (Maria Laach, Rheinland) zu senden. 

Für den gesundheitlich verhinderten Berichterstatter über die orien- 
talische Liturgie hat in sehr dankenswerter Weise in letzter Stunde Ad. Rücker 
(Münster i. W.) den Bericht übernommen. Die Beziehungen zum jüdischen 
Kult und zum alten Orient wird vom Jb. 5 ab L. Dürr (Bonn) behandeln. 
Die von Ath. Wintersig geleitete Pastoralliturgik erscheint diesmal als 
eigener Abschnitt. 

Neben den oben genannten ständigen Berichterstattern haben sich zahlreiche 
andere Mitarbeiter beteiligt. 


Allgemeines. 
Von Odo Casel O.S.B. 


I. Wesensbestimmung; Charakteristik; Methode. 


A. Stock O. S. B., Wesen und Bedeutung der Liturgie (Die betende Kirche 

[Brl. 1924] 5—30). Einleitung zu dem Nr. 80 genannten Werke. „Die Liturgie ist 
der Gottesdienst, den der mystische Christus, d. h. die Kirche als Gemeinschaft in 
Verbindung mit Christus, ihrem Haupte, dem himmlischen Vater darbringt. Sie 
besteht in der Feier und Zuwendung der Erlösung, welche vermittels des allgemeinen 
und besonderen Priestertumes in der Form von Mysterienhandlungen sich vollzieht.“ 
Bedeutung der L. für das eigenpersönliche Leben, natürlich und übernatürlich ge- 
wertet. L. als Mystik. L. und Verklärung. L. als Weg durch Christus zu Gott. 
Ar Waslt 

Abt Ildefons Herwegen O. S. B., Lumen Christi. Gesammelte Aufsätze (Der 
kath. Gedanke Bd. VIII, Mnch. 1924). Nach der Einleitung, die Christus als das 
Osterlicht zeigt, schildert der 1. Aufsatz die Liturgie als Die objektive Grundlage 
für den individuell zu gestaltenden Aufbau unseres religiösen Lebens. 2 zeigt in 
tiefgehender Weise, wie Weltarbeit und klösterliches Ideal sich ergänzen und das 
Kloster dadurch der Welt am meisten dient, daß es seine eigene Kraft in Stille aus- 
bildet und als Vorbild hinstellt. 3: Gedanken über kirchliche Kunst erschien zuerst 
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im Jb. kath. Akademiker 5 (1923) 12—33. In der Liturgie einen sich die notwendigen 
Charakterzüge der kirchlichen Kunst: „Größe und Innigkeit unter dem Schleier der 
Schönheit“. Vorbild dafür ist in unserer Zeit die Beuroner Kunst, „eine gleichsam 
gemalte gottesdienstliche Formel, Linie und Farbe‘ gewordene Liturgie“. Die Ob- 
jektivität und das Gemeinschaftsgefühl der Lit. wirken auf die Kunst zurück. Bei- 
spiele aus der Lit. In einer neu zugefügten Note erklärt der Verf. näher den Begriff 
„christozentrisch“. Noch nicht gedruckt war der am 12. Aug. 1923 bei der Ulmer 
Akademikertagung gehaltene Vortrag 4: Das Mysterium als die Seele katholischen 
Wesens, der als Höhepunkt des ganzen Buches die christl. Mysterienfeier als 
Gegenwärtigsetzung des Heilswerkes Christi beschreibt und durch dies Mysterium 
die Welt verklärt werden läßt. [2 

Abt E. Caronti O.S.B., Un grande mistico contemporaneo (La scuola catt. S. 6 
vol. 2 [1923] 913—934) handelt über den verewigten Abt Columba Marmion von 
Maredsous und seine 3 aszetisch-mystischen Werke: Le Christ vie de P’äme, Le 
Christ dans ses mysteres, Le Christ ideal du Moine. Abt M. schöpfte aus der Quelle 
lebendigen Wassers, d. h. aus der Liturgie der Kirche. Christus ist gekommen, um 
die Welt durch seine Ankunft zu heiligen: Volens pissimo adventu suo mundun. 
consecrare,; dies hat er getan durch seine Geheimnisse; durch die Lit. der Kirche, 
die alljährlich diese Geheimnisse festlich begeht, nehmen wir an diesen Geheimnissen 
Anteil und werden eins mit Christus. Die Lit. ist nicht bloß eine geschichtliche 
Erinnerung an die Geheimnisse unserer Erlösung, sondern ein wirkungsvolles Ein- 
gehen in die Gesinnungen Christi [sie ist noch mehr!], um die Gnaden zu erlangen, 
die Christus als Haupt des mystischen Leibes der Kirche verdient hat. Die Messe ist 
das Mittel, durch das nach und nach unsere Identifikation mit Christus bewirkt 
wird. Der Meßritus ist ein Führer zu unserer Verähnlichung mit Christus. Die Lit. 
ist ein Reinigungsweg, der bis zum Absterben mit Christus führt, ein Erleuchtungs- 
weg in den Geheimnissen, die wir an den einzelnen Festen feiern, endlich ein Weg 
der Vereinigung mit Gott durch Christus, ein Leben der beständigen Verherrlichung 
der heiligsten Dreifaltigkeit, ein Leben beständigen Opfers der Seelen in Vereinigung 
mit dem Opfer auf Golgatha; die Eucharistie, das Zentrum der Lit., ist das sacra- 
mentum unionis, der seligen Vereinigung mit Christus und dadurch mit Gott. Abt C. 
hebt die Hauptgedanken der mystischen Betrachtungen M. hervor und zeigt in 
“ trefllicher Weise, wie dessen ganze Aszese und Mystik auf der kirchl. Lit. aufgebaut 
ist. Wer sich sich rasch über die Grundgedanken der Werke des verewigten Abtes 
von Maredsous orientieren will, findet in dem mit Begeisterung geschriebenen Ar- 
tikel einen trefflichen Führer. H.H. +18 

Jos. Kramp S. J., Liturgie und religiöses Leben (St. d. Zeit 106 [1923/24] 
91—98) schildert den Geist der Lit. als das „beglückende Bewußtsein von der Kind- 
schaft Gottes und von der Gemeinschaft aller in Christus“. Es ist „möglich, aus 
der Lit. ein lebenbeherrschendes religiöses Leben der Seele heranzubilden“. Not- 
wendig für das lit. Leben ist Befreiung vom Ich, Hinkehr zum Herrn, Vertiefung 
in die lit. Texte. In Freiheit und Ruhe entwickelt sich dann das Leben der Seele. — 
Aus all dem geht aber doch wohl hervor, daß die Lit. nicht nur ein Weg neben 
andern ist, wie Kr. im Anfang sagt, sondern der kirchliche Weg. [4 

A. Molien, Apergu general sur les cer&Emonies du culte (Vie Spirit. 5 [1923] 
30—44). Zum rechten Verständnis unserer lit. Gebräuche ist eine einseitig spirituelle 
Auffassung ungenügend, aber auch eine solche, die alles aus der nüchternen Not- 
wendigkeit erklären will. Die wissenschaftliche Betrachtung hält das rechte Maß: 
Wohl sind viele unserer Riten aus dem praktischen Bedürfnis entstanden; andere 
aber sind auch rein des gedanklichen, symbolischen Gehaltes wegen eingeführt 
worden. Nichtsdestoweniger sind heute alle von einem tiefen Sinn getragen und 
umkleidet. Um dieses Entstehen, Entwickeln und Umdeuten zu zeigen, sind Beispiele 
eingeflochten. U.B 6 
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Ath. Wintersig O. S. B., Die Selbstdarstellung der heiligen Kirche in ihrer 
Liturgie (Jb. kath. Akad. 6 [1924] 105—135). Schildert in schöner und tiefgehender 
Weise, wie die Ecclesia in der Liturgie sich über ihr Wesen ausspricht, zunächst in 
den Bildern: Haus, Stadt, Braut; Virgo’als Typ der Ecclesia; Ecclesia = uirgo-sponsa, 
sponsa-mater [wenn dabei sponsa und mater getrennt werden, so entspricht das 
nicht ganz der altchristl. Idee von der uirgo-sponsa-mater; christl. Jungfräulichkeit 
und geistliche Mutterschaft gehören zusammen]; Maria als Typ der Ecclesia; 
Eucharistie als Sinnbild der kirchl. Einheit, corpus Christi; Ausprägung der Kirchen- 
idee im Kirchenjahr. Am Schluß Hinweis darauf, daß die Lit. die Kirche nicht nur 
darstellt, sondern auch verwirklicht (durch das Mysterium). [6 


Ath. Wintersig O. S. B., Das Heilige Jahr der Kirche\Sonntagsbeil. d. Augsb. 
Postztg. 1923 Nr. 48—50) stellt gegenüber E. Przywara S. J. (s. Jb. 3 Nr. 74) 
feinsinnig fest, daß der Rhythmus des Kirchenjahres nicht aus schroff nebeneinander 
stehenden Spannungen, die nur im Erringen des Subjekts eine Einheit finden, be- 
steht, sondern daß seine innere Entwicklung ohne jeden unvermittelten Übergang 
verläuft und in allen Phasen von dem Gottkönigtum Christi durchleuchtet ist. 
Ebenso schenkt uns jeder Tag das Mysterium des Todes und der Auferstehung; 
diese aber wird nicht „errungen“, sondern durch Mitleben mit dem objektiven 
Mysterium erreicht. Im Kirchenjahr : sind nicht moderne Probleme zu suchen, 
sondern der Geist der alten Kirche. Die Katechymenenmesse ist in engste Ver- 
bindung mit dem Meßmysterium zu bringen. Die Lit. kennt nicht die „polare Har- 
monie“ der „Gegensatz- und Erringungseinheit“, sondern predigt den Primat der 
Verklärung. „Nur wenn die Kirche ganz im Himmel lebt, wird sie... das Angesicht 
der Erde erneuern.“ — Darauf antwortete E. Przywara S. J., Verklärung oder 
Polarität? (ebda 1924 Nr. 4). Danach steht nunmehr die „letzte Idee der liturg. 
Bewegung“ zur Diskussion: ‚Ist „lit. Seelenhaltung“ auf einen einzigen subjektiven 
Typus einzuschränken, also hier den der „Verklärung“ oder ist sie so weit zu fassen 
wie „kirchliche Seelenhaltung“...‘ Der theol. Grund für die „Verengung“ durch 
Ath. W. sei tatsächlich die Allwirklichkeitslehre, die den Unterschied zwischen 
Schöpfer und Geschöpf verwische; der Werdecharakter des Geschöpfes bleibe selbst 
im Himmel. Gegen den histor. Grund, daß die Lit. nach dem Geiste der ersten 
christl. Jh. zu beurteilen sei, müsse philosophisch gesagt werden, die Lit. sei 
ein objektives Gebilde, also loszulösen vom Geiste ihres Ursprungs; theologisch, 
die Patristik sei in keiner Weise christusnäher als jede andere Zeit, die Kirche könne 
„mit einem einzigen Federstrich das ganze Gebäude der Lit... . beseitigen“; histo- 
risch, die Patristik sei gar nicht von der Verklärungsidee beherrscht. Die Messe 
sei ebenso nicht nach der bloßen Verklärungstheorie zu betrachten. „Christus ist 
der Herabstieg Gottes in das Wirrsal menschlicher Gegensätzlichkeit und Kirche 
als ‚Haupt und Leib ein Christus‘ ist der Höhepunkt dieses Herabstieges.“ — 
Ath. Wintersig O.S.B., Liturgische Seelenhaltung und Verklärung (ebda. Nr. 15—17) 
erwiderte: Die Lit. ist ein Objektives, das nur eine Deutung zuläßt; diese ist zu 
finden durch Bestandsaufnahme, durch histor. Forschung, die oft allein den ursprüng- 
lichen, nicht transformabeln Wesenskern finden kann. Dieser Kern der Liturgie 
kann auch von der Kirche nicht geändert werden. Der weitaus größte und wich- 
tigste Teil der Lit. stammt aus patrist. Zeit. Die Kirche hat durch ihre Bestimmungen 
und Reformen gezeigt, daß sie dem Liturgischen den Vorrang gibt vor andern 
Formen; daß sie immer wieder zum Wesen zurückkehrt. Durch göttliche Fügung 
ist das Frühchristentum, gerade was den Kult betrifft, christusnäher. — Die Polari- 
tätstheorie stimmt nicht mit der Lit. überein. Leid und Verklärung sind für diese 
keine Gegensätze, sondern innerlich aufeinander bezogen. Das Leid soll zur Gott- 
ähnlichkeit (Verklärung) führen. Die Lit. transformiert objektiv in Christus, in dem 
unser Leid verklärt ist, und weist pädagogisch auf die Verklärung unseres. Leides 
hin. Im Himmel wird das Negative am Leid völlig verschwinden. Auf Erden gibt 
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gerade der Verklärungsgedanke Leidensfreude. Die Väter haben durchaus die Auf- 
fassung, daß das Kreuz Weg zum Triumphe ist (crux gemmata). „Die lit. Bewegung 
ist... geboren...aus dem Willen zum göttlichen Leben, so wie es in Christus als 
dem verklärten Gekreuzigten, besser gekreuzigt gewegenen Verklärten, webt. Das 
Leben dieses Christus finden wir in der heiligen Kirche.“ — Die Diskussion führt 
tatsächlich auf den Kern des liturg. Problems. Die Liturgie ist, wie die Kirche es 
immer war und es auch bis tief ins MA hinein im Bewußtsein der Gläubigen war, 
eschatologisch, d. h. sie zielt hin auf das Reich Christi im Himmel, das sich auf 
Erden durch das Mysterium der Liturgie vorbereitet; diese gibt einen Anfang der Ver- 
klärung und besiegt dadurch die Welt mit ihrem Sündenleid. Alle Liturgie steigl 
auf in immer höherer Verklärung, die den Menschen gottähnlich macht. Die Renais- 
sance brachte auch hier einen Riß. Seitdem fassen manche Vertreter der Kirche das 
Gottesreich mehr diesseitig auf; damit aber mußte die Liturgie ihre beherrschende 
Stellung verlieren. Die Weltarbeit mit ihren ungelösten Spannungen verlangt andere 
Formen der Frömmigkeit. Die Liturgie erscheint nunmehr leicht als eine der Welt- 
arbeit eher hinderliche „Taborstimmung‘“. Dagegen lebte und atmete die alte Kirche, 
um in der Sprache der Alten zu reden, im: zukünftigen Aion; wohl existierte sie im 
gegenwärtigen Aion, wurde von ihm verfolgt, hatte mit ihm zu kämpfen; aber die 
konsekrierende Liturgie erhob die Kirche innerlich immer mehr, so daß die äußer- 
liche Verfolgung ihr nur Gelegenheit zur Geduld und zum Triumphe wurde. Darin 
hestand der Sieg des Kreuzes. — Wie Prz. — allerdings nur vorübergehend — sich 
dem gegnerischen Standpunkt näherte, zeigt der folgende Bericht. [7—9 

E. Przywara S. J., Theozentrische und anthropozentrische Frömmigkeit (Stim- 
men d. Z. 54 [1924] 401—414). Katholische Frömmigkeit ist eine Frömmigkeit, die 
nicht auf seelische Zuständlichkeiten geht, sondern auf Gottesliebe, Gottesehrfurcht 
und Gottesdienst; die nicht besteht in einem Ringen nach einer erst durch eigene 
Kraft zu bewirkenden Gottesvereinigung, sondern in der Entfaltung der bereits seins- 
haft vorhandenen Gottesvereinigung. Für den Lutheraner liegt der Akzent in einer 
Erlösung des Seins im Bewußtsein, für den Katholiken ruht der Nachdruck auf dem 
bereits erlösten Sein, das sich zum Vollbewußtsein des Erlöstseins entfaltet. 
Dieses „allein“ der Richtung auf Gott und der seinshaft einwohnenden Gottesver- 
einigung kann keine Ausschließlichkeit bedeuten, sondern einzig die letzte Wurzel 
aller sonstigen Strebungen und Richtungen. Denn alle noch so ausschließliche Rich- 
tung auf Gott bleibt ja eine Richtung des Menschen auf Gott, also notwendig 
eine Richtung nach Menschenart, ein wahrer Menschzustand. Theozentrische Fröm- 
migkeit kann also nur bedeuten ein Über-sich-hinausweisen des Menschlichen auf 
Gott, d. h. praktisch ein solches Eigenseelenleben und ein solches Gemeinschafts- 
leben, die nicht in sich selbst ruhen, sondern über sich hinaus in Gott. Ebenso 
schließt ‚auch die seinshaft einwohnende Gottesvereinigung ein relatives Streben 
nicht aus; ausgeschlossen ist nur das Streben vom Nichtbesitz zu Besitz, nicht aber 
das Streben des Besitzes zu seiner Vollentfaltung. Das Entweder-oder von theozen- 
trischer und anthropozentrischer Frömmigkeit, von Seins- und Strebensfrömmigkeit 
bedeutet demnach nur ein Entweder-oder in der letzten Einstellung, nicht im Umfang 
der einzelnen Übungen. Die Theozentrik schließt Seelenpflege und Gemeinschafts- 
pflege und das Gottesstreben des aszetisch und mystisch gerichteten Lebens nicht 
aus. Wenn man absieht von manchen bedenklichen Auswüchsen der Heiligenver- 
ehrung, so ist sie doch letztlich ein Suchen des Menschlichkeitsantlitzes Gottes, nicht 
nur in Christus, der noch zu sehr in Majestät leuchtet, sondern im Menschen. Asze- 
tische und mystische Frömmigkeit sind wegen ihrer ausgeprägten Blickrichtung auf 
den Zustand der Seele stärker der Gefahr der Anthropozentrik ausgesetzt als die 
liturgische. Aber nicht alle aszetische und mystische Frömmigkeit trägt notwendig 
diese Gefahr in sich. Wahre Aszese kann nichts anderes sein als Bereitung und Auf- 
lockerung des Bodens für Gottes Wirken, also eine Arbeit, die nicht in sich selbst 
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ruht, sondern wesensmäßig auf Tat und Wirken Gottes weist, auf daß Gottes Fülle im 
Menschen sich entfalte mit dem sich-entfaltenden Menschen. Ebenso ist echte Mystik 
nur ein Offenbarwerden der Teilnahme an der göttlichen Natur, also ein Aufleuchten 
und ein Aufblühen des Lichtes und der Liebe, die Gott selber ist. Die ursprüngliche 
Frömmigkeit der Franziskaner ist keineswegs auf menschliche Zuständlichkeiten be- 
zogen, sondern auf Gott; zwar nicht in der feierlichen Gemessenheit der Liturgie. 
Aber damit wird kein Grad-, sondern ein Temperamentunterschied der Theozentrik 
ausgesprochen. Die Frömmigkeit des hl. Ignatius nimmt ausdrücklich das Heil der 
Seele erst als objektive Folge der Gottesliebe und des Gottesdienstes, während die 
Gottesrichtung allein das subjektive Ziel ist. Die Exerzitien sind geradezu gegen alles 
Anthropozentrische; die Seele soll zum Bewußtsein ihrer vorhandenen Gottes- 
vereinigung kommen. Wenn franzisk. und ignat. Frömmigkeit in ihrer geschicht: 
lichen Entwicklung etwas Anthropozentrisches bekommen haben, so liegt das nicht 
an ihrer Wesensart, sondern ist Abfall vom Wesen (17.—19. Jh.) und ist nur zu 
heilen durch Erneuerung aus ihrem eigenen Wesen. — Der Gott des Katholiken ist 
Gott, der aufgeleuchtet ist im Antlitze Jesu Christi, dessen Leib die Kirche ist. Die 
Gemeinschaftsreligiosität der Kirche ist nicht an sich, kraft Wesenszusammenhanges, 
der religiöse Weg, sondern tatsächlich, kraft positiven Willens Gottes (?). Das 
innerste Wesen des „Haupt und Leib ein Christus“ ist nicht selbstzwecklich, son- 
dern: Wiedererneuerung der erbsündigen Menschheit mit Gott im Blute Christi. So 
erscheint das Kreuzesopfergeheimnis als das innerste Lebensgeheimnis der Kirche, 
die heilige Messe als der Mittelpunkt des ganzen Frömmigkeitslebens des Katholiken. 
Wenn irgendwelche anderen Frömmigkeitsformen — Heiligenandacht, Christus- 
andacht ohne Meßbeziehung, reine Gottesmystik, betrachtende und aszetische 
Christusnachfolge — eine Abwendung von der Zentralität der heiligen Messe wären, 
dann wären sie unkatholisch. Die heilige Messe aber ist nach Augustin der Tat- 
ausdruck des Christusleibgeheimnisses der Kirche. Der innere Sinn der Heiligen- 
verehrung ist nichts anders als das Liebesbewußtsein des inneren Zusammenhanges 
zwischen dem Kirchengeheimnis und dem Meßopfergeheimnis. Die Heiligen, die den 
Opferaltar umschweben, sind gleichsam der innere Kreis des ganzen Corpus Christi, 
das in der Meßopferwandlung neu sich wandelt in Christus. Und so ist das Sich- 
Anschmiegen an den Heiligen in seinem eigentlichen Sinne ein Näherkommen zum 
Meßopferaltar. Von der Messe geht unmittelbar aus der Antrieb zu aszetischer und 
mystischer Frömmigkeit. Echte aszetische Frömmigkeit will nur unser Erlöstsein 
und unser Christussein in unserem tätigen Bewußtsein offenbar machen. Echte 
mystische Frömmigkeit setzt die Gottesvereinigung (durch die Liturgie) voraus und 
kostet ihren Glanz in schweigender Liebe. Der Buß- und Abtötungscharakter asze- 
tischer Frömmigkeit entspricht dem Kreuzopfercharakter der Messe. Das Ethos der 
franzisk. Stiftung will den Kreuzcharakter der Messe .in eine kreuzfremde Welt 
tragen. Im System des hl. Ignatius nimmt die Messe mit Kommunion den Mittel- 
punkt ein, und die Exerzitien haben zum Ziel das Fühlen mit der Kirche. Im 
Benediktinerorden und in der Gesellschaft Jesu wirkt sich dieselbe und ganze Lit. 
aus: für den Benediktiner in einem in sich geschlossenen Gebetsleben und in der 
Familia des Klosters, für den Jesuiten in seinem apostolischen Weltleben. Wie für 
den Benediktiner, so gilt auch für den echten Jesuiten, daß sein Leben durch die 
Messe und das Offizium innerlich geformt sein muß; nur muß bei dem Jesuiten die 
Umleitung in individuellen Formen geschehen, weil er mitten in der Welt allein zu 
leben hat. Unleugbar ist der lit. Ursprung aller Frömmigkeitsformen in den letzten 
moralistisch-rationalistischen Jahrhunderten sehr verwischt worden. Die Erneuerung 
dieser Frömmigkeitsformen im Geiste der Lit. kann nur geschehen durch die Er- 
neuerung ihrer jeweils eigenen liturg. Grundidee. Die Frömmigkeit, die allein 
aus der Lit. lebt. ist zwar ein Typus unter anderen, aber ein Typus, der im Dienste 
der liturg. Durchgeistigung des gesamten Frömmigkeitslebens eine besonders hohe 
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Bedeutung hat. — Wir geben hier im engsten Anschluß an die Worte des Verf. das 
Referat so ausführlich, weil sie das positive Ergebnis der oben erwähnten Aus- 
einandersetzungen und späterer Besprechungen in Maria Laach darstellen. Der Auf- 
satz führt die berührten Probleme wirklich weiter und kommt zu einer Lösung, die 
durchaus annehmbar ist. Ergänzend darf wohl beigefügt werden, daß der rein 
liturg. Frömmigkeitstypus zwar lange sehr stark zurücktreten mußte, aber doch 
wegen seiner viel stärkeren Bindung an objektive, nicht wechselnde Formen und 
Inhalte sich gar nicht vom Theozentrischen zum Anthropozentrischen wenden 
kann, infolgedessen auch seiner Wirklichkeit. nach nicht so von seiner Idee ab- 
weichen kann wie die anderen Typen. Der Arbeit von Prz. mit ihrem Zurückgreifen 
auf die Idee, auf den Ordensstifter und die Frühzeit liegt das stille Eingeständnis 
zugrunde, daß die heutige Wirklichkeit der Heiligenfrömmigkeit, der aszetischen 
und mystischen und Exerzitienfrömmigkeit sehr stark von ihrer liturg. Grundidee 
abgewichen ist, so stark, daß — von persönlichen Ausnahmen abgesehen — nur die 
nachdenkliche Forscherarbeit den Zusammenhang damit noch aufdecken kann, und 
daß die Ausstellungen, die vom Standpunkt der Theozentrik aus an dieser Wirklich- 
keit gemacht wurden, nicht unberechtigt sind. — Die ganze Untersuchung spricht 
von Frömmigkeitsformen und kann infolgedessen nicht Rücksicht nehmen auf 
die Inhalts unterschiede der einzelnen Formen. So ist die Beziehung zum Kreuz- 
opfer in der Messe auch anderen, nicht rein liturg. Frömmigkeitstypen möglich, aber 
sie neigen dazu, das Kreuzesopfer und den Kreuzgedanken anders zu nehmen, wie 
die Lit. es tut. Nur in der rein liturg. Form ist z. B. der Verklärungsgedanke, näher- 
hin das potenzielle Verklärtsein des Leides und der Welt durch das Leid, der crux- 
gemmata-Charakter des Kreuzgedankens so lebendig, wie die Lit. es objektiv nahelegt. 
Für sie ist der Akzent vom Leiden und Sterben auf Auferstehen und Verklärtsein 
verschoben. Der liturg. Kern hatte in der Auffassung der anderen Frömmigkeits- 
formen schon zu seiner Frühzeit Elemente in sich aufgenommen, die der eigent- 
lichen Lit. fremd sind, und andrerseits Bestandteile verloren, die wir heute wieder 
als der christlichen Lit. wesentlich erkennen. Aber es steht zu hoffen, daß die 
anderen Frömmigkeitstypen, wenn sie sich einmal entschieden ihrer liturg. Grund- 
idee zuwenden, sie diese von selber noch vertiefen und läutern werden, und so durch 
den vertieften und geklärten Kern ihre umgebenden Formen sich erfüllen mit Geist 
und Gut der Lit. Diese Hoffnung wird allerdings durch spätere Äußerungen Prz.s 
sehr eingeschränkt. A.W. [10 

J. Weiger, Liturgische Haltung (Rhein- u. Main-Volksztg. v. 26. 4. 24). An- 
läßlich des Artikels von E. Przywara: Verklärung oder Polarität. Die Stellungnahme 
erfolgt unter stetem Hinweis auf die Arbeiten Romano Guardinis. Das lit. Gebet 
unterscheide sich vom nichtlit. nur durch die Form. Die Volksandachten erscheinen 
mir dagegen wesentlich von der Liturgie verschieden zu sein. Sie sind ein Sich- 
vertiefen in ein Historisches, Liturgie ist gegenwärtiges Mysterium. Weiter wendet 
sich W. gegen die „ausschließliche Betonung des Verklärungsgedankens“ als gegen 
eine einseitige Formulierung des Wesens des -Liturgischen. W. mißversteht mit 
vielen anderen das Wesen der Verklärung, die eben ein Nichtverklärtes als Aus- 
gangspunkt voraussetzt. Er anerkennt die verschiedenartige Qualität der lit. Gebete, 
die Przywara übersehen hatte, und gibt auch mehr als dieser die Notwendigkeit 
liturgiegeschichtlicher Betrachtungsweise als Ergänzung der systematischen zu. Das 
Recht der Liturgieänderung, das die Kirche nach Przywara in dem Ausmaß hat, daß 
sie mit einem Federstriche das ganze Gebäude der Liturgie beseitigen und durch 
eine andere ersetzen könne, tut W. als ein durchaus abstraktes dar. Über die lit. 
Verklärung und die Notwendigkeit geschichtlicher Betrachtung bei der Liturgie- 
erklärung, die Punkte also, wo W. Prz. zuviel zuzugeben scheint, siehe meine Ant- 
wort auf Przywaras Aufsatz (Nr. 9) und die Arbeit: Methodisches zur Erklärung 
von Meßformularen oben S. 135 ff. A.Ww. [u 
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Abt Raphael Molitor O. S. B., Geist und Wahrheit (Theol. u. Glaube 16 [1924] 
242—252). Weist einige der Bedenken zurück, die man öfters gegen die Liturgie 
und die lit. Bewegung erhebt. Wichtig vor allem, was über Gemeinschaft und In- 
dividuum gesagt wird. Hinweise und Beweise aus den Auffassungen der Väter, be- 
sonders Ambrosius und Augustinus. A, We wl12 


H. Grzondziel, Die Lehre vom allgemeinen Priestertum in ihrem dogmatisch- 
inystischen Zusammenhang (Die Seelsorge 1 [1923] 100—108). Die kath. Idee vom 
allgemeinen Priestertum beruht auf der Lehre von der Kirche als dem mystischen 
Leibe Christi. Es ist die Teilnahme der Gläubigen am Hohepriestertum Christi. 
Durch das consortium divinae naturae — in Analogie gesetzt zu der incarnatio — 
wird diese Anteilnahme vertieft und erhalten. Sie wirkt sich aus im Opfer. Dem 
besonderen Priestertum ist es eigentümlich, das allgemeine Priestertum durch seine 
Tätigkeit — Taufe und Eucharistie — immer wieder in den Gläubigen zu erzeugen. 
[Von den Vätern wird das allgemeine Priestertum aber gerade auf die Salbung der 
Firmung zurückgeführt; das hl. Chrisma macht zu Christi d. h. gesalbten 
Priestern; vgl. Jb. 3 Nr. 98. O. C.] A. w. [13 


F. Gelle, Un problEme de la Communion. Communion-visite? ou Communion- 
mystere? Communion liturgique (La Vie et les Arts lit. 10 [1923/24] 267—273, 
318—322). Geistvolle Gedanken über den Unterschied der älteren und modernen 
Kommunionauffassung. Nach der Sprache der Neueren ist die K.: recevoir le Bon 
Jesus dans son coeur. Das nähert sich der Sprache der „Katechismen“, die richtig 
ist, aber nicht vom Evang. und der Lit. inspiriert ist. Hier heißt es: „Wer mein 
Fleisch ißt, mein Blut trinkt“; corpus tuum quod sumpsi, sanguis quem potaui; die 
Lit. spricht außerdem von einer Mysterienspeise (nicht vom Aufnehmen eines 
Besuches). Der Mysteriengedanke betont die Gnade, die in uns wirkt (der Besuchs- 
gedanke dagegen das eigene Wirken); die Mysterienk. hat ihren Wert durch sich 
selbst (nicht durch die Akte); bei ihr bedarf es nur einer Zurüstung zum Ritus (nicht 
einer Vorbereitung auf den Besuch Christi selber; da die Jansenisten die K. so auf- 
faßten, verschoben sie sie logischerweise auf das Sterbebett). Die Auffassung als 
„Besuch“ führt dazu, daß die K. unmöglich wird, weil man unwürdig ist (Jansenis- 
mus), oder unnötig, weil man würdig ist. Das objektive Mysterium dagegen ist 
Grund genug, täglich zu kommunizieren; die Einheit des Tages verlangt täglich 
eine K. Ferner muß die K. früh beginnen. Die Danksagung für die Myst.-K. ist 
der Anschluß an die Lit. Der Besuchsgedanke, die Verehrung der realen Präsenz 
ist gut; aber wichtiger ist das Mysterium. [14 


H. Getzeny, Auf dem Wege Romano Guardinis (Hochl. 21 [1924] 637—647). 
Will einen Überblick und eine Würdigung der Schriften R. Gu.s geben. Besonders 
sei hingewiesen auf die Bemerkungen zu dem letzten Kapitel von Gu.s Liturgischer 
Bildung (s. unten). Die Überwindung der Schwierigkeit liegt wohl darin, daß man 
die Symbole, Dinge und überhaupt die Kultur der Lit. nicht so sehr als Ausdrucks- 
mittel der Seele sehen muß, sondern als Wege und Hüllen der Gnade göttlichen 
Lebens, die zu uns kommt. Gewiß gehört auch das zur lit. Bildung, daß der Mensch 
lerne, seine Seele in Leib und Ding auszudrücken, aber das, was im Mysterium in 
den Menschen einströmt, ist so über alle Voraussetzung, daß man nur unvoll- 
kommen darauf vorbereiten kann, und so stark, daß auch solche, die nicht ihre 
Seele im Symbol ausdrücken können, dennoch fähig sind, das zu empfangen, was 
an Gnade durch die Symbole ihnen zugeleitet wird. A.W. [15 

K. Adam, Das Wesen des Katholizismus (Aus Gottes Reich I, Augsburg 1924). 
Das monumentale Werk ist in gewissem Sinne eine Wesensschau der katholischen 
Kirche und als solche einer Förderung liturgischen Lebens, welches ja ein Leben 
des Lebens der Kirche ist, äußerst dienlich. Darüber hinaus zeichnet es sich durch 
eine liebevolle und verstehende Darlegung des kultisch-sakramentalen Lebens der 
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Kirche im besondern aus. Das Kennzeichen des katholischen Kultus ist seine 
Christuserfülltheit, gipfelnd in der Wirklichkeit der ardurmoıs tod xvoiov der 
Eucharistie. In den Sakramenten spiegelt sich die Grundidee der Kirche, die Idee 
von der Inkärnation des Göttlichen im Menschlichen. Die 22 ff. vertretene sko- 
tistische, mehr moralische als physische Wirksamkeit der Sakramente wird der 
Liturgie nicht gerecht. — Von hier aus wendet A. sich gegen die oberflächliche Art 
Heilers, die Sakramente ihrem eigentlichen Gehalt und ihrer beherrschenden Stim- 
mung nach etwa aus den heidnischen Mysterien abzuleiten. Wohl aber dürfte 
es durchaus berechtigt sein, darauf hinzuweisen, wie der tatsächliche Mysterien- 
charakter der Liturgie später in “den heidnischen Mysterien eine Art Vorschule 
Christi erblicken lassen mußte; das natürlich im vollen Bewußtsein der anderen 
Tatsache, daß die Mysterien Christi unendlich vollkommener sind als die vor- 
christlichen. — Ausgezeichnet legt A. weiter dar, wie gerade im Unpersönlichen, 
Dinglichen, im opus-operatum-Charakter der Sakramente die intime Verbunden- 
heit mit Christus, ihr: Wirken rein aus der Fülle Christi, ihr Heiligen durch die 
Kraft Christi allein zum Ausdruck kommt und wie gerade so der unmittelbare 
Lebensaustausch zwischen Haupt und Gliedern gewährleistet wird. — Sehr fein wird 
die liturgische Ehrung des Papstes und Bischofs aus der Liebe zu Christus und 
dena mit ihm zur Einheit verbundenen Brüdern erklärt. Man könnte noch mehr die 
das göttliche Leben spendende Art des Dienstes der Hierarchie an der Kirche hervor- 
heben. (Vgl. A. WintersigO. S. B., Das heilige Sakrament der Weihe in seiner 
Beziehung zur Kirche [Der Weg der Kirche 1925, Regensb. 1924, 99 ff.)). — Die 
bewußt bejahende, aber verinnerlichende Stellung Christi zu den jüdischen Kult- 
gesetzen und Opfern wird gegen Heiler, der es wahr haben möchte, daß Jesus alles 
Rituelle, Kultische und Hierarchische nur als „Hintergrundreligion“ geduldet habe, 


überzeugend dargetan. — Der katholische Kult ist Vorwegnahme der ewigen Güter, 
eschatologisch. — Die Vorzugsstellung des Petrus und Roms in ihrer Bezogenheit 
zum Kultus. — Die Katholizität und Universalität der Kirche äußert sich m. E. viel 


mehr in der Weite des Objektiven als in der schrankenlosen Freiheit des religiösen 
Individualismus; mehr in der sachlichen Größe der Liturgie als in der Summe, die 
aus der Addition von Subjektivismen entsteht. — Der Sakramentarismus der Kirche 
und seine Verwurzelung in der Rücksichtnahme auf die sinnlichen Bedürfnisse des 
Menschen. — Dem sakramentalen Wirken der Kirche ist ein eigenes Kapitel ge- 
widmet, wobei der Realistik des Sakramentsgedankens besondere Aufmerksamkeit 
geschenkt wird. Im einzelnen wäre an diesem Abschnitt manches zu bessern. Die 
„Sakramentsmystik“ ist der Liturgie nicht so wesentlich wie der Gedanke des 
Mysteriums. Gerade von letzterem aus würde sich dieser Abschnitt hoch vertiefen 
lassen. — Den Zölibat könnte man aus der liturgischen Sponsus-Stellung des 
Priesters zur Ecclesia und aus dem pneumatischen Charakter des Mönchtums noch 
tiefer begründen. Ein Blick auf die in der Liturgie deutlichen Heiligentypen und 
-klassen würde das über die Heiligen Gesagte klarer und tiefer heraustreten lassen. — 
In den letzten Ausführungen über die Eschatologie als Lösung der im Wesen der 
übernatürlichen Offenbarung und des Katholizismus gelegenen Spannungen sähe man 
gerne noch den Gedanken betont, wie durch die liturgische Feier der Diesseits- 
kirche immer wieder von dem Charakter der verklärten ewigen Kirche gegeben wird. 
A.W. [16 

K. Adam, Christus in der Kirche (Seele 5 [1924] 357—369). Die Kirche ist 
Sakrament, Mysterium. Diese ihre übernatürliche Wesenheit äußert sich in Dogma, 
Sitte und Kultus. In den Sakramenten, zumal im Sakrament des Altares, spiegelt 
sich die Grundidee der Kirche am leuchtendsten wider: die Idee von der Inkarnation 
Christi in den Gläubigen, des Göttlichen im Menschlichen. Gerade im Unpersönlich- 
Dinglichen der Sakramente kommt ihr Heiligen durch die Kraft Christi allein am 
meisten zum Ausdruck. A.W. [17 
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Chr. Panfoeder O.$.B., Christus unser Liturge (Mainz 1924). Mit diesem 
Bändchen eröffnet sich die von der Abtei St. Joseph-Coesfeld hg. Sammlung Liturgia' 
Eine Einführung in die Liturgie durch Einzeldarstellungen. Den Inhalt des 
1. Bdchens bilden Ausführungen über Christus als unseren Mittler, Hohenpriester, 
Liturgen; als Liturgen in der Sakraments-, Opfer-, Gebetsliturgie; bei Gott, bei der 
Hl. Dreifaltigkeit, beim Vater. Auf diese Weise soll eine Begriffsbestimmung der 
Liturgie erarbeitet werden. Ausgangspunkt ist dabei nicht die Lit., sondern die 
Dogmatik. Es ist gut, daß die Grundlagen der Lit. einmal in so klarer Weise dog- 
matisch aufgezeigt werden. Man hätte aber auch das Wesen der Lit. von ihr selbst 
her und dadurch organischer entwickeln können. Der der Lit. so zentrale Mysterien- 
gedanke hätte es ermöglicht, die getrennt aufgefaßten Komplexe z. B. der Sakra- 
ıments-, Opfer-, Gebetslit. in einer höheren Einheit zu begreifen. Auch die Trennung 
Christi von der Kirche ist bei einer Darlegung der Lit. nicht glücklich. Nicht nur 
Christus opfert, sondern auch die Kirche; oder besser: es opfert der mystische 
Christus im Mysterium. A. W. [18 


Chr. Pantoeder O.5.B., Die Kirche als liturgische Gemeinscheft (Liturgia I, 2, 
Mainz 1924). Tatsache und Notwendigkeit der liturgischen Gemeinschaft, ihre 
Personen, Gegenstände und Symbole. Greift sehr oft auf das christliche Altertum 
zurück und versteht es, den Gegenstand allseitig zu behandeln. Besonders wichtig 
ist der letzte Teil, der von den Ursachen der lit. Gemeinschaft spricht: Eingliederung 
in den mystischen Leib Christi, grundgelegt durch die Taufe, ausgebaut durch das 
lit. Gebet, vollendet in der Eucharistie. Das Bändchen ergänzt glücklich das erste 
derselben Sammlung und wird selber wieder ergänzt werden durch das angekündigte 
dritte über das Verhältnis der L. zur Einzelperson. A.W. [19 


P. Schmoll O0. F.M., Form, Geist, Sakrament (Der moderne Mensch und seine 
Probleme [1924 Mainz) 50—61). Sakrament ist notwendig wegen der leiblich- 
geistigen Natur des Menschen. Vollends wird es verständlich aus der sozialen Er- 
scheinungsform der Religion. Die Sakramentsidee ist primär grundgelegt in Christus, 
in dem die transzendente Wirklichkeit ihren sichtbaren Ausdruck hatte, und damit 
auch im Wesen der Kirche als des mystischen Leibes Christi. „Das Sakrament als 
Form des Religiösen ist nicht Entleerung von Geist und Gehalt, sondern Zeichen 
lebendiger Wirklichkeit, Schutz des Lebens, eine Hülle, welche nicht das Tote um- 
faßt, sondern das Leben schützt und leitet.“ „Der Gemeinschaftsgeist der Kirche... 
ist geformte Gnadengemeinschaft.“ A.Ww. [20 


S. Louismet O0.$.B., La contemplation chretienne (Traduit de l’anglais par 
Pauteur sur sa 3° &dition) (Paris 1923). Der 4. Bd. behandelt in Kap. 9—12 die 
„körperliche Anbetung“ mit besonderer Rücksicht auf die kath. Liturgie. [21 


Maria Fuerth, Das Heilige in der katholischen Liturgie (Mainz 1924). Ver- 
sucht durch Aufweisung des „Heiligen“ in der Liturgie die Geistigkeit des Kultus 
trotz seiner äußeren Formen zu beweisen. Der Hauptmangel der Schrift ist neben 
einer durchaus ungenügenden Berücksichtigung der einschlägigen wissenschaft- 
lichen Literdtur — O. Casel O.S.B., Die Lit. als Mysterienfeier (Frbg. 3-$ 1924) und 
Die Messe als heilige Mysterienhandlung (Ben. Mschr. 5 [1924] 20—28, 97-104, 
155—161) — die kritiklose Herübernahme der Terminologie von R. Otto. So wertvoll 
es war, gegen eine nur ethische und rationale Auffassung der Religion Stellung zu 
nehmen, so geht es dennoch nicht an, das Suprarationale durch das Irrationale 
abzulösen und sich auf die Beschreibung religiöser Urgefühle zu beschränken. Ver- 
fasserin setzt Heilig gleich Numinos. Es ist zwar nicht deutlich zu sehen, ob sie 
mit Otto im Numinosen nur eine synthetische Kategorie a priori sieht, aber bei der 
häufigen Berufung auf O. muß man das annehmen. Auf jeden Fall kommt man mit 
einem solchen kantianisch ausgehöhlten Begriff des Numinosen nicht an das Wesen 
kath. Lit. Deren Heiliges besteht vielmehr darin, daß in ihr das göttliche Leben 
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Christi in hl. Mysterienhandlungen strömt und vermittelt wird. Die Definition: 
Die L. ist eine Verkörperung des Numinosen in der Eucharistie, das in seiner realen 
Gegenwart in ihr lebt und wirkt und erkannt wird, muß so als durchaus ungenügend 
erscheinen. Das tiefste Wesen der lit. Kultmystik, nämlich: Eingehen in die Heils- 
vorgänge, in Leiden und Sterben und Auferstehen Christi, in das Leben des Gott- 
menschen ist nicht erfaßt, und so ist es erklärlich, daß die Wandlung nur als 
objektiv heiligster Augenblick der Messe aufgefaßt wird, die Kommunion dagegen 
als subjektiv heiligster. In Wirklichkeit ist die Wandlung — oder im Sinne der 
Alten der Kanon — auch für das Subjekt der heiligste Augenblick, weil es in ihm 
in Christus verwandelt wird, mit ihm stirbt und lebt; die Kommunion ist nur der 
letzte Ausdruck dieser Vereinigung. Dieselbe geschieht aber nicht durch eine „Los- 
lösung von der Gemeinschaft“ (40). Sie geschieht auch nicht in Anbetung und Ver- 
senkung, sondern gerade in einer actio, die erfüllt ist von Christi actio. So sehr F. 
sich bemüht, die liturgische Mystik von der mittelalterlichen Tabernakel- und 
Kommunionmystik zu trennen, sie kommt doch nicht davon los, weil das Mysterium 
im Sinne eines Vorganges aus dem göttlichen Leben, daran der Mensch teilnimmt, 
nicht erkannt ist. Die Stellung des Katholiken zur Welt ist Einbeziehung derselben 
in das Mysterium, Konsekration der Welt. Noch einige Schiefheiten seien notiert: 
Das Abendmahl ist nicht nur Gedenkfeier an Verkündigung und Leben Christi, 
sondern vielmehr an seinen Tod und seine Auferstehung, dies wiederum weniger 
als (intellektueller) Glaubensinhalt, denn als Heilstatsache gefaßt. — Die Eucharistie 
wurde nicht erst durch Eindringen synkretistischer Mysterienkulte Mysterienfeier; 
das war sie seit ihrer Einsetzung, weil sie eben als solche eingesetzt worden war. — 
Christus ist nicht zur Gottheit geworden. Die leicht vermehrbaren Ausstellungen 
sollen nicht hindern, anzuerkennen, daß die Unterschiede zwischen prot. und kath. 
Auffassung über Kult gut geschaut sind. Das Büchlein wäre überhaupt viel wert- 
voller, wenn auch nicht eben sehr tief, gewesen, wenn „Heilig“ nicht durch 
„Numinos“ entleert worden wäre. A3,W.n1.[22 


Abt Ildefons Herwegen O.S.B. betont in der Umfrage Die humanistische 
Bildung im Leben (Bayer. Bl. f. d. Gymnasialschulw. 60 [1924] 161—183) die Bedeu- 
tung der klass. Bildung für die Liturgie. „Der liturgische Gottesdienst verlangt 
praktisch am meisten nach der Kenntnis der lateinischen Sprache, weil die Über- 
setzung in die lebende Sprache ihn des Mysteriencharakters entkleiden würde.“ „Die 
‚Fülle der Zeiten‘...war nicht zufällig die Antike... Objektivität, Monumen- 
talität, Form, Symbolfähigkeit, Mysterienidee, hellenistische Kult- und römische 
Rechtsgedanken sind dem Christentum als unvergängliche Werte durch die Antike 
vermittelt worden.“ [23 


Fr. Saxl, Die Bibliothek Warburg und ihr Ziel (Vorträge der Bibl. Warburg 
hg. v. Fr. Saxl 1921—1922 [Lpz.-Bln. 1923] 1—10) schildert als das Problem der 
B. W. die „Frage nach Ausbreitung und Wesen des Einflusses der Antike auf die 
nachantiken Kulturen“, bes. die Frührenaissance. Die Liturgie wird in diesem Zu- 
sammenhange nicht erwähnt, obwohl doch gerade an ihr die Entwigkelung des 
antiken Geistes und seines Einflusses auf die spätern Zeiten gut abzulesen ist. S. 8 
Hinweis auf renasci,in der christl. Liturgie. [24 


E. Cassirer, Der Begriff der symbolischen Form im Aufbau der Geisteswissen- 
schaften (Vorträge der Bibl. Warburg, hg. v. Fr. Saxl 1921—1922 [Lpz.-Bln. 1923] 
11—39). Der ausgezeichnete Vortrag regt sehr zu einer Anwendung auf die Liturgie 
an. Auch diese umschließt ja als geistesgeschichtliches Problem ein allgemeines 
systematisches Problem der Philosophie des Geistes. C. nennt als Aufgabe eine ‚„all- 
gemeine Systematik der symbolischen Formen“, ‚Unter einer ‚symbolischen Form‘ 
soll jede Energie des Geistes verstanden werden, durch welche ein geistiger Be- 
deutungsgehalt an ein konkretes sinnliches Zeichen geknüpft und diesem Zeichen 
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innerlich zugeeignet wird. ... Eine Welt selbstgeschaffener Zeichen und Bilder tritt 
dem, was wir die objektive Wirklichkeit der Dinge nennen, gegenüber...“ Die 
Symbole sind für uns die Vermittlung zu dem geistigen Sein, und diese Vermittlung 
gehört zum Wesen des Geistigen. Das Zeichen ist nicht bloß Abdruck geistiger 
Erkenntnis, sondern deren Mittel und Bedingung. Symbol ist nicht Nachahmung 
der Natur, auch nicht „Manier“ (Goethe), sondern Stil; entfernt sich am meisten 
vom Gegenständlichen und gewinnt gerade dadurch einen neuen geistigen Gehalt. 
C. verfolgt diese Gedanken weiter unter Leitung des modernen Idealismus, wobei 
freilich die Liturgie nicht folgen kann. — Auf der Stufe des Mythos bedeutet die 
Welt der Bilder nur eine andere Form der objektiv-dinglichen Wirklichkeit; das 
Bild des Menschen, sein Name ist der Mensch. „Der Glaube an die objektive 
Wesenheit und an die objektive Kraft des Zeichens, der Glaube an Wort- und Bild- 
zauber, an Namen- und Schriftzauber, bildet ein Grundelement der mythischen Welt- 
ansicht.“ Dagegen erhebt sich dann das religiöse Selbstbewußtsein, die prophetische 
Abstraktionskraft; aber die religiösen Symbole dringen immer wieder vor: „Schon 
in den ersten Anfängen“ des Christentums verschmilzt „der Begriff des Symbols mit 
dem des Sakraments und dem des Mysteriums“. — Die Kunst ist in ihren groß- 
artigsten Leistungen mit der mythischen Weltansicht noch aufs engste verbunden. 
— Ein Aufgeben der Symbole wäre nicht Durchdringen zur echten Wirklichkeit, 
sondern Verarmung. „Erst durch die Form und ihre Vermittlung nimmt die bloße 
Unmittelbarkeit des Lebens die Gestalt des Geistes an.“ [25 

Graf Hermann Keyserling, Der Leuchter. Weltanschauung und Lebens- 
gestaltung. Jahrbuch der Schule der Weisheit Bd. 5 (Darmstadt 1924). Aus dem 
Bestreben heraus, zu einer umfassenden Lebensgestaltung zu gelangen, beschäftigt 
sich das Jb. der Schule der Weisheit öfters mit Kultfragen. Wir heben einige be- 
sonders anregende Beiträge heraus: s. unten Nr. 27, 28, 629. [26 

E. Rousselle, Der priesterliche Mensch (Der Leuchter. Jb. der Schule der 
Weisheit hg. vom Gr. H. Keyserling 5 [1924] 41—54). Es gibt „einen einzigartigen 
Typus von Menschen..., der im Strom der Jahrtausende die große Linie von der 
Naturbefangenheit über die Kultur zur Verwirklichung des Ewigen in der Weit der 
Wandlungen immer einhält, für dies Letzte lebt und erzieht, kämpft und leidet, es 
ist der Priestertypus“. „Der Priester spricht im Namen Gottes und Gott durch 
den Priester.“ Er bewahrt die archaische Grundform des Denkens, die den Zu- 
sammenhang zwischen Gott und Welt festhält; er wird zum Mittler für die, die jene 
nicht mehr haben. Seine Verbindung mit dem Metaphysischen macht ihn zum 
Kraftträger. Liebe und Gnade wirken im Pr. Er heiligt die Welt. „Besonders der 
Kultus, jener eigenartige Ausdruck der priesterlichen Seele, heiligt durch die ihm 
innewohnende metaphysische Kraft des Priesters Raum und Zeit.“ Die Versenkung 
in den Sinn erzeugt die Priesterweisheit (Geheimlehre). Der Pr. ist konservativ, was 
zur Erstarrung führen kann. Dann erhebt sich gegen den Pr. der ihm verwandte 
Prophet als Vertreter des pneumatischen Priestertypus. Es entsteht dann ein neuer, 
reinerer Priestertypus. Christus vereinigt beide Typen. [27 

H. Platz, Katholizismus als Aufgabe (Der Leuchter. Jb. d. Schule d. Weisheit 
hg. von Gr. H. Keyserling 5 [1924] 81—99). Kernaufgabe der Kirche ist, das „sün- 
dige Leben in göttliches umzuwandeln. Dazu ist ihr von ihrem göttlichen Meister 
das Mysterium anvertraut oder besser gesagt, dazu ist der Herr als lebendiges 
Mysterium in ihr ewig gegenwärtig und wirksam“ (S. 90). Die Welt „sieht in den 
Kirchen die himmelweisenden, dämmerschönen Gebilde: Symbole und Zeremonien, 
Weihrauch und ewiges Licht gießen ein unbestimmtes, unverpflichtetes Gefühl der 
Gehobenheit in die Seelen. Der Katholik sieht diese Dinge auch, aber nicht als 
erstes und einziges. Ihm erscheint dahinter sofort die übernatürliche Wirklichkeit, 
die er glaubend umfaßt“ (S. 96). Die Kirche besitzt das Mysterium und feiert es 
tagtäglich. [28 
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EB. Rousselle, Mysterium der Wandlung. Der Weg zur Vollendung in den 
Weltreligionen (Darmstadt 1923). Das geistvolle Buch versteht unter „Wandlung“ 
die 3. Stufe in der Dynamik des geistigen Lebens, das sich in Reinigung, Erleuch- 
tung, Vereinigung (Wandlung) vollzieht, und geht diesem Wege der Vollendung in 
den Weltreligionen nach, wobei R. mehr das Gemeinsame als das Trennende betont 
und dadurch das Christentum in seiner Eigenheit zu wenig herausarbeitet (s. jedoch 
S. 172). Uns interessiert hier besonders der Teil, wo R. darstellt, wie sich dieser 
Stufenweg im Kulte auswirkt (S. 118 ff.). Auch in der christl. Messe findet ihn R. 
(129 ff.); wenn er meint, der metaphysische Hintergrund der Opferwilligkeit äußere 
sich im Katholizismus ‚in der etwas massiven Form von der »Wiederholung« des 
Opfers auf Golgatha“, so ist das Wort „Wiederholung“, wenn auch häufig von 
Katholiken gebraucht, ungenau (besser: Gegenwärtigmachung); und daß dieser Begriff, 
richtig aufgefaßt, nichts Massives enthält, ergibt sich aus der Aoyıxn Vvola (s. oben 
m. Aufsatz). — Noch deutlicher hätte R. den Rhythmus an der Initiation des Christen 
in der Osternacht machen können. — Den gleichen Aufbau findet R. in der Weihe 
von Personen; als Beispiel führt er die Benediktinerprofeß an, die jedoch jetzt ge- 
ändert ist und als Ganzes nicht so alt war, wie R. meint (die Unterzeichnung der 
Profeßformel geschieht übrigens doch mit dem Namen; nur bei Analphabeten ge- 
stattet St. Benedikt c. 58 ein signum). Die jetzige Form drückt die Dynamik noch 
besser aus, zumal der mystische Tod jetzt die Mitte der Weihe selbst bildet. S. 135 
weist R. auf das „System der Weihen“ hin, wobei sowohl die einzelne Weihe wie 
auch das ganze System den drei-(vier-)\fachen Rhythmus erklingen läßt. — S. 178 ff. 
Kultus als „Mittel des ständig erneuerten und sich vertiefenden Sinneserlebnisses“. 
Zur Fähigkeit des kult. Ausdrucks gehört der „homo sacralis“. „Für diese Art 
Mensch wird das ganze Leben zu einem liturgischen Gleichnis des Ewigen, zu einem 
immerwährenden Ritus zur Ehre Gottes. ...hier ist ein Typus Mensch, der durch 
seine liturgische Begabung sich und andere dazu emporreißt, tiefsten Sinn der Welt 
zu erleben und zu formen, ja der als vollkommenste Ausdrucksform angesprochen 
werden darf, insofern als er auf das Tiefste geht und zur Gestaltung aller anderen 
Werte, wie Erkenntnis, Kunst und Ethos, heranzieht und steigert. Wie durch ein 
köstliches Wunder erscheint alles gewandelt, das letzte Ziel des Weltalls und 
der Geistesgeschichte im Ritus gegenwärtig nahe und verwirklicht... Es ist dabei 
nicht von so großer Wichtigkeit, ob der homo sacralis spontan aus sich neue 
liturgische Ausdrucksformen heraussetzt oder ob er voll tiefsten Verstehens uralte 
vollzieht; denn was er auch selbst schafft, wird er als bereits irgendwo vorhanden 
sehr bald erkennen, da in den Abbildern des Tiefsten weithin größte Gemeinschaft 
aller Menschen besteht. Das Kollektive äußert sich auch insofern, als jeglicher 
Ritus wesentlich Ausdruck einer Gemeinschaft ist, sei sie nun tatsächlich gegen- 
wärtig oder nur als solche bewußt und erlebt...“ Diese Gemeinschaft des Sakralen 
wird erläutert an einem Höchamt in Beuron. Die Wirkungen des Liturgischen sind 
religiös, philosophisch, sittlich. „Zunächst ist das Liturgische für den hierfür Be- 
gabten das vollkommenste Mittel, ihm das religiöse Erleben mit all seiner Wucht 
wie Herrlichkeit zu ermöglichen.“ Ferner gibt es tieferes Verständnis für Welt und 
Leben, wobei die „zeitüberlegene Weisheit‘ der uralten Symbole mitwirkt. Ferner 
wirkt es „vor allem auch als gewaltiger sittlicher Impuls“. 186 ff. über de Formen 
des sakralen Lebens. Die Handlungen sind mimisch (d. h. drücken Stimmungen der 
religiösen Erlebnisskala aus), symbolisch (drücken Erkenntnisse, Wahrheiten aus), 
übersinnlich (d. h. „magische“ Kraft ausstrahlend); am stärksten wirkt beim Höhe- 
punkt das Nicht-Handeln. Die Worte erlangen in der Lit. ihre ursprüngliche Kraft 
zurück. „Die hohe Kunst der Verwendung bedeutungsvoller, sinntragender Worte 
gehört daher vorzüglich zum Liturgen.“ Mit wirkt die Aussprache, Gesang usw. 
Kontrapunkt ist das Schweigen. Im kathol. Meßkanon verbindet sich Schweigen 
und Logos. Sakraler Raum, oft bes. wirksam durch Leere, die etwa nur durch ein 
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Licht belebt ist. Der Ablauf der Zeit kann sakral benutzt werden; jeder Tag hat 
seine besondere Weihe. So schafft der homo sacralis den sakralen Kosmos. [29 
i Fr. Klatt, Die schöpferische Pause (Jena 1922). Weist in den Abschnitten über 
die rhythmischen Schwingungen in Tag, Woche, Monat, Jahr und Lebensalter einige 
Male sehr fein darauf hin, wie die christlichen Feste und Weihungen diesen Rhyth- 
mus der Natur achten und in Dienst nehmen. Die übernatürliche Erhöhung dieser 
Rhythmen wird nicht berücksichtigt. A. W. [30 
J. Weiger, Die Armut im Dienste der Religion (Köln. Volksz. [1924] Nr. 489). 
Zeigt, wie die auch in das Heiligtum eindringende Armut zu den wesentlichen 
Formen des Kultus (z, B. missa recitata) zurückführen kann. A.W. [31 
B. M. Steinmetz, Christozentrische Kirchenkunst (Das hl. Feuer 11 [1922] 
33—37). Eine Besprechung von van Acken, Christozentrische Kirchenkunst 
(Jb. 2 Nr. 2a). Lehnt im Grunde van Acken ab. St. hält eben den Altar nur für ein 
Gerät, das keine entscheidende Bedeutung für den Kirchenbau hat. Wie wenig diese 
Auffassung der Liturgie entspricht, lehrt ein Blick in den Kirchweihritus. In Einzel- 
heiten stimmt St. übrigens van A. zu. — Die Kelche von P. Suitbert Kraemer sind 
von der Ritenkongregation nicht zurückgewiesen worden, sondern es wurden nur 
die nötigen Vorsichtsmaßregeln für ihren Gebrauch gegeben. A.W. [32 
O. Heckmann, Liturgische Musik (Schildgenossen 4 [1924] 228—240) spricht 
sich, gegen den Aufsatz von Abt Herwegen, Gedanken über kirchliche Kunst 
(s. Nr. 2) polemisierend, über das Wesen liturg. Musik aus und wendet sich vor 
allem gegen die Formel: Christozentrische Kunst, unter der niemand sich 
etwas vorstellen könne. A. W. [33 
Abt I. Herwegen O.S.B., Christozentrische, kirchliche Kunst (ebda. 354—357). 
Da Heckmanns Artikel nicht nur das Wesen der liturg. Musik, sondern auch das 
der liturg. Kunst überhaupt betraf, antwortet Abt H., indem er seine Ansichten über 
kirchliche und liturg. Kunst, die durchaus nicht mißverständlich ausgesprochen 
waren, noch deutlicher auseinandersetzt. Er zeigt,. wie Heckmann ihn völlig miß- 
verstanden hat, und charakterisiert das Wesen kirchlicher Kunst (im Unterschied 
von religiöser) dahin, daß sie sich nicht darauf beschränken dürfe, das Erleben 
einzelner auszusprechen, sondern die Aufgabe habe, das Leben und Erleben des 
mystischen Christus, der Kirche also, in persönlicher Durchseelung zum Ausdruck 
zu bringen; daß sie nicht anthropozentrisch und egozentrisch, sondern christo- 
zentrisch sein müsse. Der wesentliche Inhalt dieses Artikels findet sich auch 
als Anmerkung zu dem Neudruck der Gedanken über kirchliche Kunst in des Hoch- 
würdigsten Verf. gesammelten Aufsätzen Lumen Christi (s. Nr. 2) 143-147. 
A. W. [34 
J. de Vathaire, L’art dans la liturgie (Vie Spirit. 5 [1923] 80—93). Wir müssen 
wieder eine wahre christliche, d. i. heilige Kunst erstellen, die in Einheit mit der 
Kirche und aus ihrem Geiste schafft. Im christlichen At und MA waren Kunst und 
kirchliches Leben eins und befruchteten einander, ohne daß die Kunst aufhörte, 
Kunst zu sein. Die Renaissance brachte die Trennung. Um das Verlorene wieder- 
zugewinnen, soll der Künstler sein Leben und Schaffen zu einem durchaus christ- 
lichen machen, indem er es aus dem Leben der Kirche und ihrer hl. Mysterien 
erneuert. U. B. [35 
A. G@’sell O.S.B., Wege zur liturgischen Kunst (Ben. Mschr. 5 [1923] 319—327). 
Die Wiederbelebung der Liturgie führt zu einer neuen Sorge für die Form. Hinweise 
auf J, vanAcken, Christozentrische Kirchenkunst (Jb. 2 Nr. 2a), H. Schrörs, 
Innenbau und Ausschmückung der Kirchen (Kölner Seelsorgebl. 1 (56) [1923] 28—32) 
und H. Swoboda ,Textilparamente (Wien 1920). [36 
E. Weigand, Die Orient- oder Rom-Frage in der frühchristlichen Kunst (Zschr. 
nt. Wiss. 22 [1923] 233—256). Muß hier kurz 'erwähnt werden, weil die Frage auch 
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für die Liturgiegeschichte wichtig ist. Es gibt eine „römische Reichskunst“; bes 
einheitlich tritt sie am Anfang der Kaiserzeit auf, spaltet sich aber bald wieder und 
mit der Zeit immer mehr nach Ost und West. Im W. größere Einheitlichkeit als 
im O0. Rom ist keineswegs rein passiv, bes. nicht in der früheren Zeit. Neben 
Romanismus und Hellenismus wirkt in der frühchristl. Kunst der Orientalismus, 
aber nicht als gleichberechtigter Dritter. So ist die frühchristliche Kunst „christ- 
liche Antike“. [37 

M. Wundt, Augustins Konfessionen (Zschr. nt. Wiss. 22 [1923] 161—206). 
G. Misch suchte das Wort Confessiones als „Beichte“ aus den kirchl. Gebräuchen 
herzuleiten (Gesch. der Autobiographie I Das Altertum 1907). H. Böhmer, Die 
Lobpreisungen des Augustinus (Neue Kirchl. Zschr. 26 [1915] 419 ff. u. 487 ff.) 
erklärte es vielmehr als Lob- und Dankgebet, wobei die confessio laudis die c. peccati 
einschließt; diese Erklärung geht auf Origenes zurück (zu Ps. 135,2: 7 &Souoiöynois 
mv sbyupiorav xai doforoyiuv onuamweı' xeiıaı ÖE Mu Enı vis Efouoloynosws av 
duaguav....) und findet sich dann auch bei Hilarius und Hieronymus. [Für 
die liturg. &£ouoAöynoıs im Orient, Judentum und Hellenismus hätte auf R.Reitzen- 
stein, Das iranische Erlösungsmysterium (1921) 251 ff. hingewiesen werden 
können; vgl. ferner Jb. 3 Nr. 158 und 159.) W. findet als Anlaß der Konf. die Recht- 
fertigung Augustins vor den Donatisten, die für ihre Form ein Vorbild hat in der 
Prüfung vor der Taufe, Weihe und Wiederaufnahme der Büßer; bes. bei der Taufe 
äußert sich diese rituell in der confessio peccati und c. fidei vor der Kirche. 
Konf. I—IX entsprechen mehr dem Sündenbekenntnis, X—XIII mehr dem Unterricht 
im Glauben; das Bekenntnis des Glaubens überwiegt. Die Schrift de catechizandis 
rudibus gibt denn auch für den Unterricht des Katechumens denselben Weg an, den 
Aug. in den Konf. einschlägt: zuerst Betrachtung der Fügungen Gottes im eigenen 
Leben, dann Hl. Schrift (in älterer Zeit Symbol). [Noch im heutigen Pontificale 
wird im Examen des ordinandus episcopus neben den mores die scriptura diuina 
stark hervorgehoben.) — Wir heben aus der Abhandlung nur das heraus, was zeigen 
kann, wie liturgische Bräuche literarisch bedeutsam werden können. [38 

K. Neundörfer, Das Erstarken der bischöflichen Gewalt (Hochl. 21 [1924] 
449—459). Glaubt, daß das juristische Erstarken der Macht der Bischöfe wieder 
die Bahn frei macht für eine mehr religiöse, dem Geiste der Liturgie entsprechende 
Auffassung von Kirchenrecht und Kirchenverwaltung.. A. W. [39 

J. Westermayr, Zur Psychologie des Jesuitenordens (Liter. Beil. zum Bayer. 
Kurier 1924 Nr. 22 u. 23). W. „will bedünken, als ob der Orden in seinen Mitgliedern 
seit seinem Bestehen das richtige Verhältnis zur liturg. Gebetsgemeinschaft der Kirche 
noch immer nicht ganz gefunden habe. Die aliturgische geistige (und oft auch 
körperliche) Haltung mancher Jesuiten scheint mitunter selbst bis zum, wenn auch 
unbewußten, Widerspruche mit dem jesuitischen Sentire cum ecclesia zu gehen. 
Geschichtlich hängt dieser Mangel an liturg. Gebetshaltung zusammen mit der 
zunächst auf die private Aszese abzweckenden ignatianischen Gebets- und speziell 
Betrachtungsmethode, sodann mit dem Verzicht auf das gemeinschaftliche Chor- 
gebet, der für St. Ignatius — ebenfalls unter dem Gesichtspunkt von Mittel und 
Zweck — eine Notwendigkeit war... Aber ohne Zweifel wirken noch andere, mehr 
seelische Gründe mit“. Mit dem Zweckgedanken „ist ohne weiteres die starke Be- 
tonung der ratio legis... gegeben; wo aber diese ratio, wie z. B. bei vielen rubri- 
zistischen Regeln, nicht sichtbar ist, mag beim Jesuiten als einem nach bewußten 
Zwecken handelnden Menschen die Versuchung größer und die innere Hemmung 
geringer sein, sich darüber hinwegzusetzen... Ja die ganze seelische Verfassung des 
typischen Jesuiten scheint mir der Lit. als einer mehr unreflektierten und zugleich 
gemeinschaftlichen Form des Gebetes wenig günstig zu sein... Die kirchl. Lit. aber 
widerstrebt einer solchen (utilitaristischen) Betrachtungs- und Gebrauchsweise, sie 
ist mehr ein „Spiel“, ja ein Mysterienspiel; sie verlangt darum vom Teilnehmer eine 
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mehr mystische, eine geruhsame, kindliche Gebetshaltung...“ In jüngster Zeit im 
Jesuitenorden lebhafte liturgiewiss. Tätigkeit als „Kompensationserscheinung“. [40 

A. Wilmart O.S.B., Pour les prieres de devotion (La Vie et les Arts lit. 9 
[1922/23] 481—486, 529—536). Die alte Kirche übte das gemeinsame und das Einzel- 
gebet; vgl. Cyprian, ep. 37,1 p. 576, 14 f. Hartel uestri diebus ac noctibus memores, 
et quando in sacrificiis precem cum pluribus facimus et cum in secessu priuatis pre- 
cibus oramus. [S. auch Nicetas von Remesiana, De utilitate hymnorum c. 14: pri- 
uatim.) Lit. und Privatgebet gehören zusammen. Seit dem 16. Jh. ist die Lit. derart 
fest und einheitlich, daß die ‚Freiheit geopfert- wurde. ‘Diese wird gewahrt durch 
die Privatfrömmigkeit, die „Andachten“. Wie Lit. und Privatfrömmigkeit zusammen- 
gehören, zeigt W. daran, daß viele Texte aus der letzteren Quelle (früher noch mehr 
als jetzt) in die Messe eingedrungen sind, bes. bei der Kommunion. Die Lit. muß 
jedoch stets normgebend bleiben. [Die neuere private Frömmigkeit zeigt aber doch 
eher eine Abwendung vom Geiste der Lit. Das Problem ist also: Wie verhielt sich 
in den „liturg.“ Zeiten die oratio priuata zur Lit.? und wie erklärt es sich, daß sie 
später ihre eigenen Wege ging?] [41 


II. Geschichte der liturgischen Studien; Bibliographien. 


G. Prado O. S. B., La liturgie au congres des sciences de Salamanque (La Vie 
et les Arts lit. 9 [1922/23] 520—523). Im Juni 1923 tagte in Salamanca der spanische 
„Kongreß der Wissenschaften“, wobei auch eine liturgische Sektion mitarbeitete, in 
der besonders die Benediktiner von Silos hervortraten. Verlesen wurde eine Arbeit 
von Dom Rojo über das römisch-monastische Antiphonar im Archiv von Silos. 
D. Justo Perez handelte über das mozarabische Hymnarium, das nach ihm 
zum großen Teile mozarabisch, nicht gotisch ist (Ausgabe ist erwünscht). 
G. Prado über die christliche Einweihung und die Kirchweihe im mozarab. Ritus 
(beide sehr interessante Texte sollen bald veröffentlicht werden) und über den 
westgotisch-mozarab. Kirchengesang. Aug. Ferreira sprach über den Ritus der 
Diözese Braga. [42 

F. Cabrol O. S. B., Le R. P. Dom Paul Cagin (Journ. of Theol. Stud. 25 
[1923/24] 178-183). Liste seiner Werke mit Angabe des Inhalts und der Bedeu- 
tung (s, Jb. 3 Nr. 26). [43 

D. Büenner O.S.B., Un ouvrier de la renaissance liturgique: Le chanoine 
Ulysse Chevalier (La Vie et les Arts lit. 10 [1923/24] 441—446). } 26. X. 1923. Vgl. 
über ihn Bellet, M. le Ch. U. Ch. Son oeuvre scientifique. Sa bio-bibliographie 
(Valence 19122); neue Aufl. wird vorbereitet. Geb. zu Rambouillet 24. II. 1841. 
Seine Stärke lag in der Erudition. Das R£pertoire des Sources Historiques du Moyen- 
Age, Topo-Bibliographie (1899—1903) gibt auch Hinweise auf die Liturgie, aber in 
sehr unvollständiger Weise. Repertorium Hymnologicum von 1887—1919. Biblio- 
theque liturgique 1893—1923. Souvenirs d’une excursion archeologique en Espagne 
(1892) behandeln auch viele liturg. Bücher. [44 

W. Bauer, Einführung in das Studium der Geschichte (Tüb. 1921). S. 155: 
Unter den Geschichtsquellen im engeren Sinne und zwar den schriftlich überlieferten, 
die Willenssphäre betreffenden Quellen stehen auch die „Liturgien“. Dagegen läßt 
der Überblick über Religions- und Kirchengeschichte $. 142 ff. eine Kenntnis auch 
nur von der Existenz einer Liturgiegeschichte völlig vermissen. A.M. [45 

O. Stählin bearbeitete in W. v. Christ’s Geschichte der griechischen Lite- 
ratur, umg. von W. Schmid und O. St. (Hdb. d. Altertumswiss. VII 2,2) die 
christliche Literatur. Die 6. Aufl. (1924) bringt den christl. Teil von S. 1105 ab und 
behandelt auch die liturg. Schriften mit reichen Literaturangaben. [46 

0. Bardenhewer, Geschichte der altkirchlichen Literatur. IV. Bd. Das fünfte 
Jahrhundert mit Einschluß der syrischen Literatur des vierten Jahrhunderts (Freib, 
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i. B. 1924). Das gediegene Werk erfährt durch den 4. Bd. eine außerordentlich 
wertvolle, allen Anforderungen einer handlichen und zugleich wissenschaftlichen 
Literaturgeschichte gerecht werdende Fortsetzung. Der Liturgiehistoriker, der doch 
mit dem ganzen Schrifttum dieser Zeit sich vertraut machen muß, wird auf Schritt 
und Tritt dieses Buch zu Rate ziehen können. Wenn hier einiges besonders hervor- 
gehoben wird, geschieht es teils deswegen, weil auch bei B. diese Punkte besonders 
betont sind, teils der Anregung halber, die von einer solchen Erwähnung ausgehen 
kann. — S. 22: Die Pflege des Kirchenlieds infolge der Entwicklung des kirchlichen 
Gottesdienstes; Übergang vom quantitierenden zum rhythmischen Vers, teilweise 
unter dem Einfluß der syrischen Dichter. — S. 62: Die Ostertafel des 
Cyrillus von Alexandrien (f 444) für die Jahre 437—531 bei Dionysius Exiguus. 
B. nimmt mit Conybeare auf Grund der altarmenischen Übersetzung eines Schrei- 
bens C.s an Theodosius II. gegen Ed. Schwartz die Echtheit der Ostertafel an, jedoch 
mit Krusch die Unechtheit des Prologus de ratione paschae und der Epistola ad 
Leonem papam. — S. 66:. Die beiden dem C. zugeschriebenen Liturgien bei 
Renaudot, Lit. or. Coll. (Par. 1716), eine koptische (mit der griech. Markus- 
liturgie verwandt) und eine syrisch-jakobitische. Die erstere hängt unzweifelhaft 
mit C. zusammen, dagegen „beansprucht die zweite C.s Namen jedenfalls mit Un- 
recht“. — S. 78: Über die bei den syrischen Nestorianern gebrauchte Liturgie „des 
Nestorius“ mit Annahme der Erklärung Baumstarks als einer syrischen Übersetzung 
jener griechisch-konstantinopolitanischen Liturgie, aus welcher durch starke Kür- 
zungen die byzantinische Chrysostomusliturgie hervorging. — S. 130—132: Tro- 
pariendichter (vgl. S. 23); die hl. Nachtwachen (ravvvxides) des Anthimus — 
sein dogmatischer Gegner war Timokles, gleichfalls Tropariendichter — in der 
Kirche der hl. Irene zu Konstantinopel, Teilnahme des hl. Auxentius, der wie Anth. 
duvpdlaı verfaßte. S. 131 Begriff des reondeıov: „Es kann sowohl ein kurzes litur- 
gisches Gebet in ungebundener als auch ein kurzes liturgisches Lied in gebundener 
Rede bezeichnen.“ Beispiele beim Biographen des hl. Auxentius (f ca. 470) ver- 
laufen „in den Bahnen des liturgischen Dialogs“. — S. 207f. zuProklos v. Kon- 
stantinopel! (f 446): Ein Tractatus de traditione divinae missae gehört nicht 
dem Pr., sondern einem Späteren an. Auch für die von Ebedjesu gekannte Schrift 
des Pr. De Sacro commemorationis (seu divina liturgia) ist die Autorschaft nicht 
sicher. — S. 288: Die syrischen Monophysiten schrieben dem DionysiusAreo- 
pagita eine Liturgie zu, ohne daß ein engerer Zusammenhang zwischen dieser Lit. 
und der Beschreibung der Meßfeier in der Eccl. hier. bestünde. — S. 342 ff.: 
Ephräm d. Syrer, dessen Gesänge seit dem 4. Jahrh. zu dem eisernen Bestand 
der Liturgie der „syrischen Kirche gehören“. Seine Madrasche (= „Lieder zum 
Singen“ im Gegensatz zu Memre = „metrische Reden“ S. 344) sind „bis zu einem 
gewissen Grade das Vorbild der byzantinischen Hymnen“ geworden (S. 345). S. 371fl. 
wird über ‚Liturgische Gesänge‘ gehandelt, d. h. solche, „welche entweder von vorn- 
herein zum Vortrag beim ‘öffentlichen Gottesdienst bestimmt waren oder doch 
nachträglich für den liturgischen Gebrauch geeignet befunden wurden“. Alle echten 
Hymnen E.s auf die Geburt des Herrn sind Epiphaniehymnen, weil E. das Weih- 
nachtsfest des 25. Dez. noch nicht kennt. Verschiedene Madrasche auf die Gottes- 
mutter stehen nur in verhältnismäßig jungen Hss. (S. 372). S. 373: Necrosima seu 
Funebres Canones = ein nach den Gesichtspunkten der liturgischen Poesie geord- 


! Ich möchte hier die schon München 1919 erschienene, aber im Jb. noch 
nicht angezeigte verdienstliche Monographie von F. X. Bauer, Proklos von Kon- 
stantinopel. Ein Beitrag z. Kirchen- u. Dogmengesch. des 5. Jahrh. (Veröff. des 
kirchenhist. Sem. München IV, 8) nachtragen. Die dort auftauchenden litur- 
gischen Fragen habe ich bereits Berl. phil. Wschr. 40 (1920) Sp. 315 ge- 
kennzeichnet. 
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netes Rituale; die Sermones Rogationum, zitiert von Philoxenos von Mabbug (} 523) — 
selbst ein angeblicher Verfasser von liturg. Schriften und Gebeten (S. 419) —, mehrere 
veröffentlicht von Lamy. = Bittgesänge (Litaneien) bei öffentlichen Bittgängen. 
S. 374: Assuana, angeblicher Lehrer E.s, Hymnograph, durch den Patriarchen 
Rahmani 1909 entdeckt (Grabgesang). S. 375: Anonymi hymnus ad tonum hym- 
norum Ephraemi de paradiso aus einer Hs. d. J. 519. — S. 395: Die „Sugitha“ beı 
Cyrillonas. — S. 399: Balai; die Erinnerung an das Versmaß, das er zu 
gebrauchen pflegte, ist lebendig geblieben, weil nicht wenige seiner Lieder Eingang 
in die liturgischen Bücher fanden (vgl. S. 401). — S. 408f.: Die metrischen Reden 
des Narses (f um 500); ein großer Teil dadurch gerettet, daß er Eingang in die 
liturgischen Bücher fand. Von der Homiliensammlung (ed. Mingana) hat beson- 
deren Wert Nr. 17 über die „Erklärung der Geheimnisse“, ein vollständiger Kom- 
mentar zur eucharistischen Liturgie. Hom. 17 u. 22 sind vielleicht die im Katalog 
von Ebedjesu erwähnte ‚expositio sacramentorum et baptismi‘. — S. 412: Jakob 
v: Sarug (451—521), Monophysit; von den drei auf uns gekommenen monoph. 
Lebensabrissen ist einer, vielleicht vom späteren Bischof Georg v. Sarug, „ein 
breiter und schwülstiger Panegyrikus in zwölfsilbigen Versen“ — zum liturgischen 
Gebrauch am Gedächtnistag Jakobs verfaßt. Auch eine der vielen bei den Jakobiten 
und Maroniten gebräuchlichen Liturgien oder Anaphoren, sowie einer der maro- 
nitischen Ordines für die Spendung von Taufe und Firmung tragen Jakobs Namen 
(S. 414/5). — S. 628f. zu Papst Gelasius I. (f 496): Hymnen ‚in similitudinem 
Ambrosii episcopi‘ sind verschollen. Die im Liber pontificalis erwähnten ‚Sacra- 
mentorum praefationes et orationes‘ können im sog. Sacr. Gelas. enthalten sein, 
über das bei B. S. 209 gesprochen wird; Erwähnung der Deprecatio Gelasi (vgl. 
Jb. 1 Nr. 338). — S. 645: Die Verse des Sedulius ‚Salve sancta parens...‘ in der 
Liturgie (vgl. Jb. 1 Nr. 368). S. 346: Die Hymnen des Sed., bes. A solis ortus cardine 
im römischen Brevier. (Über das Erlahmen: der Hymnendichtung im 5. Jahrh. 
allgemein S. 434.) — Gleichzeitig ist ein Sonderdruck der Nachträge und Ergän- 
zungen aus der 2. Aufl. des III. Bdes. herausgegeben worden; auch diese müssen 
für die Liturgiegeschichte herangezogen werden (z. B. S-668: Mönchsregel des 
hl. Pachomius, S. 670 Regulae Basilius’ d. Gr. Zu S. 678 [Hieronymus] vgl. auch 
Jb. 1 Nr. 350). A.M. [47 
Fr. Zimmermann, Bibliotheca philologica classica. Beiblatt zum Jahresber. 
über die Fortschritte der klass. Altertumswiss. Bd. 45, 1918 (Lpz. 1921) und Bd. 46, 
1919 (Lpz. 1922). Die Bibliographie könnte auch dem Liturgieforscher namentlich 
für die religionswissensehaftlichen Zusammenhänge und das christl. Altertum reiches 
Material an die Hand geben, wenn gegenüber den zahlreichen Lücken, Ver- 
stößen, Falscheinreihungen“usw. nicht äußerste Vorsicht am Platze wäre. Zunächst 
dürfen die Bände nicht benützt werden ohne die Berichtigungen und Ergänzungen, 
die Rud. Klußmann iin den beiden Rezensionen: Bayr. Bl. f. d. Gymnasialschulw. 
58 (1922) 151—3 (zu Bd. 45) und ebda. 60 (1924) 57—62 (zu Bd. 46) in er- 
schreckender Fülle gegeben hat. Dabei hat Kl. nur einige Gebiete herausheben 
wollen. Für unsere Forschungen fehlen z, B. aus den Jahren 1918/9 die im Jb. 1 
unter Nr. 85, 138, 139, 145 erwähnten, auch in die Altertumswissenschaften ein- 
schlägigen Arbeiten. Von Harnack, Der kirchengeschichtl. Ertrag usw. (Jb. 1, 
173) ist nur (Bd. 46) der II. Teil notiert, nicht der I. (ersch. 1918). Für sehr schlimm 
ist anzusehen das Fehlen von Harnack, Terminologie der Wiedergeburt (Jb. 1, 
172) und Dölger, Sonne der Gerechtigkeit (183). Ein grober Verstoß ist es auch, 
wenn 46, 24 zwei Arbeiten über .den Neuplatoniker Proklos unter dem 
Patriarchen von Konstantinopel (s. u. Nr. 47 Anm. 1) eingereiht werden, usf. 
A. M. [48 

J.-B. Martin, Bibliographie liturgique de l’Ordre de Saint-Benoit (Rev. 
Mabillon 13 [1923] 188—197; 14 [1924] 96—107). Nach dem Tode des Abb& Martin 
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gibt die Redaktion die Nrn. 201—321 des bibl. Verzeichnisses nach den hinter- 
lassenen Aufzeichnungen heraus; s. Jb. 1 Nr. 5, 3 Nr. 29. [49 

P. Siffrin O.S.B., Liturgie und Gebetsleben (Bücherliste des Wolframbundes), 
Würzb. 21924. Wesentliche liturg. Schriften für weiteste Kreise zusammengestellt 
und kurz charakterisiert. A. W. [50 


II. Praktische Textausgaben; Handbücher; 
Nachschlagewerke. 


Additiones et Variationes in rubricis generalibus Missalis Romani ad normam 
Bullae „Divino afflatu“ desumptae ex altera editione Vaticana iuxta typicam a 
S. R. C. approbata anno 1923 (Romae 1924). [51 

Additiones et Variationes in rubricis generalibus Breviarii Romani ad normam 
Bullae „Divino afflatu“ desumptae ex tertia Breviari editione Vaticana post typicam 
a S. R. C. approbata anno 1923 (Romae 1923). S. auch die Zusammenstellung der 
Neuerungen in Eph. lit. 37 (1923) 354—356; 424; ferner ebda. 38 (1924) 27 £. [52 

Missale Romanum ex decreto SS. Concilii Tridentini restitutum, S. Pi V 
Pontificis Maximi jussu editum, aliorum Pontificum cura recognitum, a Pio. X refor- 
matum et SSmi. D. n. Benedicti XV auctoritate vulgatum. Editio IX juxta typicam 
Vaticanam (Ratisbonae 1924). Eine feine, handliche Ausgabe der Pustetschen 
Druckerei. Sehr bequem, weil sie Verweisungen möglichst vermeidet. Präfationen 
mit Noten. In einem Anhang die Melodien ad libitum beigefügt. [53 

Römisches Sonntagsmeßbuch lateinisch und deutsch im Anschluß an_ das Meß- 
buchvon Anselm Schott 0.S.B. hg. von PiusBihlmeyer O.S.B. Mit einem 
Titelbild (Freib. i. Br. 1924). „Kein Auszug“ aus Schott, „sondern ein fast neues 
Werk“. Eine kurze Einführung führt in das Wesen der Messe, des Kirchenjahres, 
des Sonntags ein. „Nach der Auffassung der alten Kirche umschließt der Oster- 
gedanke“ nicht „zwei Geheimnisse: das Geheimnis des schmerzvollen Leidens des 
Erlösers und das Geheimnis seiner siegreichen Auferstehung“ (S. XIII), sonderu 
das eine Paschamysterium d. h. das Hindurchgehen des Heilands durch das Leiden 
zur Auferstehung, und damit das Erlösungswerk in seiner Vollendung. Dagegen 
feiert der Weihnachts- (besser: Epiphanie-)Kreis die Epiphanie des Herrn in der 
Menschwerdung, und damit das Erlösungswerk in seiner ersten Begründung; es 
reicht nicht aus, zu sagen: „Der Weihnachtskreis ehrt und stellt dar die Anfänge 
des irdischen Lebens Christi“ (S. XII). Der Begriff der Mysterienfeier hätte die 
Einführung noch mehr durchdringen müssen, um die ganze Fülle des liturg. 
Lebens wenigstens anzudeuten. Die Übersetzung der Gesangsstücke ist von 
Gr. Böckeler O.S.B., die der Lesungen von Ath. Miller O.S.B., die der 
Orationen von A. Würth O.S.B. Die Übersetzer sind mit großer Sorgfalt und 
feinem Sprachgefühl an ihr Werk gegangen, so daß die Inhaltsfülle und Schönheit 
der lit. Texte auch durch das deutsche Gewand durchschimmert. Daß manche 
Wünsche noch nicht voll erfüllt sind, ist beim jetzigen Stand der lit. Forschung 
nicht zu verwundern. Doch hätten die Arbeiten der letzten Jahre noch mehr aus- 
genutzt werden können. Es fällt auch in der Übers. auf, daß der Mysteriengedanke 
zu kurz kommt, der doch oft erst den eigentlichen Kern der Lit. enthüllt. Be- 
trachten wir z. B. die Übers.. von Röm. 6,3—11 (S. 311). „auf Chr. J. getauft“, 
„auf seinen Tod getauft“ gibt wohl nicht ganz das in (eis) des Originals wieder; 
dies bezeichnet eine viel tiefere Verbindung als die Verpflichtung oder dgl. auf 
seinen Namen. „Begraben wurden wir also mit.ihm durch die Taufe im Tode“ ist 
viel prägnanter als: „Denn wir sind mit ihm in der Taufe in den Tod hinab- 
gestiegen“. Ganz verkennt den echten liturg. Mysteriengedanken folgende Übers.: 
„Wenn wir ihm nämlich verbunden worden sind durch die Ähnlichkeit mit seinem 
Tode, werden wir es auch durch die Ähnlichkeit mit seiner Auferstehung sein.“ 


Allgemeines. 211 


Im Urtext heißt es: „Wenn wir nämlich eingepflanzt worden sind in das Gleichnis- 
bild seines Todes (d. h.: das Mysteriensymbol s. T., das eben in dem Untergetaucht- 
und Begrabenwerden in der Taufe besteht), dann wird das für uns auch der Fall 
sein in bezug auf die Auferstehung“ (d. h. die Teilnahme an dem liturg. Symbol 
des Todes verbürgt uns auch die Teilnahme an der Auferstehung). „Daß er ein 
für allemal. starb, geschah der Sünde wegen“ steht nicht im griech. Urtext, auch 
nicht in der lat. Übers, obwohl hier fälschlich das Komma nach peccato steht 
anstatt vorher; es muß heißen: „denn wenn er starb, so starb er ein für allemal 
der Sünde; wenn er aber lebt, so lebt er Gott“; so lebt der Christ durch das 
Mysterium für Gott. — Auch in der Übers. der Orationen zeigt sich mehrfach 
eine Scheu vor dem Mysterienbegriff. mysteria- wird gewöhnlich mit „Geheimnisse“ 
übersetzt, während es die Mysterienhandlung bedeutet. S. 200: paschalibus initiata 
mysteris „in heiliger Osterfeier neu geweiht“; hier ist mit Recht „Feier“ übersetzt, 
aber initiare heißt nicht „neu w.“; richtig wäre: „geweiht durch die österliche 
Mysterienfeier“. sacramenta paschalia (S. 203) sind nicht bloß „heilige Ostergaben“, 
sondern „österliche Mysterienspeise“. Unrichtig ist S. 255: quod (oblatio) agit 
mysterio, uirtute perficiat „was es im Geheimnis darstellt, vollbringe es durch seine 
Kraft‘; vielmehr soll die „heilige Opferhandlung, was sie als Mysterienhandlung 
darstellt, der (innern) Wirkung nach vollbringen“; m. ist die äußere symbolische 
Handlung, uirt. die Gnade, die jene Handlung bezeichnet und bewirkt. Sehr schön 
ist derselbe Gedanke ausgesprochen in der Postc. von Himmelfahrt: ut quae uisi- 
bilibus mysteriüs sumenda percepimus, inusibili consequamur effectu; der sichtbaren 
Mysterienspeise (die in sichtbarer Mysterienhandlung hergestellt wurde) entspricht 
die unsichtbare Wirkung; die Mysterienidee ist jedoch stark verwischt in der Übers. 
S. 275: „daß wir durch die sichtbaren heiligen Gaben... die unsichtbare Wirkung 
in uns erfahren“. Prachtvoll ist die Verbindung mehrerer Mysteriengedanken: Licht, 
Mysterium, xowwvia, Schauen mit reinem Auge, Essen von der Mysterienspeise, 
äußeres Sehen und innere Wirkung in der Postc. der Oktav von Epiph., was in der 
Übers. aber nicht genug herauskommt; ich schlage etwa vor: „Mit himmlischem 
Lichte, o Herr, überstrahle uns immer und überall; das Mysterium, zu dessen 
Gemeinschaft du uns geführt hast, laß uns mit reinem Auge schauen und mit wür- 
digem Herzen genießen.“ — Auch sonst muß die Forschung noch mehr in den Tief- 
sinn der Orationen eindringen. sacrifici' commercia (267) ist der Opferaus- 
tausch. 252 perpetuae laetitiae ist nicht die „ewige Glückseligkeit“, sondern „be- 
ständig andauernde Freude“. uota ist nach den Forschungen Aug. Daniels’ (Jb. ı 
S. 40 ff.) nicht bloß mit „Bitten“ zu übersetzen. 317 sanxisti hat einen viel tiefern 
Sinn als „du hast geheiligt“; es bedeutet vielmehr: „du hast die mannigfachen, im 
Gesetze vorgeschriebenen Opfer durch das vollkommene eine Opfer (aufgehoben 
und) zur Vollendung geführt“. Weshalb rationabilis (218) „wertvoll“ heißen soll, 
ist nicht einzusehen; vgl. Jb. 2 S. 98 ff. — Diese Bemerkungen mögen dazu bei- 
tragen, daß das treffliche Buch, das auf dem Wege zu einem vollendeten Meßbuch 
eine bedeutende Stufe bezeichnet, noch besser seinen Zweck erfülle. [54 

Römisches Meßbuch. Die kirchlichen Meßgebete deutsch und lateinisch, die 
Vespern der Sonntage u. höheren Feste und viele sonstige Gebete aus dem Gebets- 
schatz der Kirche. Von P. Hermann Fischer S. V. D. (Steyl [1922]). Die Ein- 
leitung empfiehlt eindringlich das Mitleben mit der Liturgie, bes. der Messe. Dieser 
Grundsatz ist aber nicht konsequent durchgeführt, insofern nun doch z. B. eine 
Kommunionandacht geboten wird; doch wird dazu bemerkt, die beste Vorbereitung 
sei die Messe selbst. Auch sonst wäre im einzelnen manches zu bessern; aber das 
Buch ist doch ein erfreuliches Zeichen für das wachsende Mitleben des Volkes mit 
der Liturgie und wird dieses fördern. [55 

J. Haag, Orate fratres! Brüder betet! Deutsches Meßbuch für alle Sonn- und 
Feiertage des Kirchenjahres (Dülmen 1923). Enthält nur deutsche Texte. u 

] 
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(oft zu sehr paraphrasierenden) Übertragungen ist dasselbe zu bemerken wie zu 
Nr. 54. Sie lassen die Vertrautheit mit den mühseligen Untersuchungen der letzten 
Jahre bes. über Mysterium und Sakrament vermissen und werden dadurch zu all- 
gemein und zu wenig sagend. In den Erklärungen ist manch trefilicher Gedanke. 
I. A. aber unterläßt der Verfasser es, die Texte konkret auf die eucharistische Feier 
zu beziehen. Vgl. oben S. 135 ff. A. W. [56 

Missale Ambrosianum. Die Nonnen von Unserer L. Frau vom Coenaculum in 
Mailand haben das Missale Ambrosianum ins Italienische übersetzt; bisher ist der 
1. Teil erschienen: Messale Ambrosiano. Dall’ Avvento al Sabato Santo (Milano 
1923). Msgre D. G. Nogara unterstützte die Nonnen bei der nicht leichten Arbeit. 
Die Einleitung: Notizia liturgica schrieb A. Bernareggi; er führt folgendes aus: 
Die Lit. ist nicht etwa bloß der dekorative und zeremonielle Teil des Kultus, sondern 
die gemeinsame (soziale) Betätigung der Tugend der Gottesverehrung durch die 
Kirche; daraus ergibt sich die heiligende Kraft der Lit. für den einzelnen wie für 
die Kirche als Gemeinschaft. Der ambros. Ritus ist vom röm. nicht wesentlich ver- 
schieden; er hat verschiedene orientalische Einflüsse erfahren, die über Gallien, 
das Exarchat und Illyrien ihren Weg nach Mailand fanden. — Es folgen Belehrungen 
über die lit. Zeiten, das lit. Kultgebäude, Erklärungen der: lit. Geräte und Ge- 
wänder. HH7FR[57 

A. Wintersig O. S. B., Die Chormesse. Lateinisch und deutsch (Liturg. Volks- 
büchlein VIII [Freib. i. Br. 1924|). In der Einführung wird das Wesen der Chor- 
messe — das ist wohl der bezeichnendste deutsche Ausdruck für missa recitata — 
von der wesentlichsten und idealsten Form der Meßfeier, vom Hochamt aus dar- 
gelegt. Die Gemeinschaft übernimmt in ihr die Rolle des Chores und der Meßdiener 
und gibt so der „Privatmesse“ mehr den Charakter einer Gemeinschaftsmesse, gleicht 
sie dem Hochamt an, nicht um dieses zu verdrängen, sondern um zu ihm zu führen. 
Zu den Gründen für die Erlaubtheit und Kirchlichkeit der Chormesse (4) vergleiche 
man noch den Nr. 101 notierten Artikel von Z.E.H. Croegaert. Weiter wird ge- 
zeigt, wie aus der Anteilnahme am priesterlichen Beten fast notwendig die am 
Opfermahl der hl. Kommunion erwächst. Wenn die Kirche den Anschluß der Gläu- 
bigen an Opferungsgebete und Opfermahl empfiehlt, muß es ihr sehr erwünscht 
sein, wenn die Opfergesinnung auch symbolisch zum Ausdruck kommt — ent- 
sprechend der leib-seelischen Beschaffenheit des Menschen. Die uralte Sitte des 
Opferganges, die sich von den ersten Zeiten der Kirche bis zur Gegenwart (Geld- 
opferspenden bei Seelenämtern) erhalten hat, verdient darum Wiederbelebung in 
einer reineren Form, wobei die Gläubigen die Oblate als Symbol der Opferhingabe 
ihrer selbst zum Altare tragen und sie so sichtbar einschließen in die Selbsthingabe 
Christi, durch die ihre eigene Hingabe in der Messe erst Wert vor Gott bekommt. 
Man kann den Opfergang in der heute wieder in Übung kommenden Form nicht 
als Neuerung abtun mit der Begründung, der Opfergang der alten Christen sei rein 
ökonomischer Natur gewesen. Wenn nicht das Bedürfnis nach symbolischem Aus- 
druck einer inneren Haltung gewesen wäre, würde man sicher eine „rationalere“ 
Form für den Unterhalt von Armen und Klerus gefunden haben. Diese fand 
übrigens nicht in jeder, Messe statt, wohl aber der eucharistische Opfergang; s. u. a. 
Jb. 2 Nr. 228 und 3 Nr. 211. Die Neubelebung des Kommunionempfangs durch 
Pius X. muß auch zum Opfergang zurückführen. Es geht nicht an, nur den Geld- 
opfergang bei Seelenämtern als liturgisch gelten zu lassen. Bei der Eröffnung des 
Benediktinerinnenklosters Wepion-sur-Meuse wurde übrigens im Beisein des päpst- 
lichen Nuntius für Belgien die missa recitata mit Opfergang und Kommunionpsalm 
gefeiert. — In einem 2. und 3. Abschnitt der Einführung wird die äußere Feier der 
Chormesse und des Opferganges im engsten Anschluß an die Rubriken des Missale 
und Rituale beschrieben. Die Anordnung des Textes des Ordo und des Canon und 
der Gratiarum actio ist praktisch und übersichtlich. Nur der lateinische Text ist 
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zum gemeinsamen Sprechen mit rhythmischen Zeichen versehen; was die Gemeinde 
spricht, ist durch Druck hervorgehoben. Die Übersetzung befleißigt sich engsten 
Anschlusses an den lateinischen Text, besonders in bezug auf die Wortstellung. Da- 
durch soll jedem Beter mit der Zeit das Lateinische der Messe sv nahe gebracht 
werden, daß er die ungefähre Bedeutung der Worte verstehen lernt und dadurch 
die Mysteriensprache die Ehrfurchtssprache seiner Seele wird. A. W. [58 


J. Kramp S.J., Missa. Für den gemeinsamen Gebrauch bearbeitet (Regensb. 
1924). Nach dem Vorwort gibt es heute für die gemeinsame Abhaltung des Opfer- 
gottesdienstes drei Arten: das Hochamt, die deutsche Singmesse und die sog. missa 
recitata. Die von Kramp für die letztere gegebene Vorlage verbindet das deutsche 
Kirchenlied mit deutschem oder lateinischem Wechselgebet des Ordo und Canon 
Missae. Damit wird dem Begriff der m. rec. aber ein Inhalt gegeben, der gemeinhin 
nicht damit verbunden wird. Eine reine liturgische und klassischere Form der 
ın. rec., wie sie auch in Italien, Frankreich und Belgien sowie im westlichen Deutsch 
land üblich ist, gab ich in meinem Nr. 58 angezeigten Büchlein. Kramp behandelt 
in einem 1. Kap. den Opfergedanken, über dessen Ausdeutung durch den Verf. zu 
Nr. 89f. berichtet wird. In einem 2. Kap. ist die Haltung bei der Liturgiefeier be- 
schrieben. Das 3. Kap. „Das heilige Mysterium“ bringt in übersichtlicher Anord- 
nung den Text der Meßgebete mit Erklärungen besonders in Hinsicht auf den Opfer- 
gedanken. A.W. [59 

H. Fischer S.V.D., Chormesse der Gläubigen. Gemeinschaftliche Meßandacht 
in den Gebeten der Kirche mit Kommunionempfang zum öffentlichen und privaten 
Gebrauch (Steyl 1923). Die Einführung unterrichtet gut über die Erlaubtheit der 
missa dialogata, die wegen des chorischen Sprechens „Chormesse“, zum Unterschied 
aber von der missa choralis der Kathedralkirchen „Chormesse der Gläubigen“ ge- 
nannt wird. Vorteile und Einübung der Messe werden gut dargelegt. Befremdlich 
ist es, daß die wechselnden Stücke immer aus der Messe von Fronleichnam ge- 
nommen werden sollen, wo doch F. selbst ein „Römisches Meßbuch“ herausgab, aus 
denen man die Stücke nach der Kirchenzeit vorbeten lassen kann. So wird die 
Teilnahme des Volkes wieder auf ein sehr geringes Maß beschränkt. Dasselbe folgt 
auch aus der Praxis, die Gebete bei der Opferung, im Kanon, vor und nach der 
Kommunion durch Umschreibungen, Kürzungen oder Lieder zu ersetzen. Wenn das 
römische Dekret auch das laute Beten dieser Gebete durch die Gläubigen (zumal 
im Kanon) verbietet, so ist dennoch als Ideal zu wünschen, daß die Gläubigen nach 
einem lateinisch-deutschen Text diesen Gebeten folgen. Es widerspricht dem Wesen 
einer Lesung (Epistel, Evangelium), wenn sie abwechselnd von Vorbeter und Ge- 
meinde gebetet wird. Auch bei den Gebeten ist das sinnwidrig. Die Gemeinde hat 
da nur das Amen zu sprechen. Die S. 6 gegebene Einteilung der Messe ist ganz 
verfehlt. Der Kanon von Präfation bis kl. Elevation ist eine Einheit. Man sollte 
überhaupt von dem vielen Einteilen absehen und nur die Einteilung des Missale 
wiedergeben. Die Gebete, die bei der Wandlung angegeben sind, und der Hymnus 
Adoro te devote, latens Deitas, den man nach derselben beten soll, lenkt die Gläu- 
bigen so sehr von der richtigen Haltung beim Mysterium ab, daß dagegen der bei 
Stufengebet usw. erreichte Anschluß an den Priester nicht mehr viel wiegt. Man 
sollte übrigens die Bedeutung der geistlichen Kommunion nicht so überschätzen, 
daß eine Unterschätzung der wirklichen daraus wird. Weshalb die Danksagung nach 
der Eucharistia (= Danksagung) wenigstens (wenigstens!) eine Viertelstunde be- 
tragen müsse, ist nicht einzusehen. Die Gratiarum actio des Missale den Gläubigen 
zugänglich zu machen, ist jedoch ein Fortschritt. Warum wird ad Deum, qui laeti- 
ficat iuventutem meam auf S. 8.anders übersetzt als auf S. 9? Inwiefern ist das 
Confiteor ein Gebet um Seelenreinheit? A. W. [60 

J. Weiger, Liturgisches Marienbuch (Mainz 1924). Enthält in ansprechender 
Übertragung alle Marienmessen des Missale und die kleinen Tagzeiten der aller- 
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seligsten Jungfrau. Hier sei es genannt wegen der feinsinnigen Einleitung über 
das Werden der Marienverehrung in der Lit. So wertvoll das Büchlein sein mag 
zur Befruchtung der Marienverehrung aus der Lit., die Gefahr, daß dieses Marien- 
kirchenjahr das Kirchenjahr des Herrn, und das parvum officium das officium 
divinum ungebührlicherweise zurückdränge, wird dadurch, wenn auch unbeabsich- 
tigt, vermehrt. A. W. [61 
A. Stock O.S.B., Morgenlob und Abendsegen im Geiste der Kirche (Mnch. 
1924) enthält lat. und deutsch je zwei Gebete für den Morgen und Abend in engem 
Anschluß an Laudes und Prim bzw. Vesper und Komplet; eine gute Einleitung und 
kurze Schlußbemerkungen unterrichten über Geist und Art des liturg. Gebetes. — 
Ähnlich ist das Liturgische Tischgebet, Benedictio mensae (Mnch. 21924) heraus- 
gegeben; die neue Aufl. gibt bis auf eine kleine Rubrik den genauen liturg. Text. [62 
P. Parsch, Aus Brevier und Meßbuch. Liturgische Perlen für das Volk. 1. Bd. 

Der Gottesdienst der heiligen Nacht. 5. Bd. Das kirchliche Morgen- und Nachtgebet 
(Regensbg. 1923). Aus der Jb. 3. Nr. 88 bespr. Klosterneuburger Sammlung liegen 
zwei weitere Bändchen vor. P. hat eine leichte — dem modernen Empfinden aller- 
dings naheliegende und darum vielleicht beabsichtigte — Neigung zum Systemati- 
sieren, wodurch hie und da dem liturg. Text seine gewollte lyrische Freiheit: ge- 
nommen wird. Es mag dabei auch der Umstand mitspielen, daß P. zu viel erklären 
will (oft fast jeden Vers!) und der persönlichen Mitarbeit zu wenig überläßt. Gut ist 
die Einführung in die erste Weihnachtsmesse. Eine stärkere Betonung des .Myste- 
riencharakters würde den Inhalt der Gesänge noch besser aufleuchten lassen, so 
z. B. der Com. In splendoribus, wo es von den christusgeeinten „vergotteten“ Gläu- 
bigen heißt: ego hodie genui te. P. verkennt aber die Eigenart der Liturgie, wenn er 
in Prim und Komplet „mehr subjektive, persönliche Gebete des einzelnen Beters“ 
sieht (5. Bd. S. 9). So ist denn auch seine „Liturgische Anwendung“ der Komplet 
(S. 58) ein Beispiel dafür, wie man ein Gemeinschaftsgebet zu einem vorwiegend 
subjektiven, individualistischen Gebet gestalten kann. Liturgie ist immer und in 
allen Horen ein Gemeinschaftsgebet, das die Kirche als das corpus Christi 
mysticum verrichtet. Zwar tragen Prim und Komplet nicht den hochfeierlichen 
Charakter wie das eigentliche Morgen- und Abendgebet, die Laudes und Vesper; 
die Kirche betrachtet in ihnen auch mehr die Nöten, Sorgen und Arbeiten, auch die 
Sündhaftigkeit ihrer Kinder, während in Laudes und Vesper, wie auch P. (S. 9) 
betont, die Erlösung im Vordergrund steht; aber dabei betet doch die Kirche Prim 
und Komplet, und wir schließen uns als Glieder der Kirche ihrem Gebete an, 
machen ihr Gebet uns zu eigen und denken und flehen nicht nur für uns, sondern 
auch mit allen und für alle, die mit uns zur „Gemeinschaft der Heiligen“ gehören. 
A. St. [63/64 

P. Parsch, Das Stundengebet der heiligen Kirche. Ein liturgisches Laien- 
gebetbuch. Klosterneuburg [1924]. Dies dankenswerte, soweit ich sehe, bisher in 
Deutschland wenig bekannt gewordene Buch gibt die kirchlichen Tageszeiten nach 
Wochentagen in deutscher Übertragung. Als Anhängsel folgen noch eine Marien- 
vesper, die Preces der Bußlaudes und Vesper sowie die Sonntagsorationen. Aus- 
drücklich ist darauf hingewiesen, daß die Psalmenübersetzung oft den „Vollsinn an 
Stelle des Vorbildes gebraucht“ d. h. „die Ereignisse des Alten Bundes unter der 
Perspektive des Neuen“ sieht. In vielen anderen Fällen wird die Akkommodation dem 
Beter überlassen; vielleicht wäre es am besten bei diesem Verfahren ganz geblieben 
Die einzelnen Tage und Tageszeiten sind, wie P. sich ausdrückt, „in geschlossene 
Gebetsbilder mit möglichst einheitlichem Thema gefaßt“, oft sehr ansprechende 
kurze Erläuterungen vorangestellt und beigegeben. Sowohl in der Einleitung wie bei 
den Übersetzungen spürt man des Verfassers überaus sorgsame und warmfühlende 
Art, die den hl. Texten wirklich in die Seele blickt. Daß die geschichtliche Seite 
der Dinge so gut wie ganz zurücktritt, wird man trotz des erbaulichen Zwecks des 
Buches bedauern dürfen. A.S. [65 
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Directorium „Kirchenkalender“ für Laien zum Aufschlagen der hl. Messe im 
Jahre des Heiles 1923 (Klosterneuburg 1923). Das für die Erzdiözese Wien und die 
Klosterneuburger Stiftskirche gültige Hilfsmittel ist in erster Linie für Benutzer von 
Schotts „Meßbuch“ bestimmt. Durch Interpunktionszeichen würden sich manche 
Angaben für Neulinge noch verdeutlichen. A.S. [66 

Edm. Battisti O. S. B., Sacramentario dei fedeli con note storico-liturgiche 
(Torino-Roma 1923). Der Titel ist irreführend, insofern als B. nicht das Meßmyste- 
rium, sondern die Sakramente behandelt. [67 

A. Gramatica, Bibliorum Sacrorum iuxta Vulgatam Clementinam nova editio, 
Breviario perpetuo et concordantis aucta, adnotatis etiam locis qui in monumentis 
fidei sollemnioribus et in liturgia romana usurpari consueverunt (Turin 1922). 2. Aufl. 
des 1914 ersch. Werkes, das u. a. am Rande auch die liturg. Verwendung der Schrift- 
texte angibt. [68 

Biblia Sacra secundum Vulgatam Clementinam edita a P. Michaele Hetze- 
nauer O.M.Cap. 5 Bdchen (Ratisbonae 1922). Die handliche, durch sachgemäße 
Gliederung, Randnoten, Angabe der Parallel- und Bezugstellen, Hervorhebung der 
dichterischen Teile und Einzelverse bei wissenschaftlich zuverlässigem Text, für den 
der Name des Herausgebers bürgt, sich auszeichnende Ausgabe wird auch dem 
Liturgiker gute Dienste leisten und dem Liturgieübenden als Ergänzung der Schrift- 


lesungen willkommen sein. [69 
E. J. Quigley, The Rites and Ceremonies of the Visitation of Parishes and 
of Confirmation (Dublin 1923). Gemäß den Vorschriften von Trient. [70 
P. Gontier, Explication du Pontifical (Paris-Bayeux *1922). Verbesserte 
Auflage. [71 


Ch. Willi O0.SS.R., Le Breviaire expliqu& (Paris 1922). Kurz besprochen Jb. 3 
Nr. 45; vgl. noch die scharfe Kritik von F. Vanderstuyf (Le Vie et les Arts 
lit. 10 [1923/24] 142f.) und die Correspondance zwischen W. und V. (ebda. 11 
[1924/25] 26—35). [72 

K. Kastner, Praktischer Brevier-Kommentar. II. Proprium Sanctorum — Com- 
mune Sanctorum (Breslau 1924) behandelt in der Jb. 3 Nr. 106 gekennzeichneten 
Art die beiden letzten Teile des Breviers. Die Literaturangaben sind womöglich noch 
reichhaltiger und dankenswerter als im I. Band. Sie ermöglichen selbständiges 
Urteil in strittigen Fragen. Keiner, der über das Brevier und seine Teile arbeitet, 
wird an diesem Werke vorübergehen können. Ein kurzer Abriß der geschichtlichen 
Entwicklung des Breviarium Romanum beschließt das Werk. A, W. [73 


L. A. Molien, La priere de l’Eglise. I. Messe et heures du jour. II. L’Annee 
liturgique (Paris 1924). 2 Bde von 528 und 618 S. Dies populäre Werk ist eine 
Art Thalhofer für die weiteren, liturgisch interessierten Kreise. Diese werden daraus 
viel lernen. Zu den praktischen Belehrungen und den Erklärungen der Zeremonien 
und Riten fügt M. ausführliche Darlegungen über die Geschichte der Feste und Riten, 
die im allgemeinen sich der neueren Forschungen bedienen. Man hat jedoch den 
Eindruck, daß der Verf., durch die Abfassung des Werkes ganz absorbiert, die 
Arbeiten der letzten 2—3 Jahre nicht gewissenhaft ausgenutzt hat. Er entlehnt vieles 
D. Cagin, D. Cabrol und P. Batiffol, letzterem etwas sklavisch. Man könnte auf 
manche Ungenauigkeiten hinweisen. Weshalb z. B. „Rupert de Tui“ (II 585) statt 
„Rupert von Deutz“? L.G. [74 

Gr. Martinez de Antonana, Manual de Liturgia sagrada segün la ultima 
reforma del Breviario y del Misal y las novisimas disposiciones de la Santa Sede. 
2.Bd. (Madrid 1922). Behandelt Rituale und Kirchenjahr und Pontifikalfunktionen. [75 

J. Haegy, Manuel de liturgie et cer&moniel selon le rit romain (Paris 2 1923). 
2 Bde von XIII und 710 und 636 S. Dies Werk, das schon lange in gutem Rufe 
steht, ist ein ausgezeichnetes Handbuch der prakt. Lit., gut eingeteilt und leicht zu 
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handhaben. Das etwa 100 S. umfassende Inhaltsverzeichnis ermöglicht es, sofort die 
gewünschte Belehrung zu finden. L.G. [76 

L. Eisenhofer, Katholische Liturgik (Herders theol. Grundrisse, Frb. i. Br. 
1924). Ein knapper, innerhalb des üblichen Rahmens recht Gutes bietender Grundriß 
in klarer Sprache, dazu kurze Literaturangaben. Vgl. meine ausführliche Bespr. in 
der Theol. Revue 1925 Heft 1. Dort machte ich auch einen Vorschlag einer mehr 
aus dem Wesen der Liturgie hervorgehenden Behandlung und Einteilung, den ich 
auch hier kurz andeute. Zunächst müßte das innere Wesen der Liturgie philo- 
sophisch-theologisch dargelegt werden mit seinen natürlichen und übernatürlichen 
Grundlagen; dann, wie diese Idee naturgemäß sich geschichtlich entfaltet. Die 
Liturgik wäre dann einzuteilen in eine Lit. des Wortes und des Mysteriums. 
Letzteres muß als bestimmender Wesenskern zuerst behandelt werden. Also: Begriff 
des Myst. (mit Hilfe der antiken Religionsgeschichte zu erforschen) und seiner 
Inhalte: Opfer, Weihe, Initiation, Sakrament usw. Dann das oberste christliche 
Mysterium, die Messe als sacramentum redemptionis d. h. symbolische Begehung des 
Erlösungswerkes und das daraus hervorgehende Sakrament der Eucharistie. Opfer 
und Sakrament gehören da aufs engste zusammen. Hier sind also Taufe und Fir- 
mung anzuschließen, die zusammen mit der Eucharistie die Initiation des Christen 
darstellen und zum Opfermysterium hinleiten. Dann die übrigen Mysterien (d. h. 
Sakramente und Sakramentalien). Alle sind Weihen: Weihe zum hierarchischen 
Priestertum, zur pneumatischen Würde des Abtes, der Äbtissin, des Mönches, der 
Jungfrau usw. Die Weihen der Kirche, des Gottesackers, der hl. Geräte, die Bene- 
diktionen schließen sich gut an. Aus dem Mysterium der Erlösung fließt alle Weihe. 
Dieser Teil erschiene so deutlich als der Kern aller Liturgie; das Wesentliche tritt 
deutlich hervor; die Form des Myst. ergibt sich aus seinem Inhalt. Als Abschluß 
wäre in diesem Teile die Entfaltung des Erlösungsmysteriums im sog. Kirchenjahr 
zu schildern. Der II. Teil umfaßt die Liturgie des Wortes, soweit es nicht direkt 
dem Mysterium dient, d. h. der Lehre und des Gebetes, die das Mysterium um- 
rahmen; also bes. Offizium und Katechumenenmesse. Ein Schlußteil müßte dar- 
stellen, wie die Liturgie sich einen Raum schafft (liturg. Architektur), diesen aus- 
stattet (l. Kunst), das Wort zum Gesang erhebt (l. Musik), den Liturgen auszeichnet 
(l. Etikette, Paramentik). Schließlich ein Hinweis auf die Pastoralliturgik. — 
Die lit. Musik ist bei Eis. ganz ausgefallen. Für Einzelwünsche verweise ich auf die 
Rez. in der Theol. Revue. [7? 

Jos. Braun S. J., Liturgisches Handlexikon. 2. verb., sehr verm. Aufl. (Regensb. 
1924). Die 1. Aufl. s. Jb. 2 Nr. 22. Die 2. ist bes. für die oriental. Riten bedeutend 
vermehrt. Dadurch hat das praktische Buch noch gewonnen. Es wird auch dem 
Liturgiker gute Dienste leisten. Freilich versagt es auch zuweilen, woran nicht nur 
die Kürze der Artikel schuld ist. Br. will nach dem Vorwort die jetzige und die 
mittelalterl. Terminologie darlegen. Die grundlegende, entscheidende Terminologie 
des christl. At. kommt dabei zu kurz. Sehr dürftig sind z. B. die Artikel: Eucharistie, 
Epiklese, Mysterium. Der Meßkanon beginnt nach Br. erst mit dem Te igitur; er 
wird „seit alters still gebetet“. Unter Opfer wird die nachtrident. Destruktionstheorie 
(s. darüber Kramp S. J., Nr. 89f.) als die Opfertheorie gegeben. Möge es Br. ver- 
gönnt sein, sein dankenswertes Buch immer mehr auszubauen. [78 


F. Cabrol, H. Leclerceq O. S. B., Dictionnaire d’archeologie chretienne et de 
liturgie. Neu erschienen bis Faszikel LXI (Gotha). Den Deutschen trifft es nicht, 
aber es tut dem Diener der Wissenschaft, die in besonderer Weise vom Geiste des 
Corpus Christi mysticum erfüllt ist, leid, wenn er sehen muß, wie Leclercq es fertig 
bringt, in einem wissenschaftlichen Werke vom Ausmaß des Dictionnaire den Ar- 
tikel über Deutschland also einzuleiten: „Le developpement alphabetique nous impose 
aujourd’hui l’obligation de consacrer une notice A une terre et A une race mau- 
dites...“ [79 
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IV. Zusammenfassende Behandlung einzelner Gegenstände. 


Abtei Maria Laach, Die betende Kirche. Ein liturgisches Volksbuch (Brl. 
1924). Der Untertitel könnte den Anschein erwecken, daß es sich in dem Werke um 
eine bloße Popularisierung liturgischer Erkenntnisse handele. In Wirklichkeit liegt 
hier aber eine umfassende Gesamtdarstellung der Liturgie vor, die zuerst und konse- 
quent den Mysteriengedanken in seiner ganzen Fülle erkennen läßt, und in die eine 
große Menge neuester Ergebnisse der Forschung hineingearbeitet ist. Die einzelnen 
Arbeiten siehe unter: Stock (Nr. 1, 145), Vollmar (146, 152), Herwegen (98), 
Casel (134), Stricker (110), Michels (125), Böckeler (130). A. W. [80 

A. Baumstark, Vom geschichtlichen Werden der Liturgie (Eccles. or. hg. von 
Abt Herwegen 10. Bdch. Freib. i. Br. 1923). Nur ein Meister der liturgiegeschicht- 
lichen Forschung wie B. konnte aus seinem beherrschenden Überblick heraus dies 
Bändchen schreiben. Mit Recht betont er die „Grenzen des Wissenkönnens“ und 
will bloß eine „Einführung“ geben. Er gibt aber dann doch in kürzester Form eine 
klare Übersicht über die gesamte Entwicklung der Liturgie, wobei er die unüberseh- 
bare Fülle des reichen Lebens in glücklicher Art unter einzelne Gesichtspunkte ver- 
teilt wie: Häusliche und Gemeindefeier; das Erbe der Synagoge; der hellenistische 
Einschlag; Mannigfaltigkeit und Einheitlichkeit; geschlossene Gebiete und führende 
Zentren usw. Kurze Noten in einem Anhang machen dem Forscher das Bdchen 
doppelt wertvoll, sind aber durch Druckfehler entstellt. An einzelnem zu mäkeln 
ziemt sich eigentlich bei dem Zweck des Büchleins und dem Reichtum des Gebotenen 
nicht. Doch wird es erlaubt sein, auf einige Einzelzüge hinzuweisen, die das Bild 
nach der einen oder andern Seite hin deutlicher oder richtiger machen könnten. 
Bei dem ersten Kap. ist man etwas enttäuscht; denn bei aller gebotenen Vorsicht 
ließe sich doch die älteste Liturgie in ihrer originalen Schönheit lebendiger machen. 
Bes. gilt das von Kap. 4 Der hellenistische Einschlag; doch glaubt B. wohl hier an 
eine Ergänzung des Bd. 10 der Eccl. or. durch vorhergehende Bdchen derselben 
Sammlung. S. 21 überrascht die Auffassung, die Betonung des Königtums Gottes 
sei „dem christlichen Gebetsgefühl... innerlich fremd“. Dabei zitiert er als Aus- 
klang seiner Schrift das Wort der Prim (= I. Tim. 1,17; vgl. auch ebda 6, 15 usw.). 
Zu S. 23: Die Litaneiform hat neuerdings Fr. Stummer schon für den ältesten 
Orient nachgewiesen: Sumerisch-akkadische Parallelen zum Aufbau alttest. Psalmen 
(1922) [s. Jb. 3 Nr. 158] 127 ff., wo 134 sogar ein direktes Flehgebet, mit gleicher 
Responsion und vorhergehenden Namensanrufungen, also ganz das Schema der 
röm. Allerheiligenlitanei: 


Die Sünde löse, die Sünde vergib! 

Held Marduk die Sünde löse. die Sünde vergib! 
Große Königin Erua die Sünde löse! 

Guter Name Nebo die Sünde löse! 

Große Königin Ta$mötum die Sünde löse! 

Held Nergal die Sünde löse! 


Gottheit, die den Himmel bewohnt, die Sünde lösel 
Dieser Text ist auch zu S. 83 bei B. zu beachten, wo die Allerheiligenlitanei als etwas 
spezifisch Römisches betrachtet und formal auf römischen antiken Kult zurückgeführt 
wird. — Die S. 34f. vorgetragene Auffassung der quartodezimanischen Frage, die, 
zuerst wohl von Gabr. Daniel S. J. im 17. Jh. vorgetragen, im Grunde lutherische Ge- 
danken in das christliche Altertum hineinträgt, ist jetzt hoffentlich endgültig über- 
wunden durch den trefflichen Aufsatz von F.E.Brightman (s. Nr. 269). — S. 67 
ist die Auffassung, daß der Mönch ausschließlich dem Gebete dienen soll, das nur von 
den leiblichen Bedürfnissen und der zum Lebensunterhalt notwendigen Arbeit unter- 
brochen werden dürfe, keineswegs allgemein monastisch; St. Benedikt z. B. ver- 
langt, wie vor ihm Pachomios und Basileios, eine selbständigen Wert besitzende 
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Arbeit. — S. 84 ist es nicht ganz genau, die Oration Quam oblationem eine „Bitte 
um das Wunder der Wesensverwandlung“ zu nennen. Vielmehr ist es eine Bitte 
um die Annahme der Opfergaben; und nur der 2. Teil ist, seitdem die indikativische 
Form zu einem Wunschsatz mit ut geworden ist, eine Bitte um die Verwandlung. 
Wenn in der Note zur Stelle (S. 153 Nr. 13 [statt 12 zu lesen]) gesagt wird, über 
diese Oration sei durch Jb. 2 (1922) 98 ff. „noch keineswegs das letzte Wort ge- 
sprochen“, so war das auch nicht beabsichtigt. — Zu dem Scholastikus als Verfasser 
des röm. Meßkanons (S. 84) s. oben die 2. Miszelle. — Der Hymnus Verilla regis 
prodeunt erinnert m. E. noch mehr denn an „germanisches Reckentum“ (S. 85), an 
den Kult der kaiserlichen uexilla. Überhaupt läßt sich das liturg. Bild des „Friedens- 
könig“ schon aus der antiken Kaisermystik genugsam erklären, die in Karl d. Gr. 
nur wieder auflebte; ss Kampers Nr. 186. — Zu S. 153 Nr. 17 ist zu bemerken, 
daß meine Auffassung der Palmweihepräfation seither sich bestätigt hat; s. Jb. 3 
S. 120 und oben die 4. Miszelle. — S. 161: Es scheint mir richtiger, daß die Diakone 
ihren Ursprung nicht bloß in der kirchlichen Wohlfahrtspflege hatten; mindestens 
ist das nicht im modernen „sozialen“ Sinne aufzufassen. Die Diakone dienten bei der 
Agape und waren daher von Anfang an auch Diener der Eucharistie. Vgl. Ignat., 
Trall. 2,3. — S. 118: Der orientalische Begriff des „Furchtbaren“ und „Schauerlichen“ 
erklärt sich nicht aus dem „krassen Realismus“, sondern aus dem Mysteriencharakter 
(poırra, poßeoa uvornoıa). Daß dieser Mysteriencharakter auch der röm. Liturgie 
eigen ist, sähe man gerne hervorgehoben; s. Jb. 2 S. 18 ff. — Möge das reiche Wissen 
B.s uns noch mehr solch anregender und fruchtbarer Überblicke schenken. [81 

G. Goyau, Histoire religieuse. 6. Bd. der Histoire de la nation francaise, veröff. 
unter Leitung von G. Hanotaux (Paris 1922). Faßt auf 600 Seiten die ganz rel. Gesch. 
Frankreichs zusammen. Die einzelnen Teile sind gut gegeneinander abgewogen. Der 
Verf. mußte sich sehr auf Überblicke beschränken. Das Werk ist geschmackvoll 
illustriert. Die farbigen Tafeln von M. Denis zeigen eine angenehme künstlerische 
. Art. L.G. [8 


Fr. Usenicnik. Obrednik oglejske cirkve o ljubljanski $koflji (De sacris Aqui- 
leiensis Ecclesiae ritibus qui vigebant olim in dioecesi Labacensi), Bogoslovni Vestnik 
(Theol. Zeitschr.) 4 (1914) 1—35, 97—126. Kaiser Friedrich III., der 1461 die Diözese 
Laibach gründete, bestimmte, daß die Lit. nach dem Ritus der Kirche von Aquileja 
gefeiert werde; diese Bestimmung wurde 1462 durch Pius II. gutgeheißen. Der Ritus 
der Kirche von Aquileja ist bekannt aus den lit. Büchern, dem Missale, das 1508, 
1517, 1519 gedruckt wurde, und dem Rituale, das 1495 und 1575 im Druck erschien. 
Der Kanon der Messe ist der gleiche wie im röm. Missale, das Gloria ist durch 
Tropen bereichert; fast alle Messen haben eine eigene Prosa oder Sequenz; die 
Evangelienperikopen an den Sonntagen und Pfingsten sind verschieden von denen 
des röm. Missale. — Bei der Taufe wird, wenn die Paten mit dem Täufling die 
Kirche betreten haben, Matthäus 19, 13—15 (Tunc oblati sunt ei parvuli eqs.) ge- 
lesen. Bei der Einsegnung der Ehe fragt der Priester zuerst nach dem Namen des 
Bräutigams und der Braut und verkündet dann das Aufgebot. Etwas verschieden 
ist auch die Form der hl. Ölung: Ungo oculos tuos oleo sanctificato. Per istam 
unctionem... indulgeat tibi Dominus, quidquid peccasti per illicitum visum. In 
nomine Patris eqs. Beim Viatikum spricht der Priester: Dominus lesus apud 
te sit, ut te defendat ab hoste maligno et perducat in vitam aeternam. — Am Palm- 
sonntag folgt auf die Prozession die Adoratio crucis; am Karfreitag nach der Missa 
praesanctificatorum wird das Sanktissimum in das sog. hl. Grab übertragen; am 
Ostersonntag vor der Matutin begibt sich der Zelebrans mit den Ministri zum hl. 
Grab und erhebt das Sanktissimum; nach den Laudes findet der Grabesbesuch des 
Klerus statt: ein Diakon stellt den Engel dar, drei Priester die Frauen, zwei Cantores 
die beiden Jünger Petrus und Johannes. — Nach der Missale- und Brevierreform 
unter Pius V. schwand allmählich der alte Ritus von Aquileia; schließlich wurde 
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auf einer Provinzialsynode 1596 der römische Ritus angenommen. Da das Bistum 
Laibach unmittelbar unter dem Hl. Stuhle stand, war es nicht an die Dekrete dieser 
Provinzialsynode gebunden. Erst 1621 gebot der Apostolische Visitator Sisto Careano 
O. Pr. dem Klerus von Laibach, den röm. Ritus anzunehmen; Bischof Raimund 
Scarlich führte 1631 diesen Befehl aus; vollständig wurde der Ritus von Aquileia 
beseitigt 1666 durch Bischof J. de Rabatta. TI.&H ach 183 

Svetozar Ritig, Glagoljica u na$im krajevima od XIII—XV vijeka (Liturgia 
palaeoslava in nostris regionibus a saec. XIII usque ad saec. XV), Bogoslovska Smotra 
(Ephemerides .theologicae) Zagreb (Agram) 1 (1923) 45—62. Die seit dem 10. Jh. 
ansässigen Benediktiner bedienten sich in der Lit. der altslavischen Sprache, so be- 
sonders im Kloster Sta. Lucia de Besca. 1252 gewährte P. Innozenz IV. dem Bischof 
Fruktuosus von Veglia die Vollmacht, den Benediktinern des Klosters St. Nicolaus 
de Castro Muscla den Gebrauch der altslavischen Sprache beim Officium divinum 
zu gestatten; diese machten sich um die Erhaltung der paläoslavischen Lit. sehr 
verdient. Die Franziskaner dagegen, die später kamen, arbeiteten besonders für die 
Verbreitung des lat. Ritus. H. H. [84 

L. Beauduin O.S.B., La Liturgia Pontificia una volta e adesso (Riv. lit. 11 
[1924] 173—176). Die päpstl. Lit. war früher unvergleichlich großartiger als jetzt. 
B. zeigt den Wechsel an drei Pontifikaten: Clemens V. (1305), Sixtus V. (1585), 
Pius IX. (1870). Er beschreibt die Lit. von Gregor d. Gr. bis zum Exil von Avignon, 
durch das aus der Stadtliturgie eine Hoflit. wurde. Sixtus V. begann eine Wieder- 
herstellung des basilikalen und stationalen Gottesdienstes durch die Constitutio 
Apostolica Egregia vom 13. Febr, 1586; aber bei seinen Nachfolgern setzte sich die 
Palastlit. wieder durch. Auch diese ist seit 1870 so gut wie verschwunden. [85 


H. Dausend O.F.M., Der Franziskanerorden und die Entwickelung der Liturgie 
(Franzisk. Stud. 11 [1924] 165—178; auch als Broschüre: Mstr. i.W. 1924). Die, 
wie der Verf. schreibt, „verbesserungsfähige und verbesserungheischende Skizze‘ gibt 
einige Angaben und Gedanken über die Arbeit des Franziskanerordens an der röm. 
Liturgie. Es scheint, daß D. darin ebenso viele Verdienste um die Lit. sieht. Das 
müßte aber genauer begründet werden. Es heißt gewiß nicht die großen Verdienste 
des Franziskanerordens um die Kirche und ihre Frömmigkeit schmälern, wenn man 
feststellt, daß der Franziskanerorden zunächst keine Aufgabe auf dem Gebiete der 
Lit. hatte. Der Gottesdienst des MA drohte allmählich in äußerm Prunk und Ritus 
aufzugehen. Da war es eine Aufgabe des Poverello von Assisi, auf die Frömmigkeit 
des Herzens hinzuweisen. Das hätte, richtig verstanden, der kirchl. Liturgie nur 
nützen können. Aber es ist eine geschichtliche Tatsache, daß der im 13. Jh. sich 
durchsetzende Individualismus in der Frömmigkeit der echten Lit. nicht günstig 
war. Damals begann die Freiwerdung des Individuums, die Lockerung der alten 
kirchlichen Ordnung, die endgültige Abwendung von der antiken und altchristl. 
Gebundenheit an objektive Normen. Damit aber war auch die Lit. nicht mehr Gesetz 
des Frömmigkeitslebens. Der Franziskanerorden hatte die gewaltige Aufgabe, diese 
neuen Kräfte so mit Christentum zu durchdringen, daß sie der Kirche nicht ge- 
fährlich wurden, sondern ihr dienten. Auch die Lit. hat er aus diesem Geiste heraus 
modernisiert und dadurch vieles von ihr, man kann vielleicht sagen, gerettet. Diese 
Rettung ging aber nicht vor sich, ohne daß reiches und kostbares altes Gut preis- 
gegeben wurde. Es ist daher nicht bloß „Ärger und verhaltene Wut‘, wenn der sehr 
ehrenwerte Dekan von Tongeren, Radulph von Rivo, voll Trauer auf die Zerstörung 
so vieler liturg. Herrlichkeiten durch die Minderbrüder sah. Es war auch nicht bloß 
„kindliche Ergebenheit‘“ gegen den Papst, die die Franziskaner den Ritus der päpstl. 
Kurie annehmen hieß, sondern das Bedürfnis, für die nicht seßhaften frommen 
Scharen der neuen Brüder ein vereinfachtes, handliches Brevier zu haben. Ganz 
abwegig ist es, wenn D. nun noch Franziskus und Benediktus vergleicht und bei 
jenem eine Vertiefung gegenüber diesem erblicken will. Benediktus hat die altkirch- 
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liche und altmonastische Auffassung von der Lit.; sie ist ihm nicht Zweck, aber 
oberste Tätigkeit des Christen und Mönches, Norm des religiösen Lebens; deshalb 
operi Dei nihil praeponatur (Reg. c. 43). Wenn er im 19. Kap. sagt: sic stemus ad 
psallendum, ut mens nostra concordet uoci nostrae, so wünscht er damit eine 
Normierung des innern Lebens an dem objektiven Logos der kirchl. Liturgie; das 
ist die objektive altchristl. Geisteshaltung. Nach D. aber nimmt hier St. B. „die. 
schöne Stimme zum Maßstab für den Geist“! Dagegen steige St. Fr. „zum Höchsten 
auf“ und wolle, „daß nach ihm sich richte der Geist und nach dem mit Gott ver- 
bundenen Geist die Stimme. Das bedeutet ohne Zweifel eine Vertiefung und Ver- 
geistigung der Gebetsverrichtung. Wo aber diese geistige Einstellung herrscht, kann 
die Liturgie selber nur gewinnen, und sie hat auch in der Tat gewonnen“. Wenn D. 
die Stelle B.s derart mißversteht, könnte man es keinem verübeln, wenn er in der 
Anweisung des hl. Fr. (ut uox concordet menti, mens uero concordet cum Deo, 
wobei man nicht so sehr auf die Melodie der Stimme als auf die Harmonie des 
Geistes achten solle) eine Gefahr des Subjektivismus und eine Geringschätzung der 
Form sähe. Wenn aber durch die franzisk. Bewegung die Liturgie „gewonnen hat“, 
wie erklärt es sich dann historisch, daß seit dem 13. Jh. die Liturgie nicht mehr 
die allgemeine Norm der Frömmigkeit ist, daß die Franziskaner selbst außerliturg. 
Formen der Andacht pflegten und verbreiteten? Auch die Zusätze zum Ordinarium 
Missae, die von den Franziskanern propagierten Feste zeigen ein Eindringen mehr 
privater, außerliturg. Frömmigkeit in die Liturgie. Man kann über deren Wert 
geteilter Meinung sein. Gegen das Fest der Dreifaltigkeit hat z. B. Rom sich lange 
ablehnend verhalten. Was übrigens D. über die Geschichte dieses Festes sagt, ist 
irreführend; vgl. St. Kegel 0.S.B (unten Nr. 119) und die dort angegebene 
Literatur. Vollends zeigen die Reimoffizien, die neue Musik die Auflösung der 
altkirchl. Liturgie mit ihrer objektiven Klarheit und Tiefe zugunsten einer mehr 
subjektiven, gefühlvollen Lyrik. Als im 16. Jh. die liturg. Reform einsetzte, hat die 
Kirche, zu dem Alten zurückkehrend, gerade viel von dem gotischen Rankenwerk 
beschneiden müssen. Der Satz „Das römische Meßbuch in seiner heutigen Form 
und nach seinem heutigen Inhalt verdanken wir demnach dem Einfluß des Fran- 
ziskanerordens“ ist zum mindesten sehr übertrieben. Daß man über die Neuordnung 
des röm. Psalteriums auch anders denken kann, zeigt ein so besonnener Forscher 
wie A. Baumstark, La riforma del Salterio Romano alla luce della storia com- 
parata della Liturgia (Grottaferrata 1912; Studi liturgiei fasc. 2). — Der Verf. hat also 
an dem eigentlichen Problem vorbeigesehen; und es wäre zu wünschen, daß dies 
einmal in umfassender Weise dargelegt und gelöst würde. [86 


F.-J. Moreau O.S.B., Les liturgies eucharistiques. Notes sur leur origine et 
leur developpement (Brüssel-Paris 1924) will die Beziehungen zwischen oriental. 
und okzidental. Meßfeier darstellen, um der Union der Kirchen vorzuarbeiten. Das 
Werk ist unvollständig veröffentlicht, da die Studien des Verf. 1914 abgebrochen 
wurden. Infolgedessen entspricht es trotz großem Fleiß und reicher, aus eigener 
Erfahrung geschöpfter Kenntnis nicht ganz der Absicht des Verf. Viele Fragen ver- 
dienten eine gründlichere Untersuchung. Jedenfalls wird das Buch durch seine 
Sammlungen von Texten, Materialien und Belegstellen Gutes stiften. Der I. Teil 
gibt eine Vergleichung der verschiedenen Liturgien (auch der jüd.), die durch 
synoptische Tafeln unterstützt wird; der II. nach der Beschreibung einer byzant. 
Kirche und ihrer Ausstattung den französ. Text der Chrysostomosliturgie und der 
Basileiosliturgie. Einige Anhänge bieten bes. jüdische liturg. Texte; ferner eine 
Bibliographie. Gutgelungene Photographien aus der Kirche S. Atanasio in Rom 
(Griech. Kolleg) stellen einzelne Szenen der byzant. Liturgie dar. [87 

Jos. Kramp S. J., Eucharistia. Von ihrem Wesen und ihrem Kult (Bücher für 
Seelenkultur, Freib. i. Br. 1924). Das schöne Büchlein ist ein erfreuliches Zeichen 
für die wachsende Vertiefung des eucharistischen Gedankens, die naturgemäß zu 
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einer mehr und mehr liturgischen Auffassung der Eucharistie hindrängt. An Stelle 
der einseitigen Pflege der Aussetzung und Anbetung und der „Kommunionandacht“ 
soll und will wieder der Opfergedanke und die Opferkommunion innerhalb der Messe 
treien. Kr. predigt damit eine Rückkehr zum altchristlichen Geist. Jene Einseitig- 
keiten haben es verschuldet, daß die Messe als Opfer und Opfermahl dem Bewußt- 
sein der Gläubigen mehr und mehr entschwand. Man wundert sich daher, daß Kr. 
trotz seiner Einsicht in diese Zusammenhänge von einer „Vertiefung“ des eucharist. 
Lebens seit dem 13. Jh. spricht. Es liegt keine Vertiefung vor, sondern eine Änderung 
der Auffassung, die, wie Kr. selbst darlegt, nicht nur den Opfergedanken praktisch 
beinahe ‘zum Verschwinden brachte, sondern auch die Kommuniönen sehr ver- 
minderte. Kr. sucht S. 95 ff. die Gründe der geistigen Wandlung im 2. Jtausend 
darzulegen; hier müßte aber noch tiefer gegangen werden. Ein wichtiges Moment 
liegt jedenfalls in dem beständigen Zurückgehen der altchristlichen, an der Antike 
orientierten Geistesverfassung und dem Siege germanischen Denkens. Dieses kannte 
gerade in seiner Primitivität nichts von dem Mysteriengedanken in seiner hohen 
Geistigkeit; ihm fielen ganz andere Seiten der Eucharistie auf. Besonders die „sicht- 
bare‘‘ Gegenwart Gottes ergriff den noch materiell denkenden Germanen, wie sich 
ja aus der Geschichte ergibt (vgl. Jb. 3 Nr. 70); deshalb auch die vielen Mißbräuche 
gl. Kr. S. 96) und das nur zögernde Nachgeben der Kirche dem Drängen des 
Volkes gegenüber. Mit dem Siege des germanischen Denkens hängt auch das Über- 
wiegen des affektiven Gebetes zusammen, das sich mit der altchristl. Zurückhaltung 
gerade der Eucharistie gegenüber nicht mehr zufrieden gab; Kr. spricht etwas schön- 
färbend von dem „Obsiegen liebenden Schauens über die verhüllende Ehrfurcht“ 
(S. 95). Gewiß wirkte die kindlich-affektive Art der Deutschen mit; aber es ist doch 
auffällig, daß nun die Betonung der Anbetung in der Tat den Heiland den Menschen 
ferner rückte und dieser Umstand die Kommunion viel seltener machte; selbst Heilige 
kommunizierten nur dreimal im Jahre (S. 64). Im Jansenismus äußerte sich 
schließlich „das Extrem jener Richtung, die aus der Kommunion einen Kultgegen- 
stand machte, d. h. das Gegenteilvon dem, was Christus der Herr 
mitihr beabsichtigt hatte“ (S. 69, von mir gesperrt). Die jetzt glücklich 
wieder durchdringende Auffassung der Messe als Opfer und Opfermahl führt erst 
wieder in die Tiefen der Eucharistie; sie wird sich auch durchsetzen, wenn auch 
naturgemäß unter Schwierigkeiten, da solche säkularen Entwickelungen Zeit 
brauchen. — Auch Kr. zeigt hier und da noch Nachwirkungen überlebter An 
schauungen, so wenn er $. 3 von „gebrechlicherer Daseinsform‘‘ Christi in der Hostie 
spricht; $S. 4—6 hätte der „Gedächtnis‘“gedanke durch die Mysterienidee überaus 
vertieft werden können; gerade diese zeigt erst die ganze Fülle des eucharist. Lebens. 
S. 33 ff. äußert sich leider die Konsekrationstheorie, der Kr. anhängt; s. Nr, 89 f. 
Auch der wiederholte Gebrauch des Wortes „Erneuerung“ von der Messe ist nicht 
genau; besser spricht das Tridentinum von einer repraesentatio, „Wiedergegen- 
wärtigsetzung“. Zu S. 40 (Danksagung) und 43 (Communicantes), rationabilis = 
„wertvoll“ s. zu Nr. 89. S. 49 wird die Postcomm. „Dankgebet“ genannt; vgl. aber 
Thalhofer-Eisenhofer, Hdb. d. kath. Lit. 2II 228. — Besonders schön 
ist IV Von der eucharistischen Opferkommunion (= Jb. 2 Nr. 31, umgearb.). 
V ist = Jb. 3 Nr. 69 und 529. VI Bausteine zu einer eucharistischen Lebensord- 
nung gibt sehr schöne und praktisch außerordentlich bedeutsame Winke, die zumal 
für den Klerus sehr zu beachten sind. Vgl. meine Bespr. in der Theol. Rev. 23 
(1924) 321—323. [88 

Jos. Kramp S.J., Opfergedanke und Meßliturgie. Erklärung der kirchlichen 
Opfergebete (Regensburg ®—* 1923). Über die 1. Aufl. s. Jb. 2 Nr. 30. Die neue Aufl. 
hat manches geändert, bes. auch im 1. Teile die Gegenüberstellung der verschiedenen 
Opfertheorien durch eine Darlegung der lit. Opferidee mit Anwendung auf die 
Eucharistie ersetzt. I gibt jetzt eine klare Übersicht über die Idee des Opfers. Doch 
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scheint mir Kr. S. 28f. wieder in den verhängnisvollen Fehler so vieler neuerer 
Theologen zu fallen, wenn er nun sogar auch für das Opfer Christi „die äußerlich 
erkennbare Tat der Darbringung einer sichtbaren Gabe“ verlangt, und zwar „vor 
allem“ und als „wesentlich“. Schon Kyrillos von Jerus. lehrt in seinen Mystagog. 
Katechesen, daß Christus (als Gottmensch) äußerer Symbole nicht bedurfte; an ihm 
geschah alles aAn®ös d. h. in voller, reiner Wirklichkeit, und vonrös d. h. in rein 
geistiger Klarheit, ohne Bilder; dagegen braucht die Kirche Symbole, Bilder 
(ovußokırös, einovıx@s). Dieser Lehre entspricht viel mehr die von M. ten 
Hompel‘, Das Opfer als Selbsthingabe usw. (1920), vertretene Opferanschauung, 
die als wesentliches, formales Element des Opfers, bes. auch des Kreuzopfers, die 
Selbsthingabe hinstellt; Symbole werden benötigt für den lit. Kult. — Bei Be- 
sprechung des eucharist. Opfers lehnt dann Kr. mit Recht die nachtridentinische 
Destruktionstheorie ab; das Opfer sucht vielmehr Vereinigung mit Gott; das Sich- 
selbstaufgeben hat den Zweck eines bessern Sichwiederfindens in Gottes Vereini- 
gung; die Gabe und der Gebende wird geheiligt, konsekriert. Kr. faßt dann 
zusammen: „Im Opfer wird eine Gabe Gott dargeboten, im Verlauf der Opfer- 
handlung wird die Gabe in einen Zustand gebracht, der ihre Entgegennahme von 
seiten Gottes eher als würdig erscheinen läßt, d. h. sie wird bereitet und geweiht, 
um dann als zubereitete Gabe wirklich Gott zugeführt zu werden. Das ist die 
äußere Seite des Opfers, das Symbol. Nun die innere oder symbolisierte Seite. Die 
Gabe ist Zeichen des Menschen, der sich Gott hingibt; die Darbietung der Gabe 
Zeichen der innern persönlichen Hingabe des Opfernden, der eigenen Besserung, 
Vervollkommung und Heiligung. Die endgültige Darbietung der bereiteten Gabe ist 
Symbol der endgültigen Hingabe des so bereiteten Innern an Gott den Herrn zum 
Zweck seiner Ehre und des Opfernden Vereinigung mit ihm. Es ist also ein Opfer 
die Darbringung einer Gabe, die durch eine mit dinglicher 
(physischer) Veränderung verbundene Heiligung Gott ge- 
weiht wird, als Symbol der Gott gemachten persönlichen Hingabe und Weihe 
des Menschen“ (S. 39f.). Auch abgesehen von der schon oben erwähnten For- 
derung einer äußern Gabe als zu jedem Opfer gehörig ist der letzte Satz nicht ganz 
klar; in den vorhergehenden aber wird klar gesagt, daß der endgültigen Darbietung 
eine Heiligung vorausgehen muß. Woher soll aber diese Heiligung kommen? 
Kann etwa der Mensch sie geben? Mir scheint auch hier ten Hompel viel richtiger 
zu sehen, wenn er diese Heiligung (Verklärung) als sekundären Opferzweck be- 
zeichnet; durch das Opfer wird die Gabe verklärt, konsekriert. — Kr. wendet 
nun seine Theorie auf das Meßopfer an. Christus unter den Gestalten von Brot 
und Wein ist die eigentliche und endgültige Opfergabe im Meßopfer. Da an ihm 
aber keine Veränderung stattfinden kann, so ist dieser eucharistische Christus 
die schon veränderte Opfergabe; die vorausgegangene Änderung ist die 
Konsekration. Die Heiligung und Wandlung von Brot und Wein ist also die Be- 
reitung der endgültigen Opfergabe, die alsdann Gott dargebracht wird. — Hier 
scheinen mir mehrere Dinge ineinander gewirrt. Richtig ist, daß Christus die eigent- 
liche Opfergabe ist. An ihm muß sich also die Opferung und die daraus entsprin- 
‚gende Verklärung vollziehen. Kr. aber bezieht die Heiligung auf Brot und Wein 
und sieht nun in deren Konsekration schon irgendwie einen ersten Akt des Opfers, 
das endgültig erst in der Hingabe des nunmehr vorhandenen euchar. Christus be- 
steht. Aber wo steht etwas von mehreren Akten des einen Meßopfers (S. 42: 
» .. Geheimnis, daß der Opferakt, der beim Offertorium auf unsern Altären beginnt, 
übergeht und aufgenommen wird in den wirklichen Kreuzopferakt“!)? wo steht 
etwas davon, daß Brot und Wein die Opfergabe der Messe sind, daß in ihrer Wand- 
lung nun wieder einer der Opferakte besteht? Die Theorie Kr.s ist schon wegen 
ihrer Kompliziertheit abzulehnen. Wieviel klarer und tiefer ist die alte Lehre, die 
ten Hompel trefflich wieder entdeckt hat: daß die Wandlung nur Voraussetzung für 
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den einen Opferakt ist, daß sich der durch Tod und Auferstehung verklärte Heiland 
jetzt auch auf dem Altare opfert, daß er keiner Veränderung mehr bedarf, aber 
diese liturgisch darstellt durch die getrennten Gestalten usw. Die gute Idee Kr.s, 
die Destruktionstheorie durch eine Konsekrationstheorie zu ersetzen, wird hier in 
viel vollkommenerer Weise erfülß. In dieser Auffassung ergeben sich auch groß- 
artige Verbindungen zum Kreuzesopfer und zum himmlischen Opfer, wie man bei 
ten H. nachlesen mag. Kr. dagegen kommt zu der gefährlichen Folgerung, daß die 
Messe als Opfer nicht aus der Beziehung zum Kreuzopfer erklärt werden muß; erst 
die Frage, warum die Messe das besondere Opfer des Neuen Bundes ist, 
verlangt eine Beziehung zum Kreuzopfer; diese Beziehung erscheint aber ziemlich 
äußerlich: „weil der dargebrachte Christus die Opfergabe des Kreuzesopfers ist“. 
Also wohl: weil dieselbe Gabe vorhanden ist, aber nicht derselbe Opferakt. So wird 
aber das Meßopfer allzusehr verselbständigt. Kr. fügt freilich bei, daß nach manchen 
großen Theologen auch der Kreuzopfer akt gegenwärtig wird. — Nach Kr. müßte 
man also wohl 3 Akte des Meßopfers annehmen: Offertorium = Darbringung unserer 
Opfergaben, Konsekration — Heiligung dieser Gaben, schließlich Darbringung des 
euchar. Herrn an den’ Vater. — In III sucht Kr. seine Opfertheorie in der Meßliturgie 
zu finden. Mit Recht betont er, daß Priester und Gläubige die Opfernden sind. 
Bei Betrachtung der Darbringung müßte klarer zwischen Oblation und Sacrificium 
unterschieden werden; auch dürfte m. E. dem „Offertorium‘“ als ganz später, mittel- 
alterlicher Einfügung zum mindesten nicht dasselbe Gewicht gegeben werden wie 
den uralten Meßgebeten; Kr. scheint außerdem die Offertoriumsgebete wörtlich zu 
nehmen, während sie doch nur eine starke Antizipation des Sacrificiumsgedankens. 
sind. Gerade hier sieht man die Bedeutung der Liturgiegeschichte. Um die 
wahre lit. Opferauffassung zu erkennen, muß man in die alte Zeit zurückkehren 
und die späteren Zutaten abstreifen. Die alte Lit. aber kannte die Oblation beim 
Offertorium, die zunächst nur Darbringung der Materie des Opfers ist und zu- 
gleich die Opfergesinnung der Gläubigen durch eine Handlung symbolisiert; nie 
sah man darin das Meßopfer (s. Jb. 3 Nr. 211); dieser Symbolismus aber führte 
dazu, nun in diese Oblation schon manches von dem Sacrificiumsgedanken hinein- 
zulegen und dies auch auszusprechen. S. 74 will Kr. immolare mit oflerre völlig 
gleichsetzen, was mir zu weit zu gehen scheint; er selbst gibt ja den richtigen Sinn 
an. — Aus S. 75 ergibt sich, daß Kr. der altchristliche Mysteriengedanke noch ver- 
schlossen ist; er verwässert daher die Tiefe des lit. Gebrauchs von mysterium, das 
ganz konkret die Mysterienfeier bedeutet; so wird z. B. in der prachtvollen Sekret 
vom 2. Sonnt. n. Ost. ...ut quod (oblatio) agit mysterio, uirtute perficiat aus m. 
ein „Vorbild“ (!), während ganz klar der Opferakt hingestellt wird als eine 
Mysterienhandlung, hinter der eine rein geistige Kraft (nicht „Wirklichkeit“!) steht. 
An Ostern und Pfingsten sind nicht die (abstrakten) „Festgeheimnisse“ gemeint, 
sondern eben die Ostermysterien usw., d. h. die Mysterienhandlung des Osterereig- 
nisses; auch mysteria passionis sind die mystische Begehung des Leidens (nicht 
„eine allgemeine Beziehung zum Kreuzopfer‘“). Ganz irreführend ist auch die Über- 
setzung der Ostersekret Suscipe...preces populi tui cum oblationibus hostiarum, 
ut paschalibus initiata mysteris ad aeternitatis nobis medelam.... proficiant durch: 
„... damit sie, die wir dir bei Eröffnung der Osterfeier dargebracht, 
uns...“ initiare aber heißt: „(ein)weihen“ und initiata gehört zu preces et obla- 
tiones; Kr. denkt sich wohl ein initiatis m.! mysterium und initiare sind beides 
echte Mysterienausdrücke. Die unter Gebet dargebrachten Oblationen werden in der 
Ostermysterienfeier und durch sie zur geweihten Mysterienspeise; deshalb heißt es 
in der Postcomm.: ut quos sacramentis Paschalibus satiasti d. h. „durch die öster- 
liche Mysterienspeise“. Hätte Kr. den Mysteriengedanken nicht verkannt und der 
lit. Sprache so ihr Feinstes genommen, so hätte er wohl auch eher die echte alte 
Opfertheorie gefunden. Opfer ist die Messe dadurch, daß sie die Mysterienfeier, die 
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mystische Darstellung des Opfers Christi ist; es wird gegenwärtig (vom repraesen- 
tari des Kreuzesopfers spricht auch das Trident.). Näheres zu Nr. 90. — S. 78 ff. sagt 
Kr., wenn Christus nach „der Lehre der christl. Jahrhunderte“ die Opfergabe der 
Kirche sei, so sei das nur von der endgültigen Darbringung gesagt, nicht von 
dem Gegenstande der bei einem Opfer im strengsten Sinne zu vollziehenden Opfer- 
veränderung. Wo steht aber in der Tradition etwas von einer endgültigen und einer 
vorläufigen Darbringung? Wenn vor der Konsekration Brot und Wein Opfergaben 
genannt werden, so bezeichnet das die Oblation, oder es ist eine leicht verständliche 
Antizipation (s. oben). Zum Beweise dafür, daß „bei Beginn unseres Opfers‘ Brot 
und Wein die Gaben sind [das hätte man etwa einem hl. Justin M. sagen sollen!], 
führt Kr. außer den ganz späten Offertoriumsgebeten die Sekret der zweiten Weih- 
nachtsmesse an: Munera nostra...natiuitatis hodiernae mysteriis apta proue- 
niant..., ut...nobis haec terrena substantia conferat quod diuinum est. Kr. über- 
setzt: „Unsere Gaben mögen durch die Mysterien der heutigen Geburtstagsfeier zur 
Annahme geeignet werden“ usw. und findet darin seine Theorie bestätigt: „Unsere 
irdischen Gaben bieten wir Gott an, durch die Opferhandlung sollen sie der Annahme 
von seiten Gottes würdig werden. Das geschieht, indem sie ‚bringen, was göttlich 
ist, d. h. indem sie in den eucharistischen Christus, der Gott und Mensch ist, ver- 
wandelt werden. Also die Gaben bei Beginn unseres Opfers sind Brot und Wein.“ 
Übersetzung und Erläuterung stimmen nicht. apta heißt nicht dasselbe wie accepta- 
bilis; mysterüs ist Dativ: Der Sinn ist: „Unsere Opfergaben d. h. die Oblationen, 
die wir soeben abgegeben haben, mögen der heutigen Geburtsmysterienfeier ent- 
sprechen, zu ihr passen; d. h. unsere durch die Oblationen ausgedrückte Opfer- 
gesinnung möge zum Festmysterium der Geburt eines Gottes passen (et pacem nobis 
semper infundant ist späterer Zusatz); damit, wie wir heute die irdische Geburt 
eines Gottes feiern, diese irdische Substanz (Brot und Wein) uns Göttliches schenke 
d. h. bei der Kommunion, nachdem sie durch den Opferakt hindurchgegangen ist.“ 
Also kein Wort von einem Beginn des Opfers durch die Oblation von Brot und 
Wein! Die Sekret scheint das Opfer nicht zu berücksichtigen, sondern Oblation und 
Kommunion. Es wird sich vielleicht empfehlen, darauf hinzuweisen, daß für die 
Kommunion als Sakrament in der Tat die Konsekration das Entscheidende 
ist (wenn man von der Opferspeise jetzt absieht); Brot und Wein stehen dann 
in Parallele zu Wasser und Öl, die ja auch vor ihrer Verwendung in Taufe und 
Firmung geweiht = konsekriert werden, und zwar durch eine Epiklese; daß auch 
der Meßkanon eine Epiklese ist, darüber s. Jb. 3 S. 100 ff. und oben die zweite 
Miszelle. Vgl. Catech. Rom. II 4,69 sacramentum consecratione perficitur, omnis 
vero sacrificii vis in eo est, ut offeratur. Für die Eucharistie als Opfer aber gilt 
nicht, was Kr. S. 81f. schreibt: der Entwicklungsgang der Opferhandlung „fordert 
Brot und Wein als die Opfergaben, an denen sich die Opferveränderung vollziehen 
soll. Die Liturgie kennt nur eine Opferveränderung: die Weihe und Heiligung 
von Brot und Wein“ d. h. die Konsekration. — Diese ist aber keine Opferverände- 
rung, sondern Konfizierung des Sakraments und zugleich Voraussetzung des 
Opfers; eine Opferveränderung kann nur an der eigentlichen Opfergabe, 
Christus, sich vollziehen, oder sie muß, da diese Opfergabe schon verändert ist, 
vorausgesetzt werden, was bei dem relativen Charakter des Meßopfers durchaus 
möglich ist. Kr. sucht seine Lehre dadurch mit der Tradition zu verbinden, daß 
er Brot und Wein: zwar eigentliche, aber nicht endgültige Opfergabe nennt; die 
Tradition kennt aber nur eine wahre Opfergabe in der Messe: Christus. — IV schil- 
dert den Aufbau der liturgischen Opferhandlung. Doch sucht Kr. auch hier die 
Konsekrationstheorie in die Texte hineinzutragen. Sacrificium erklärt er richtig aus 
sacrum facere und deutet dies als „heilig machen“, obwohl es = „eine hl. Handlung 
begehen“ ist. Bei Augustin soll sanctificatio sacrificü Dei (sermo 227) ganz im Sinne 
Kr.s die Konsekration der vorläufigen Opfergabe bezeichnen; in der Tat bezeichnet 
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es das Opfer als hl. Handlung. Ambrosiaster (! soll heißen Ps.-Ambros.), De Sacr. 
IV 5 und 6 übersetzt Kr.: „Mache uns diese Opfergabe zu Recht bestehend, voll- 
gültig, wertvoll [wie rationabilis zu dieser Bedeutung kommt, verstehe ich nicht; 
ratio heißt nie: Wert. Gleich darauf übersetzt Kr. es mit: geistig. Über die tiefe 
Bedeutung des Wortes vgl. meine Arbeiten Jb. 1 Nr. 194; 2 Nr. 125; ebda. S. 98 ff.; 
oben S. 37 ff. Ob Kr. all diese Arbeiten ignorieren will? Aus S. 77, wo deuotio 
einfach mit „Hingabe“ übersetzt wird, und $. 116 und 120, wo die seichte Erklärung 
Batiffols, canon actionis sei als gratiarum actionis zu ergänzen, als unzweifelhaft 
richtig erklärt wird, scheint hervorzugehen, daß Kr. die Arbeiten von Aug. Daniels 
(Jb. 1 S. 40 ff.) und mir (ebda. 34 ff.) nicht kennt oder nicht kennen will. Wenn 
man aber all diese Untersuchungen wie auch die über mysterium und sacramentum 
ignoriert, wie soll man da weiter kommen?] und annehmbar; zum Geheimnis des 
Leibes“ usw. Im Urtext aber steht: Fac nobis hanc oblationem adser. r. r. a, quod 
figura est corporis egs. quod steht hier als relativische Anknüpfung für quae (Be- 
weise Jb. 2 S. 100; außerdem Liber ord. ed. Ferotin 319: quae est imago et 
similitudo egs.). Die oblatio wird also bezeichnet als figura, dvzitunov des Leibes 
Christi, ganz nach altchristl. Art; wir würden sagen: Sakrament d. h. mystisches 
Zeichen des Leibes Christi, Christus verborgen unter den myst. Gestalten. Kr. macht 
daraus: zum Geheimnis!! Der Urtext, richtig übersetzt, scheint übrigens noch 
oblatio ganz eucharistisch aufzufassen, da die obl. ja mit dem Leibe Christi 
gleichgesetzt wird. Das würde erst recht gegen Kr.s Theorie sprechen. Erst 
in der späteren röm. Form: ut nobis...fiat...zeigt sich der Gedanke, daß die 
oblatio die Gabe der Gemeinde ist und die Wandlung erst erwartet wird. Bei dieser 
Auslegung wäre der Wechsel von quod (quae) in ut ein wichtiges Zeugnis für die 
schon in den I. de sacr. auftretende und dann immer mehr sich durchsetzende Auf- 
fassung der Einsetzungsworte als wesentliche Konsekrationsformel. Aber auch abge- 
sehen davon ist es keineswegs richtig, wenn Kr. sagt: „Klar ausgesprochen ist die 
Bitte um Heiligung und Erhebung unserer irdischen Opfergabe, damit der schon 
begonnene Darbringungsakt einen würdigen Abschluß finde, indem wir durch die 
Konsekration die Gabe erhalten, die Gott wirklich annehmen kann: das heilige Brot“ 
usw. Das „Offertorium“ ist ihm ‚erste, vorbereitende Darbringung“. Die Sekret (die 
aber nicht immer leise gesprochen wurde; s. Jb. 3 Nr. 67) wird auch von ihm seiner 
Theorie entsprechend erklärt. S. 116 wird die eigentliche Opferhandlung (und 
damit der Kanon) ganz unter dem Gesichtspunkt der Segnung und Weihe be- 
trachtet; aber sacriftci vis in eo est, ut offeratur! süöxaoıoria bezeichnet mehr, 
als Kr. meint, nämlich die geistige Hingabe im Gegensatz zu den materiellen Opfern; 
freilich paßt das nicht zu Kr.s Theorie. Das Communicantes wird (125) als ein 
Ersuchen um „Fürbitte zur Erlangung der Opferweihe“ betrachtet; in der Tat ist es 
ein Sich-in-Verbindung-Setzen mit der himmlischen Opfererschar und eine Bitte um 
Gottes Schutz auf der Heiligen Fürbitte hin. 129 wird Quam oblationem in dem 
schon oben gekennzeichneten Sinn erklärt; ut wird wieder „damit“ übersetzt; s. aber 
Jb. 2S. 98. Bei ralam facere usw. hier wie auch S. 136 accepta habere ist übrigens 
der Ton nicht so sehr auf das „machen“, „erklären“ zu legen; beides bezeichnet im 
Grunde: „annehmen“. Es ist eine Bitte um Annahme der Oblation. Keineswegs ist 
also die Rede von einer Heiligung im Sinne Kr.s, bei der die „allseitige Weihe“ 
durch den ut-Satz ausgedrückt wäre. Vielmehr folgt auf die Bitte um Annahme die 
um die Wandlung; auch letztere ist nicht ursprünglich (s. oben). Kr. stellt alsdann 
die Wandlung als die endgültige „Opferweihe“ dar, die Doppelkonsekration ist 
„für den Aufbau und Gedankengang der Handlung ohne Einfluß“ (125). Die Kirche 
atmet erleichtert auf (!?) und erreicht im Supplices nun den Höhepunkt der Hand: 
lung. Die 3 Gebete nach der Wandlung sind Stufen zu diesem Höhepunkt. — Kr. 
ist überhaupt zu sehr geneigt, beständig aufsteigenden Aufbau in der Liturgie zu 
vermuten. Gewiß kennt die Lit. einen Aufbau. Aber man soll keine Idee über- 
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treiben. Innerhalb des Kanons zumal steht nach der ältesten Auffassung, für die 
die Eucharistie das einheitliche Opfergebet ist, alles auf gleicher Stufe. Im jetzigen 
röm. Kanon ist wohl ein Unterschied in den Gebeten vor und nach der Wandlung 
zu merken, insofern als vor der Wandlung der „Oblations“gedanke stärker ist als 
nachher. Aber mehr soll man nicht aus den Texten herauslesen. Die Lit. ist bei 
aller Dramatik kontemplativ, zumal die Eucharistie ist auch jetzt noch das eine 
einheitliche Opfergebet. Nach der Wandlung sind nicht 3 Stufen: „Anbieten, Bitte 
um Berücksichtigung, Bitte um Aufnahme“ zu konstatieren, sondern ruhig folgen 
sich die Gedanken des Gedächtnisses, des Opferns, der Bitte um Annahme und der 
um die Früchte der Opferspeise. Ganz verfehlt scheint es mir, wenn nun Kr. das 
offerimus... panem egs. als ein Anbieten von Speise an Gott auffaßt („zum Genusse“ 
S. 138) !! Die Eucharistie ist Opferspeise für die Menschen: ut quotquot eqs. Die 
Auslegung Kr.s sieht wie ein schlimmer Rückfall in vorchristliche Opferideen aus; 
wie kann man dem christlichen Gott Speise darbieten, die er, „im Himmel vor seinem 
Altar zu Tische“ sitzend, sich vom Engel herbeitragen läßt (S. 138). Das kann man 
selbst nicht im Bilde sagen; die Hingabe des Sohnes und der Kirche kann nicht als 
Speise bezeichnet werden. Wenn im offerimus-Gebet zu hostia hinzutritt: panem 
sanctum uitae aeternae eqs., so geschieht das, weil die hostia unter: Brotsgestalt er- 
scheint und gleich dem „Brote des ewigen Lebens“, d. h. Christus ist. haec perferri 
bezieht sich nicht auf eine Speise, auch nicht auf die eucharist. Elemente — denn 
diese werden ja nicht emporgetragen —, sondern auf die durch die dona symboli- 
sierte Opfergesinnung der Kirche, die sich dem Opfer Christi verbindet. Überhaupt 
hätte Kr. seine sehr gute Absicht, den Opfergedanken wieder den Menschen ein- 
zuprägen und den Opfersymbolismus zu erneuern, durchaus erreicht, wenn er den 
Oblationsgedanken hervorgehoben und dann das eucharist. Opfer in seiner Geistig- 
keit gepredigt hätte; so aber läuft er Gefahr, die christl. Opferidee zu vermateriali 
sieren. — Über das Opfermahl bringt Kr. 143 ff. schöne Gedanken, indem er den 
wesentlichen Zusammenhang der Kommunion mit der Messe betont. S. 145 ist 
I Kor. 10,17 nicht richtig aufgefaßt: örı eis Aoros, Ev o@ua oi no/koi Eousv heißt: 
„wir, die vielen, sind ein Brot, ein Leib“. Zu S. 157: Es wird sich empfehlen, 
die Vorrede des Vaterunsers nicht zu sehr mit der Präfation gleichzustellen, da 
Präfation in der röm. Lit. jetzt ein Weihegebet in der Form der Eucharistia be- 
zeichnet. Daß die Apostel das Vaterunser beim Meßopfer gesprochen hätten und 
der gelehrte Verfasser („scholasticus“) des röm. Kanons dieses Vorbild nicht nach- 
geahmt hätte (ebda), geht auf eine falsche Interpretation des Gregoriusbriefes an 
Joh. von Syrakus zurück (s. oben 2. Miszelle). S. 175 Z. 4 v. oben muß es heißen: 
Sabb. Quat. Temp. Sept. — Sehr schön ist dann die Schlußbetrachtung: Lit. Opfer- 
idee und christl. Heiligkeit. Hier zeigt Kr. seine Stärke in einer edlen, warmen 
Darstellung der lit. Gedanken. Möge es ihm gelingen, sich von der Konsekrations- 
theorie frei zu machen und einmal die echte Opferidee in so warmer Weise dar- 
zulegen. Was er in der Konsekrationstheorie sucht, wird er dort viel tiefer vor- 
finden. [89 


Jos. Kramp S. J., Die Opferanschauungen der römischen Meßliturgie. Liturgie- 
und dogmengeschichtliche Untersuchung. 2., völlig neu bearb. Aufl. (Regensburg 
1924). Die 2. Aufl. ist neu nicht in dem Grundgedanken, sondern in dem Aufbau 
des Werkes. Dessen Bedeutung besteht darin, daß es die Destruktionstheorie, die 
auch im praktischen Frömmigkeitsleben verhängnisvolle Wirkungen hatte, ent- 
schieden zurückweist und dafür zu den älteren Gedanken der Verklärung zurück- 
lenkt. Es spiegelt sich hier der Kampf zweier verschiedenen Anschauungen von 
Gott und Religion. Kr. weist selbst S. 260 f. in geistreicher Weise darauf hin, wie 
die neuere anthropozentrische und selbstherrliche Auffassung an die Stelle der rein 
religiösen Auffassung der Gottesverehrung die rein philosophische, an Stelle der 
Liebe die Gerechtigkeit setzt, wodurch dann das Opfer nur noch Anerkennung der 
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höchsten Majestät ist, vor der man „erstirbt“. Diese Gedanken könnten durch eine 
Analyse der barocken Frömmigkeit noch ergänzt werden. Kr. bleibt dann aber leider 
auf halbem Wege stehen, bei einer Geisteshaltung, die etwa dem spätern MA ent- 
spricht. Daher die Trennung von Dogmatischem und „rein Liturgischem‘“, das 
Suchen nach einem stark dramatischen Element im „Aufbau“ der Opferhandlung, 
die Überschätzung des im 13. Jh. erst aufkommenden „Offertoriums“, die überstarke 
Betonung des äußern Moments im Opfer, die ihn schließlich zu seiner „Konse- 
krationstheorie“ führt, nach der Brot und Wein wahre Opfergaben sind, die durch 
die Konsekration in die endgültige Opfergabe Christus überführt und als solche 
Gott dargebracht werden. Das Entscheidende ist also die Konsekration, und Kr. mag 
sich noch so sehr dagegen verwahren: im Grunde ist es ein zweifaches Opfer, von 
denen das erste sogar als das Wichtigere erscheinen könnte, weil an ihm doch die 
nach Kr. wesentliche Opferveränderung geschieht. Doch wir müssen uns damit be- 
gnügen, zur Kritik der Kr.schen Opferanschauung auf die vorhergeh. Nr. hinzu- 
weisen, und besprechen hier nur einen, aber entscheidenden Punkt. Kr. weist in 
einem eigenen Anhang (299—305) die Auffassung der Messe als Mysterien- 
handlung ab. Gerade dadurch aber zeigt er, daß er trotz allen löblichen Be- 
mühens noch nicht sich ganz von der modernen Geistesart freigemacht hat. Es 
gibt, worauf auch wieder S. Mowinckel (s. Nr. 231) aufmerksam gemacht hat, 
2 Typen des Menschen, die sich vor allem im religiösen Leben äußern: der „primi- 
tive‘“ (prälogische) und der „moderne“ (logische). Der 1. ist „primitiv“ im posi- 
tiven Sinne, d. h. nicht gespalten durch bloßes kritisch-wissenschaftliches Denken; 
er ist Vollmensch, der ganzen Fülle des Wirklichen und besonders des Göttlichen 
hingegeben, theozentrisch, Gemeinschaft mit Gott und in Gott suchend, gottnahe 
und nach voller Einheit mit Gott und dadurch nach Verklärung strebend; man kann 
ihn „antik“ nennen, insofern als er in der ‚„Antike“ im weitesten und höchsten 
Sinne seine Ausprägung gefunden hat. Der 2. ist „Teilmensch‘“, gespalten und be- 
sonders nach der Verstandesseite hin ausgebildet, daher kritisch-wissenschaftlich, 
gottferne, gelöst von Gemeinschaft, individuell strebend und kämpfend, als Intellekt 
stolz und egozentrisch, als Wille schwankend zwischen brutaler Selbstherrlichkeit 
und Sentimentalität; man kann ihn ‚„modern“ nennen, insofern er seit Renaissance 
und Reformation sich durchgesetzt hat. Das sind natürlich Schemata; in der Wirk- 
lichkeit gibt es unendlich viele Abstufungen und Mischungen. Der 2. Typ neigt zur 
Gottesentfremdung; ist er aber fromm, so bekommt das Suchen Gottes einen indi- 
vidualistischen, selbsttätigen, sentimentalen Charakter; der Mensch meditiert, übt 
Askese usw.; es ist ein Streben von unten nach oben; auch das Opfer erhält einen 
selbstherrlichen Charakter; aus diesem (s. Kramp S. 261 Note) wie aus der Gottes- 
ferne erklärt sich die Absicht, durch Destruktion zu opfern. Doch wird dieser 2. Typ 
im allgemeinen dem Kult wenig geneigt sein oder ihn nur als eine Staatsaktion auf- 
fassen, eine Pflicht der Gerechtigkeit. (Man beachte bei Kramp S. 178 ff., wie für 
Augustin die Gottesverehrung noch Akt der Liebe und Streben nach Liebesgemein- 
schaft ist, wie sie bei Thomas Aq. nur noch moralische Tugend ist, aber noch mittel- 
bar der Liebe dient, während sie später nur noch als Akt der Gerechtigkeit gilt; 
damit hat man zugleich den Grund der verschiedenen Liturgieauffassung im At, MA, 
Neuzeit.) Der 1. Typ aber zeigt seine Religion vor allem in dem dem Ich als ob- 
jektive Größe gegenüberstehenden und nun ganz als Liebesvereinigung mit Gott auf- 
gefaßten Kulte (und zwar von den primitivsten Stufen bis zu den höchsten in 
immer reinerer Ausprägung), der zur Gemeinschaft mit Gott und allen Dienern des 
Gottes führt. Der Kult ist hier realste Wirklichkeit, Lebensquelle. Die Religions 
geschichte zeigt, daß der Kult des „primitiven“ Menschen die Gegenwärtigsetzung 
der „Urheilstatsache“ ist, auf der das religiöse Sein und Leben der Gemeinde beruht. 
Dieser Mensch ist derart hineingezogen in das Göttliche, so &vdeos, daß sein Tun 
ein göttliches Tun wird. Wenn er die Urheilstatsache agiert, wird sie wieder zur 
15* 
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Wirklichkeit; aus der Gottbegeisterung strömt neue Fülle des göttlichen Lebens. 
So ist der Kult bei diesem Typ kein subjektives Sich-Erinnern an ehemalige Er- 
eignisse, keine pia meditatio, sondern objektive Erfahrung gegenwärtiger Göttlichkeit 
und des Heiles. Daher die ungeheuere Konkretheit und Lebendigkeit, die Gottesnähe 
solchen Kultes. 

Diese Kultauffassung nun herrschte bis in die Reformationszeit hinein un- 
angegriffen. Das ausgehende MA hatte zwar den Kult und die Frömmigkeit durch 
Symbolisieren und Subjektivieren immer mehr modernisiert; aber erst die Refor- 
matoren gingen bewußt gegen die Idee von der Gegenwärtigsetzung der göttlichen 
Tat im Kulte vor. Eine Stelle Luthers s. Jb. 3 Nr. 285 a. Kalvin leugnete den Opfer- 
charakter der Messe, weil Christus nicht wie beim Kreuzesopfer sterben könne! 
Demgegenüber hielt das Tridentinum an der traditionellen Auffassung fest, die einem 
L. Fendt deshalb unsinnig und widerspruchsvoll erscheint, weil er den Mysterien- 
charakter mit Luther ablehnt (s. Jb. 3 Nr. 285 a). Dem „antiken“ Menschen ist eine 
solche Wiederaufführung der Heilstat vielmehr ganz kongenial; sie gehört daher 
gerade zur Fülle des Katholischen. 

Doch kehren wir noch einmal zum Kult überhaupt zurück. Die oben erwähnte 
objektive Wiederhinstellung, das objektive Sicherinnern an die Heilstatsache durch 
die symbolische Aktion (die mystische Auffuhrung muß ja naturgemäß zu Symbolen 
greifen; diese aber sind wirklichkeitsgeladen) nennt die fein ausgebildete helle- 
nistische religiöse Terminologie eine davdurnoıs (commemoratio) oder als eine schau- 
spielerische Nachahmung des Uraktes eine wlunoıs. Übersetzt man dvauvnoıs mit 
„(subjektivem) Gedenken, Sicherinnern‘“ an längst Vergangenes, so trägt man den 
Begriff in eine ganz andere, ihm fremde Umwelt und fälscht ihn dadurch. Gerade 
hier zeigt sich die Unsicherheit Kr.s. Während er für den Gegenwartscharakter des 
Meßopfers durchaus einen Sinn hat (bes. S. 305), verkennt er ganz die so wichtige 
Bedeutung der Anamnese in der Messe. Weil er mit Recht sich gegen eine „Schlach- 
tung“ Christi in der Messe wehrt, lehnt er nun auch die Anamnese im objektiven, 
antiken Sinne ab. Nur dieser Begriff aber kann klarmachen, daß ein Gott leidet 
und doch nicht leidet, was dem Rationalismus ein Widersinn ist. Der „antike“ 
Mensch sieht darin einen tiefen göttlichen Sinn. Schon das „Gedächtnis“ seiner 
Toten feiert er real durch ein Totenmahl mit dem Toten zusammen; Beispiele s. bei 
C. Clemen, Religionsgesch. Erkl. des N. T. (21924) 179; Dölger, IXOYc UI 
(1922) 549 ff.; das Mahl heißt uvjun oder avduvnoıs. Erst recht feiert er seine Kult- 
götter durch solches „Gedächtnis“: Lukian, de dea Syria 6 von den Attismysten 
urnunv Tod nadeos tunrovral te Exdorov Ereog xal Vonveovoı xal ta doyıa Enıteldovomv; 
also Trauerfeier und Mysterien zum „Gedächtnis“ des Gottes. [Lukian] Amores 54 
spricht von einem auf dem Markt angezündeten Feuer als einer da (Schauspiel) 
ov £ Olıy nad@r (des Herakles) Hürnouıuvynoxovoa tovs naoövras. Auch Herodot II 171 
nennt die Osirisriten ein Schauspiel: deixnka ı@v nadewv abrod vyuxrös noLsdor, Ta 
zahEovoı wvoryora Alyıauoı (vgl. dazu Athenagoras, leg. pro Christ 28 ‘Ho. ö& xai ra 
radjuara avz@v Ynol wvornora). Nach Plutarch, De Iside 27 hat Isis ihre und des 
Osiris furchtbare Erlebnisse in Weihen niedergelegt: rais äyıwraraıs Avanuisaoa reistais 
eixovas xal dÖnovolas xal ninnuara W@v rore nadnuarwv ,.. zadworwoer; diese 
bildliche Nachahmung ist aber so wirklichkeitsvoll, daß sie genannt wird wie die 
Urtaten: rois Asyoutros Ooigıdos Öraonaouois xal rals dvaßıwoscı xaı makıyyersolaus 
(ebd. 35). Nach 27 geschieht sie deshalb, damit nicht duwmoria und oıwrn über jene 
Taten eintrete, also zum (realen) Gedächtnis. Die Mysten begehen die Feier so real, 
daß sie klagen, kämpfen, jubeln usw. wie vor einer Wirklichkeit, obwohl sie 
„wissen“, daß in der Urzeit der Gott gesiegt hat; sie erleben die Urheilstatsache 
im Symbol als Wirklichkeit und werden dadurch gerettet und vergottet. 

Es wäre zu verwundern, wenn das Christentum als Erfüllung aller Religionen 
diese vornehmste Kultübung nicht kennte. Dem ist aber nicht so. Christus setzte 
das Mysterium seines Todesleidens ein und befahl seinen Jüngern: „Tut dies zu 
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meinem Gedächtnis (dvaurnoıs).“ Es ist also ein Tun, ein Gedächtnis durch Hand- 
lung. Zunächst bedeutet diese dvdurnoıs das Totengedächtnis des Herrn durch 
das Opfermahl der Eucharistie; deshalb sagt Chrysostomos in I Kor. homil. 27,4 
(Migne PG 61, 229f., zitiert von Dölger a. a. O. 551 N. 1): „...du begehst das Ge- 
dächtnis Christi?... wenn du das Gedächtnis eines verstorbenen Sohnes .oder 
Bruders begingest...; das Gedächtnis deines Herrn begehend...“ Weitere Stellen 
des Chrysost., die wir unten bringen, zeigen dann den noch tieferen Sinn der eucha- 
ristischen dvdurnoıss im Sinne einer Wiederaufführung des Todes Christi. Doch 
wollen wir uns den tiefen, objektiv-realen Sinn der eucharistischen dvaurnoıs zuerst 
an einer Stelle des hl. Methodios von Olympos (} um 311) klarmachen; er reicht 
ja zurück in die Martyrerzeit. Im Symposion III 8 deutet er Adam und Eva auf 
Christus und die Kirche; sie sei aus dem Gebein und Fleisch Christi entstanden: 
denn um ihretwillen habe er den Vater verlassen, sei vom Himmel herahgestiegen, 
um seinenn Weibe anzuhangen, und sei „in der Ekstase des Leidens (Tod nadovs) 
entschlafen, indem er freiwillig für sie starb, um sich. die Kirche herrlich und lauter 
hinzustellen, nachdem er sie gereinigt durch das Bad zur Aufnahme des geistigen 
und seligen Samens...“. Die Kirche wächst nun beständig durch die Mitwirkung 
des Logos, „der auch jetzt noch zu uns herabsteigt und in Ekstase ist beim 
Gedächtnis des Leidens (zara mv dvauynow tod nadovs). Denn sonst 
könnte ja die Kirche die Gläubigen nicht empfangen und durch das Bad der Wieder: 
geburt wiedergebären, wenn nicht Christus auch um dieser (der Gläubigen) 
willen sich entäußerte, damit er, wie gesagt, bei dr Wiederaufführung 
des Leidens (zara mv üvaxspalalwoıv tod madovc) erfaßt werde, und so 
wieder stürbe, nachdem er vom Himmel herabgestiegen, und seinem Weibe 
anhinge, der Kirche, und sie aus seiner Seite Kraft schöpfen ließe... Unmmöglich 
ist es, daß jemand teilnehme am heiligen Pneuma und als Glied Christi gezählt 
werde, wenn nicht zuerst der Logos auch auf ihn herabsteigt und in Ekstase 
entschläft, damit er dann mit diesem vom Schlafe auferstehe und an der Verjüngung 
und Erneuerung teilnehme, erfüllt vom Pneuma...“ Christus hat also durch sein 
Leiden die Kirche geschaffen; damit diese aber wachse, findet beständig eine 
avauvnoıs Tod naNovs statt, die so real aufgefaßt wird, daß Christus in ihr sein 
Erlösungswerk immer wieder zur Wirklichkeit werden läßt; sie heißt auch üva- 
xepalalwoıs (recapitulatio,.instauratio) des Leidens, d. h. eine Wiederheraufführung 
des ursprünglichen Leidens. Die Messe ist also ein objektiv-reales Leidens- 
gedächtnis des Herrn, durch das er die jeweilige Kirche erlöst; das wird schließlich 
noch von jedem einzelnen gesagt, der durch das Leidensgedächtnis aufersteht und 
neugeboren wird. Klarer und tiefer könnte man den Kult der Kirche kaum auslegen. 

Es ist also ganz abwegig und zeugt von völliger Verkennung „antiken“ un. 
altchristlichen Denkens, wenn Kr. gegen meine Auffassung der Messe als Mysterien- 
feier sich auf Chrysostomos beruft, der im Kommentar zum Hebräerbrief das Meß- 
opfer als eine dvduvnoıs Yvolas bezeichne. Gerade dies Wort ist typischer Mysterien- 
ausdruck; und indem Chrys. die Messe nicht Vvoie, sondern eine dvdurnoıs Bvolas 
nennt, hat er aus dem antiken Gebrauche heraus das Meßopfer in seinem Wesen 
und seinem Verhältnis zum Kreuzopfer prachtvoll gekennzeichnet. 

Kr. sagt, für Chrys. wäre bei seinem Versuch, den Gläubigen das Verhältnis 
von Kreuzopfer und Meßopfer klarzumachen, „nichts leichter gewesen (nach Casel), 
als eben auf die heidnischen Mysterienfeiern hinzuweisen; er aber spricht hiervon 
nicht, sondern prägt das für die kommenden Jahrhunderte so einflußreiche Wort 
von der dvdurnoıs, der Erinnerungsfeier, die eine bestimmte Identität in sich schließt“. 

Daß Chrys. das Wort dvauvnoıs nicht geprägt, sondern aus antikem und christ- 
lichem Mysterienbrauch genommen hat, sahen wir schon; außerdem wendet er aber 
ansehr vielen Stellen das Wort uvornoıov an, in dem, wenn es auch damals 
schon ganz verchristlicht war, doch immer noch ein Hinweis auf die ursprüngliche 
Verwendung lag. Bevor ich einige dieser Stellen anführe, muß ich noch ganz kurz 
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darlegen, was uvornoıov dem dvauvnoıs-Begriff zufügt. Wir sahen, daß der „primi- 
tive“ Kult die Wiederheraufführung der Urheilstatsache ist; diese wird Öffentlich 
und vom ganzen Volke begangen; ausgeschlossen sind die andern Völker (vgl. z. B. 
das national abgeschlossene Judentum). Die Individualisierung der Religion, die 
gleichen Schritt mit ihrer Vergeistigung hielt, führte bes. in hellenistischer Zeit zu 
engeren Kultverbänden mit mehr jenseitigen, rein mystischen Zielen; nicht mehr 
die Nation ist Kultsubjekt, sondern die Zahl der durch eine Weihe Initiierten; daher 
die strenge Absonderung durch das mystische Schweigen, Symbole usw. Dieser 
„Geheimkult“ heißt Mysterium. Das Christentum, als die Gemeinschaft der aus 
allen Völkern zu einem ewigen Leben im Jenseits Erlösten, mußte naturgemäß 
die Kultform des Mysteriums besitzen. 

In der Tat ist Mysterium (= Kultmysterium) ein Wort, das uns auf Schritt 
und Tritt in altchristl. Liturgie und Literatur begegnet. Weil Kr. Chrys. genannt 
hat, führe ich einige Stellen aus ihm an, die zugleich den @vauvnoıs-Begriff näher 
beleuchten. Hom. 82 in Matth.: Judas z@v uvornolwv uerexwv Euevev Ö aörosg, 
xal Ins ppıxwösordıns Arolabwv zoaneins xıl. Jesus Tovdg uadnras dıa T@v uv- 
ornolwv Avauıuymorsı ndahıv ıns opayıjs nal uerafd ts ToanEins negi Tod oravgou 
dtaleyeraı. Chrysost. fragt dann: Ti Önnors Tore xara Tov xaı00v Tod ndoxa To uv- 
ornoıov Enereleı Todio; ... Jesus edygapıorei, dıddorwr Huäs, Onws ÖEl TO HVoTNgLoV 
todo Ernıteieiv... Wenn Jesus am Pascha sein Mysterium einsetzte, wollte er 
damit sagen: Kadanso Exeivo Enowsite eis Avdaurnoıy av &v Alyinıo davudıor, oürw 
xal tovıo eis Zunv. Wie einst in Ägypten oörw xai &Eviadda tms eveoyzolas Eyxare- 
Önoe TO uvnuoovvov ® uvornoiw. Wenn die Irrgläubigen fragen, woran man 
das Opfer Christi erkennen könne, xai dnö av uvornoliwv avrovs Emioroullouev. Ei 
yao un dnedavsv 6 ’Imooös, tivos obußola ra relodusva; Ooäs don yEyove onovön, 
Sorte del AvauıuvnorsodaıL, örı anedavev ünzo Nußv; ... Ömverös Avanıuvnoret 
Tod nadovg xal dLa T@v uvornoiwv...oöuod ev 0@Lwv, Öuod ÖE nausedwr dıa 
ins leoäs roaneins Eneıwns. Kal yao 76 xspdiav av Ayad@v roüro xıi. Weshalb 
trank Jesus nach der Auferstehung Wein? ’Ensıuön ydo eioi zwes Ev tois uvornoloıs 
Ödarı xexonusvor, ÖsıxvVs Ötı xal Nvixa Ta uvornoıa naoedöwxerv, olvovr nap&öwxe, 
xai hvixa dvaoras Ywpis uvornolwr wyılmv roanelav nageruidero, olvo ExEyonto. 
Der ganze Abschnitt (und ich zitiere nur die Hauptsache) wimmelt von Mysterien- 
ausdrücken, was ich durch Sperrung hervorhebe; besonders kommt Mysterium im 
Kultsinn oft vor. Dies Mysterium besteht in dem Gedächtnis des Leidens Christi; 
wenn es gefeiert wird, vollzieht sich im Symbol sein Tod und damit das Heils- 
werk; es ist so sehr Realität, daß man aus ihm rückwärts auf den Tod Christi 
schließen kann! Es wird beständig gefeiert. Es ist deutlich geschieden von dem 
nicht mysteriösen Mahl nach der Auferstehung. 

Von Chrysostomos, der in Antiocheia immerhin im Bannkreis hellenistischer 
Stimmungen lebte, gehen wir über zu dem späten, praktischen Römer Gregor d. Gr., 
den man doch kaum einen Mysterienschwärmer nennen kann. Weil er aber in der 
Kirche lebt, hat auch er das Meßmysterium. Nur einige Stellen. Homil. in Euang. 
37,7: Singulariter ad absolutionem nostram oblata...sacri altaris hoslia suffra- 
gatur, quia is qui in se resurgens a mortuis iam non moritur, adhuc perhanc 
insuo mysterio pro nobis iterum patitur. Nam quoties ei hostiam 
suae passionis offerimus, toties nobis ad absolutionem nostram passionem 
illius reparamus. Dial. IV 58: Debemus...cottidianas carnis eius et san- 
guinis hostias immolare. Haec namque singulariter uictima ab aeterno interitu 
animam saluat, quae illam nobis mortem Unigeniti per mysterium 
reparat, qui, licet resurgens a mortuis iam non moritur et mors ei ultra non 
dominabitur, tamen in semetipso immortaliter atque incorruptibiliter uiuens pro 
nobisiterumin hoc mysterio sacrae oblationisimmolatur..., 
Hinc ergo pensemus, quale sit pro nobis hoc sacrificium, quod pro absolutione nostra 
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passionem unigeniti filii semper imitatur. Quis enim fidelium 
habere dubium possit in ipsa immolationis hora ad sacerdotis uocer 
coelos aperiri, in illo Lesu Christi mysterio angelorum 
choros adesse, summis ima sociari, terrena coelestibus iungi unumque ex 
uisibilibus atque inuisibilibus fieri? Ebda. IV 59: necesse est, ut cum haec agi- 
mus, nosmetipsos deo in cordis contritione mactemus, quia qui pas- 
sionis dominicae mysteria celebramus, debemus imitari quod 
agimus. Tunc ergo uere pro nobis hostia erit deo, cum nos ipsos hostiam 
fecerimus eqs. Die Mysterienfeier Jesu Christi besteht also darin, daß der Herr, 
der Verklärte, mystisch wiederum für uns leidet; seine Passion wird ‚„wiederhin- 
gestellt“, „gespielt“ (imitatur nach wiunoıs); die Feier ist so konkrete Wirklichkeit, 
daß der Himmel sich bei den Worten des Priesters öffnet, die Engel gegenwärtig 
sind; Wirkung der Feier ist die Freisprechung von den Sünden d. h. die Erlösung 
Die Kirche opfert sich mit. — Der aber sein Leiden mystisch darstellt, ist der ewig 
Lebende und Verklärte, der Auferstandene. So ist denn Inhalt der Opferfeier das 
ganze Opfer Christi, zu dem die Auferstehung gehört; mit einem Worte: Pascha, 
oder: das opus redemptionis (die absolutio). 

Das Mysteriengedächtnis hat nun von Anfang an seinen Platz in dem liturg. 
Opfergebet, der Eucharistia, und zwar naturgemäß in der Erfüllung des Auftrages 
Christi: „Tut das zu meinem Gedächtnis“, womit die Einsetzungsworte schließen. 
Die Kirche erklärt alsbald, daß sie diesen Auftrag erfülle und des Todes und der 
Auferstehung gedenke; so in der Apost. Überl. Hippolyts: Memores igitur mortis et 
resurrectionis eius eqs. Sind hier Tod und Auferstehung genannt als die eigentliche 
Erlösungstat, so erscheint an andern Stellen daneben die Menschwerdung, die uene- 
randa natiuitas (so der röm. Kanon im 5. Jh. nach Brinktrine, Jb. 2 Nr. 225); 
ferner die zweite Parusie (Ap. Konst. VIII 12,36); hier auch die Himmelfahrt wie 
im jetzigen röm. Kanon: Unde et memores ... passionis ... resurrectionis . 
ascensionis. Die Jakobosliturgie (Brightman, Liturgies 52f.) nennt im Einsetzungs- 
bericht Tod und Auferstehung und dann in der Anamnese Leiden, Kreuz, Tod, 
Grab, Auferstehung, Himmelfahrt, Sitzen zur Rechten des Vaters, zweite Parusie 
(ähnlich in der Markoslit. S. 133, Chrysost.-Lit. 387, Basileioslit. 405); kurz: die 
Erlösungstat Christi in ihren Hauptereignissen wird zur Anamnese im Mysterien- 
sinne; schön faßt das zusammen das Schlußgebet der Basileioslit. (411): "Avvorau 
xai rer&leoraı 0009 Eis ımv Huereoav Öbvauıv Kogıore 6 Veos yußv To ıns afs oixo- 
vonlas uVormpLov' Eoxoyev yag Tod Yardrov 00v ımv urnunv, eldouer Ts Ava- 
0TA0EWS 00V röv runov, Eveninodnusr ins arelevinrov oov Lw@ijs, anmhabnausv NS AXEvW- 
Tov 00v TovpÄs hs zal Ev TO uekkovr alövı navras Hyuäs zaradıwdnva EbÖORNOor xri. 
Also wird zur Wirklichkeit die ganze oikonomia; die Parusie wird antizipiert und 
in diesem Sinne auch Wirklichkeit. Wenn man diese Texte betrachtet und sie in 
den Komplex des dvauvnoıs-Begriffs hineinstellt, kann man es nur als eine voll- 
ständige Verkennung der Liturgie aus moderner Einstellung heraus erklären, wenn 
Kr. von dem Unde et memores S. 42 (vgl. S. 95f.) schreibt: „Es ist das ein rein 
subjektives Sicherinnern, Gedenken an den von der Welt scheidenden Erlöser. Von 
einer objektiven, sakramental-symbolischen Darstellung des Leidens und Todes 
Christi in der Messe weiß die Liturgie ebensowenig etwas wie von einer Darstellung 
der Auferstehung und Himmelfahrt.“ Das genaue Gegenteilist richtig. 
Die Meßhandlung wird durch das erste Gebet nach den zentralen Einsetzungsworten 
als ein Mysteriengedächtnis gekennzeichnet. Kr. faßt übrigens den römischen Text 
auch nicht richtig auf. Er verbindet Unde mit o/fferimus, so daß memores zu einer 
bloßen partizipialen Nebenkonstruktion herabsinkt. Tatsächlich steht Unde et 
memores für sich, was durch die älteste Lesung des Gregorianum: U. et m. sumus 
bestätigt wird. Offerimus folgt als zweite Größe. Die Kirche bezeichnet also ihr 
Tun zunächst als Gedächtnis und dann als Opfer. Damit drückt sie prachtvoll 
aus, daß das Opfer auf dem Gedächtnis aufbaut. Es ist dasselbe, wie wenn Chrysost. 
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sagt, die Messe sei dvduvnoıs Bvolas. Das blutige Opfer des Herrn wird im Mysterium 
Wirklichkeit; deshalb ist die Messe :ein Opfer. Der Tod des Herrn wird 
im Mysterium Wirklichkeit; deshalb ist die Messe das Todesopfer des Herrn, 
obwohl dieser nicht mehr stirbt; es ist eben ein mystischer Tod, der aber doch 
real ist. Deshalb das scheinbare Paradox bei Gregor d. Gr. u. a., daß Christus, der 
nicht mehr stirbt, in der Messe „geschlachtet“ wird. Die Opferveränderung des 
wahren Opfers Christus fand real auf Golgotha statt; mystisch-real geschieht 
sie auf dem Altare. Hätte Kr. das Mysterium verstanden, dann wäre er nicht 
gezwungen gewesen, Brot und Wein zu Anfangsopfergaben zu machen, an ihnen 
eine Opferveränderung vornehmen zu lassen usw., wo doch Christus allein hostia 
ist und nichts Materielles. Wunderbar erhaben und tief und doch einfach ist das 
Mysterienopfer. Wenn die Kirche selbst zur Bezeichnung dieser Dinge die Mysterien- 
terminologie verwandt hat und beständig verwendet, so dürfen wir ihr doch wohl 
darin folgen; es ist unangebracht, zu sagen: „weder die Analogie noch das Wort“ 
könne etwas beitragen „zur Erhellung des Geheimnisses, das in der Messe vorliegt“ 
(Kr. S. 304); damit wird ja die Kirche selbst zurechtgewiesen. Unsere obigen kurzen 
Darlegungen dürften gezeigt haben, daß die Mysteriensprache nicht nur eine aus- 
gezeichnete Terminologie gibt, sondern auch das Wesen der Sache außerordentlich 
beleuchtet. Daß damit keine Abhängigkeit des christl. Mysteriums von den heidn. 
Kulten gelehrt wird, weiß die Kirche wohl; was mich anbetrifft, so habe ich die 
Selbständigkeit des christl. Kultes ausdrücklich vertreten und bewiesen. Weshalb 
benutzt Kr. denn immer den Opferbegriff? Ist die Terminologie Yvola, sacrificium, 
immolare, sacerdos usw. nicht durchaus antik und zuerst dem Christentum eher 
verdächtig erschienen (s. oben S. 37 ff.)? Deshalb aber wird niemand Kr. vorwerfen, 
er lasse das christl. Opfer vom heidn. abhängen (abgesehen von einer gewissen 
Materialisierung, die er aber selber bewußt nicht will). 

Die Messe ist das Mysterium des Erlösungswerkes Christi durch seinen Opfer- 
tod und seine Auferstehung; in ihr wird dies Opfer unter dem Symbol zur Wirklich- 
keit; die Kirche begeht immer wieder die Mysterienfeier und macht dadurch Christi 
Opfer zu ihrem Opfer; Christus leidet nicht mehr (rein-)real, da er als Verklärter 
erscheint, sondern mystisch-real; die Konsekration der Elemente ist Voraussetzung 
seiner Epiphanie zum Opfermysterium; durch das Mysterium des Erlösungswerkes 
wird die gegenwärtige Kirche erlöst. Prachtvoll ist das ausgedrückt in der alt- 
römischen Ostersekret des Leonianum col. 303 Muratori: da nobis haec q. d. fre- 
quentaremysteria, gquia quotiens hostiaetibi plaitaecommemoratio 
(avaurnoıs Bvolasl) celebratur, opus nostrae redemptionis exer- 
cetur. Kr. sieht darin „nichts mehr als eine Aussage über die Erlösungs wir- 
kungen“ (S. 301)! Es lohnt sich nicht, diese wie auch andere Auslegungen aus- 
führlich zu widerlegen; wer einmal die Mysterienidee erfaßt hat, dem wird der 
richtige Sinn der liturg. Texte, bes. auch der röm., in ihrer wundervollen Tiefe und 
Prägnanz aufgehen; wer sie nicht versteht, der muß zu so gezwungenen Erklärungen 
greifen, wie Kr. es tut, und dabei noch die Gesetze der Philologie mißachten. 

Der Mysteriengedanke ist in der Tat der Schlüssel zur katholischen Liturgie; 
in ihm offenbart sie ihr Innerstes. Auch die „merkwürdigen Folgerungen, die sich 
für Casel aus der Verbindung von Mysterium und Martyrium ergeben“ (Kr. S. 300), 
werden einem dann nicht mehr „merkwürdig“ vorkommen, sondern als eine not- 
wendige Folgerung aus dem Christusmysterium. Ich verweise für dies wie für alle 
Punkte auf meine Arbeiten über das christl. Mysterium und möchte nur hoffen, 
daß es mir oder sonst jemand vergönnt sein möchte, die gesamten Zeugnisse 
über die christl. Mysterienidee einmal zu sammeln und zu behandeln. Dazu gehört 
aber eine gute Kenntnis der Antike, der klassischen Philologie und des alten 
Christentums. 

Kr. vermißt bei mir eine Beschreibung und Umgrenzung des Mysterienbegriffes 
„nach der dogmatischen oder liturgischen Seite hin“. Eine dogmatische Darlegung 


Allgemeines. 233 


zu geben ist aber nicht Aufgabe des Liturgikers; ja er muß sich davor hüten, 
Anschauungen späterer Dogmatiker in die Liturgie hineinzutragen. Er kann dem 
Dogmatiker den Traditionsstoff übergeben; dieser aber muß sich in acht nehmen, 
daß er nicht den „Rationalismus“ in das „primitive“ Mysterium trage. Die Messe 
ist, wie es im Gelasianum 606 Murat. heißt, ein mirum et ineffabile mysterium und 
bleibt es immer. In ihm wohnt eine göttliche Logik, wie sich aus seiner wunder- 
baren Tiefe und Klarheit ergibt. Was die Dogmatiker seit dem Ende des MA 
aus der Messe gemacht haben, weil sie das Mysterium nicht mehr verstanden, 
sollte warnen. 

Die Umgrenzung des Mysterienbegriffes nach der liturg. Seite glaube ich 
genügend gegeben zu haben, bestreite jedoch nicht, daß man noch mehr geben 
kann. Kr. scheint mir jedoch unter der „liturg. Seite“ etwas anderes, mehr Äußer- 
liches zu verstehen, nämlich den Aufbau der Liturgie. Dies geht daraus hervor, 
daß meine Auffassung ihn an die Amalarsche Symbolik erinnert, obwohl doch 
diese der Mysterienauffassung gerade wie Feuer dem Wasser gegenübersteht und 
dazu beigetragen hat, in den Herzen der Germanen das echte Mysterium ver- 
schwinden zu lassen. Es kommt aber zunächst auf das innere Wesen des 
Mysteriums an, das sich auch ohne äußeren „Aufbau“, wie ihn Kr. fälschlich im 
Meßkanon findet, äußern kann. Bei gewissen Handlungen, z. B. der Initiation in 
der Osternacht, wird sich freilich die Mysterienweihe auch im stufenweisen Aufbau 
der Liturgie äußern; aber das eigentliche Meßmysterium erschöpft sich in dem 
kontemplativen Gebete der Eucharistia über den Elementen. 

Kr. sagt S. 305: „Nimmt man hingegen seinen (Casels) Gedanken von den 
Taten, die wie ‚von neuem Gegenwart‘ werden, und von dem tiefgehenden und 
gottvereinigten Anteil der Mysten an einer solchen Feier, so tritt die Verwandt- 
schaft der Gedanken zwischen dieser Ansicht und jener von der Erhebung des 
Opfers der Gläubigen in das gegenwärtiggesetzte Opfer Christi sofort in die Erschei- 


nung...“ Hier sieht man, daß er doch Sinn für das Mysterium hat. Wie er sich 
fıeigemacht hat von der Destruktionstheorie, so möge er sich auch immer tiefer 
in das Mysterium einweihen lassen. [90 


Jos. Kramp S. J., Zur Frage der Konsekrationstheorie (Theol. Qu.schr. 1923, 
233—249) sucht diese gegen die Bedenken von Hünermann (Kölner Pastoralbl. 
1922, 7f.) und Umberg S.J. (s. Jb. 2 Nr. 30) zu verteidigen. [91 

M. de la Taille S. J. veröffentlichte 1921 ein umfangreiches Werk über das 
eucharistische Opfer: Mysterium fidei. De augustissimo Corporis et Sanguinis 
Christi sacrificio atque sacramento Elucidationes, in tres libris distinctae (Paris). 
Adh&mar d’Al£s hat in einer ausführlichen Besprechung des Werkes (Recherches 
de science relig. 12 [1922] 362—370) hauptsächlich zwei Punkte beanstandet, nämlich 
die Theorie vom himmlischen Opfer Christi und die Ansicht de la Tailles, in dem 
Kanongebet: Supplices sei unter dem Engel Christus selbst zu verstehen. Vom 
himmlischen Opfer kann man nur im akkommodierten Sinne sprechen, da die 
eigentliche Opferhandlung fehle. Christus als Opfer behält an seinem verklärten 
Leibe die Wundmale, aber er ist nicht mehr Anbeter (?), sondern erhält auch als 
Mensch zusammen mit dem Vater und dem Hl. Geiste die Anbetung der himm- 
lischen Geister. Das eucharistische Opfer vollzieht sich auf dem irdischen Altare 
und bezieht:sich wesentlich auf den Kreuzestod. Wie soll Christus, der im eucharist. 
Opfer Priester und Opfergabe zugleich ist, auch noch der Engel sein, der die Opfer- 
gabe auf den himmlischen Altar bringt, der wiederum Christus selbst ist? Die Auf- 
gabe, unsere Huldigungen und Opfer Gott darzubringen, kommt den Engeln als 
Dienern zu. Tatsächlich lautet im Liber de Sacramentis ein eucharistisches Gebet, 
das aus dem 5., wenn nicht 4. Jh. stammt und älter ist als unser Meßkanon: 
Petimus et precamur ut hanc oblationem suscipias in sublimi altari tuo per marus 
angelorum tuorum. Hier ist also von mehreren Engeln der Eucharistie die 
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Rede, und es ist kaum angängig, Christus zu denselben zu rechnen. In allen Litur- 
gien kommt Christus auf die Oblata herab (ähnlich der Hl. Geist); deshalb ist unter 
dem Engel, der in den Himmel aufsteigt, um unser Opfer auf den himmlischen Altar 
zu legen, ein wirklicher Engel zu verstehen. In analoger Weise sprechen die alten 
Kirchenschriftsteller wie Tertullian (de bapt. 6), Origenes (in Ezech. hom. 1,7), 
Optatus (de schismate Donat. II 6) von einem Engel der Taufe, im Pastor des 
Hermas spielt der Engel der Buße eine große Rolle, also einer von den administra- 
torii spiritus, die den Sakramenten des Neuen Bundes vorgesetzt sind. 

M. de la Taille antwortete auf diese Einwände in einem Schreiben an 
A. d’Ales, das ebda 13 (1923) 218—236 unter dem Titel Le sacrifice celeste et Fange 
du sacrifice veröffentlicht wurde. Er gibt zu, daß in dem Kanongebet die Engel 
nicht ausgeschlossen seien, aber auf der anderen Seite wär es gefehlt, nur die 
Engel zu verstehen mit Ausschluß Christi, der bereits in der Hl. Schrift als der 
Angelus testamenti erscheint und in den Veroneser Fragmenten der Traditio Aposto- 
lica: angelus voluntatis tuae genannt wird. Der beste Interpret der Liturgie ist die 
Liturgie selbst; nun heißt es im Liber Ordinum: Ille ad te sacrificia perferat qui 
nos iussit offerre. Da unter dem perferre des Kanongebetes die Transsubstantiation 
zu verstehen ist (?), so kann nur Christus der Engel sein, während die geschöpf- 
lichen Engel dabei gewissermaßen als Diakone fungieren. Würden die Engel vom 
eucharist. Opfer ausgeschlossen, so könnte man ihnen die Klage in den Mund legen: 
Quo, sacerdos sancte, sine diacono properas? Tu numquam sine ministro sacri- 
fleium offere consueueras. Kämen sie dagegen allein in Betracht, so könnte ihnen 
Christus entgegenhalten: Sine me nihil potestis facere. Übrigens haben hervor- 
ragende Erklärer der Liturgie wie Remigius von Auxerre, Ivo von Chartres, Honorius 
von Autun, Alger, Sicard von Cremona u. a. den Angelus auf Christus bezogen (auch 
der hl. Thomas ist dieser Ansicht nicht abgeneigt), während allerdings Innocenz III. 
implicite wenigstens diese Deutung ablehnt. Der Angelus baptismi bei Tertullian 
und Optatus geht auf Joh. 5,4 zurück, also auf einen Text, der kritisch verdächtig 
ist; der Engel der Buße bei Hermas ist der Engel der Tugend der Buße, nicht des 
Sakramentes. Beim Opfer muß man unterscheiden die Opferhandlung (aktives 
Opfer) und die Opfergabe (passives Opfer). Die Opferhandlung allein genügt 
nicht, es ist erforderlich, daß die Opfergabe von Gott entgegengenommen werde. 
Dies geschah bei Christus durch die Auferstehung und Himmelfahrt. Christus ist 
nun im Himmel bei Gott als Opfergabe, die ihren Terminus erreicht hat, von Gott 
angenommen wurde und ewig bei Gott verbleibt. Freilich wenn man das Wesen 
des Opfers in der Vernichtung oder Entwertung der Opfergabe bestehen läßt, wäre 
es ein Unsinn zu behaupten, Christus befinde sich im Himmel im Zustande des 
Opfers. Versteht man aber unter dem Opfer eine äußere Gabe, die sichtbar dar- 
gebracht wird, um die innere Hingabe der Seele an den Schöpfer auszudrücken, 
eine Gabe, die von Gott entgegengenommen wird, so kann man von einem himm- 
lischen Opfer Christi sprechen. 

In einer Replik (ebda 236—243) hält A. d’Al&s seine Positionen aufrecht. Er 
erkennt an, daß Christus in der Hl. Schrift und außerbiblischen Werken als Engel 
bezeichnet wird, aber daraus folgt nicht, daß der angelus tuus des Kanongebetes 
Christus sein müsse, und die Erklärer der Liturgie, die sich in diesem Sinne aus- 
sprechen, sind nicht Zeugen einer festen Tradition; ihnen stehen andere gewichtige 
Zeugen wie Innocenz III. und Petrus Lombardus entgegen. Es ist nichts weniger 
als ausgemacht, daß das perferre des Kanongebetes die Transsubstantiation bedeute. 
Von einem himmlischen Opfer kann man nicht sprechen, selbst wenn Christus im 
Himmel sich im Opferstande befindet. Dieses sogenannte passive Opfer ist eben nicht 
das eucharistische Opfer, das hier auf Erden durch Vermittlung eines menschlichen 
Priesters dargebracht wird, sich auf den blutigen Opfertod Christi bezieht und dar- 
gebracht wird für Menschen in statu viatoris. H. H. [92/94 
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A. Swaby O.Pr., A new theory of the Eucharistic Sacrifice (The Ecclesiastical 
Rev. 69 [1923] 460—473). Nimmt Stellung zur Theorie de la Tailles, der nach 
weisen will, daß sich aus den Schriften der Väter und Kirchenschriftsteller folgende 
drei Punkte ergeben: Christum se obtulisse semel, se obtulisse in coena, se obtulisse 
immolandum. Unde claret ad immolationem futuram passionis se in coena Christum 
obtulisse. De la Taille zitiert u. a. Cassiodor, Expos. in ps. 109,5: Sacerdos 
autem praecipue dicitur Christus, qui semel se pro nobis obtulit immolandum; 
Pseudo-Primasius, in Hebr. 5,5: Christus semel seipsum obtulit immolandum pro 
nobis,; in gleicher Weise sprechen Alkuin, Rhabanus Maurus, Bruno von Segni u. a. 
Immolandum hat Futurbedeutung; der eigentliche priesterliche Akt der Opferung 
fand beim letzten Abendmall statt; das letzte Abendmahl und der Kreuzestod waren 
die beiden integralen Bestandteile eines und desselben Opfers, das erste die oblatio, 
der letztere die immolatio. In der Messe gibt es keine neue immolatio oder Ver- 
nichtung, sondern bloß die solenne, liturgische oblatio des Sohnes Gottes, der ein 
für allemal am Kreuze getötet und so in den Zustand eines beständigen Opfers 
versetzt wurde, und die Annahme dieser oblatio von seiten Gottes. Swaby weist 
dagegen nach, daß an den angeführten Väterstellen vom Kreuzesopfer die Rede 
ist; immolandus ist als Präsens zu fassen, vgl. Cyprian, de bono patientiae c. 10: 
Et Isaac ad hostiae dominicae similitudinem praefiguratus, quando a patre immo- 
landus offertur, patiens inuenitur. Die Väter kennen eine priesterliche Opferung 
Christi, nämlich das Kreuzesopfer, auf das sich die Opferung beim letzten Abend- 
mahl bezieht. HH 

J. Beßler, Gregors d. Gr. Lehre über das Sühnopfer der hl. Messe. — Grego- 
rianische Messen (Rottenburger Mschr. f. prakt. Theol. 7 [1924/25] 16—21). Der 
Name „Gr. M.“ entstand durch die Erzählung Dial. IV 55; Gregor hielt sich an die 
altchristl. Sitte, am 3., 7. und 30. Tage die Eucharistie für die Verstorbenen zu 
halten. Vgl. A. Franz, Beiträge zur Geschichte der Messe im deutschen Mittel- 
alter (Katholik 1889 I 298 ff.). [96 

Eug. Vandeur O. S. B., La sainte Messe. Notes sur sa liturgie (Paris? 1924). 
Das treffliche Werk erscheint schon in 7. Aufl. (45. Tausend), die wiederum ver- 
bessert ist und das Buch besonders für Lehrer, Katechisten usw. praktisch machen 
soll. Es verbindet Praxis mit guter geschichtlicher Kenntnis. In Einzelheiten bleiben 
natürlich Verbesserungen möglich. [97 

Abt Ildefons Herwegen O.S.B., Die Feier der heiligen Messe (Die betende 
Kirche [Brl. 1924] 140—181). Nach einleitenden Bemerkungen über die Bedeutung 
der Messe für die religiöse Erneuerung wird der Aufbau und Gehalt derselben an 
dem Formular von Ostermontag dargetan unter besonderer Berücksichtigung des 
Gemeinschaftsgedankens. A.W. [98 

M. Mayer, Heilige Messe (Wiesbaden 1923). Sehr subjektive Anmutungen bei 
der Messe, die zu erwähnen sich nicht lohnte, wenn sie nicht von gewisser Seite 
als das Beste über die Messe bezeichnet worden wären. A, W. [99 

Joh. Döring, Die Privatmesse. Ein Versuch zur Soziologie der frühchristlichen 
Liturgik (Marburg i. H. 1924). Auszug aus einer Dissertation, über die wir noch 
genauer berichten werden. [100 

Z.E.H. Croegaert schrieb nach einer Notiz der Tijdschrift voor Liturgie 5 (1924) 
328—330 in der Julinummer von „La vie diocesaine“‘ (Mecheln) über die Chor- 
messe (missa recitata). Ganz besonders wichtig ist der Hinweis auf Kan. 279 des 
4. Provinzialkonzils von Mecheln: Ut sensim sine sensu ille collectivus vereque 
christianus spiritus in mentibus fidelium instilletur, et participatio illa activa quam 
optant pontificalia documenta praeparetur, lau danda est praxis saltem in 
institutis iuventutis religiosisque domibus, iuxta quam Missae ad- 
stantesacolythisrespondentibusunooreassocientur. C. weist 
darauf hin, daß das Konzil nicht Anstand nimmt, die Praxis der Chormesse ganz 
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ausdrücklich zu loben. Weiter sei von Wichtigkeit, daß die Beschlüsse 
des Konzils durch Römisches Dekret vom 16. Nov. 1922 gutgeheißen wurden. Dieser 
Kanon stellt so eine authentische Erklärung der — bezeichnenderweise nur in 
Deutschland — oft mißverständlich im Sinne eines Verbotes der Chormesse auf- 
gefaßten Entscheidung der Ritenkongregation vom 31. Aug. 1922 dar. Es ist nicht 
anzunehmen, daß die Röm. Behörde in knapp 3 Monaten ihre Meinung in dieser 
Frage ändert. Ich möchte noch hinweisen auf das saltem, was einen Gebrauch der 
Chormesse auch in Pfarrkirchen doch mindestens nahelegt. A.W. [101 

A. Paladini, De concelebratione eucharistica (Eph. lit. 37 [1923] 400—405, 
422—424) berichtet über die Aufsätze de Meesters und Beaudouins (s. Jb. 3 Nr. 65 f.) 
und spricht am Schluß den Wunsch aus, daß die C. in der röm. Kirche wieder 
auflebe. [102 

E. de Moreau S.J., Recitation du Canon de la Messe ä voix basse (Nouvelle 
Rev. Theol. 51 [1924] 65—94). Die stille Rezitation am Ende des 8. Jh. in Rom und 
im Frankenreich allgemein; ebenso im größten Teile des Orients. Die 17. Homilie 
Narsais (5. Jh.) zeigt schon eine fast ganz stille Rezitation des Kanons. Justinian 
befiehlt in der Nov. CXXXVII, VI des Corpus iuris civilis t. III ed. Schoell (im J. 
565), daß die Priester laut die Opfergebete sprechen. Aus Joh. Moschus, Pratum 
spirituale c. 196 geht hervor, daß damals (wohl nach 565) wenigstens in Syrien die 
meisten Priester den Kanon still beteten. Im Abendland deutet die Bezeichnung der 
Konsekration als secreta im gallikan. Ritus auf stilles Beten hin. Die Praxis hat 
mehrere Gründe, mehr geistige und realistische, verschieden nach Zeit und Um- 
ständen. Sehr früh zeigt sich das Bestreben, gewisse Dinge als mysteriös zu ver- 
hüllen; vgl. Origenes, De Numeris IV. Joh. Chrysost. und die nach ihm benannte 
Liturgie betonen die Furchtbarkeit der Mysterien. Vorhänge vor dem Altar, 
Ikonostase. Man will über die tieferen Dogmen nicht schreiben; Basilius M. unter- 
scheidet zwischen nichtgeschriebenen Überlieferungen und den hl. Schriften; zu 
den ersteren gehören fast nur liturgische Dinge (bes. der Meßkanon — De Spir. 
S. 27). Ähnlich Innocenz I. am 19. März 416 an Decentius von Gubbio (PL 20, 551— 
561). Ps.-Dionys. Areop. erklärt, es sei nicht erlaubt, schriftlich zu erklären „die 
konsekratorischen Epiklesen...“ (PG 3, 566). Nikolaus I. (9. Jh.) will nur den 
Bischöfen die Bußbücher und den Codex ad faciendas missas geben (Resp. ad Bul- 
garos c. 75f., PL 19, 1008). Joh. Beleth (12. Jh.) weigert sich, den Kanon zu er- 
klären nisi forte solis sacerdotibus (De diu. off. 46 PL 202,54). M. findet darin nur 
„tendances, sentiments“, die keine allgemeine Verpflichtung mit sich bringen. Denn 
Hippolyt von Rom bringe um 218 eine Anaphora, ebenso die Apost. Konst., ferner 
De mysterüs 5 u. 6 [muß heißen: De sacr. IV 5 u. 6] die Konsekrationsworte usw 
Doch beziehen sich all diese Bücher auf schon Getaufte; freilich zeigt sich in ihnen 
noch nicht die Ausdehnung der Verhüllung auch auf Gläubige. — Er findet in dieser 
Tendenz einen Grund der leisen Rezitation des Meßkanons. — Vielleicht hat das 
Vorbild des A. T. von dem Hohenpriester, der allein in das Allerheiligste eintritt, 
auch mitgewirkt zu der leisen Rezitation (vgl. Basil, De Spir. S. 27). — Ferner 
werden bes. in der oriental. Lit. viele Gebete des Priesters, während der Chor singt, 
leise gebetet, um die Lit. zu beschleunigen. Gerontius, Vita Melaniae c. 66 zeigt, 
daß Gerontius nur aus Trauer leise betet; die Privatmessen mögen auch zur leisen 
Rezitation mitgewirkt haben. — Das Vorbild des Orients forderte vielleicht auch 
zur Nachahmung auf. [103 

E. Flicoteaux O. S. B., La liturgie de la Messe. I. L’introit (La vie spirit. 5 
[1924] 365—384). Der Intr. in der Messe und das Invitatorium des Offiziums laufen 
parallel. An manchen Festen erinnert der gleiche Text daran. In das Mysterium 
des Tages einzuführen oder den Heiligen, den die Kirche feiert, durch wenige Worte 
mit uns in eine innige Verbindung zu bringen, ist die Aufgabe des Intr. Er disponiert 
die Seelen für die nachfolgende Feier. In zahlreichen Beispielen wird das eingehend 
und geschickt erläutert. D. Z. [104 
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M. English, Het kruisteken op het boek bij het zingen van het Lvangelie 
(Tijdschr. v. Lit. 5 [1924] 178—184). Im Ordo Rom. II beim Beginn des Evang. 
Kreuzzeichen nur auf Stirn und Brust; Honorius Augustod. spricht in der Gemma 
vom Zeichen auf den Lippen. Im Missale Conventuale der Dominikaner auf Buch, 
Stirn, Mund, Brust; nach der Lesung noch ein Kreuz. J. Baudot erklärt das 
Kreuz als Zeichen des Beginns; E. ist eher dafür, es für ein signum indicativum 
gratiae zu halten: vom Evang. geht Segen aus. [105 

J. Brinktrine, De osculo pacis in Missa Romana (Eph. lit. 38 [1924] 140— 
145). Der Friedenskuß bereitet auf die Kommunion vor, bildet aber auch den Ab- 
schluß der Opferhandlung (Br.: der Konsekration) nach Innoc. I. an Decentius: 
... cum post omnia, quae aperire non debeo, pax sit necessario indicenda, per quam 
constat populum ad omnia, quae in mysteris aguntur atque in ecclesia celebrantur, 
praebuisse consensum ac finita esse pacis concludentis signaculo demonstrentur. In 
der Papstmesse wird noch heute der Friedenskuß am Altar gegeben, dann auf dem 
Thron kommuniziert. Über die Meinung Br.s, das Vaterunser sei Konsekrations- 
gebet, s. Jb. 2 Nr. 36 und oben die 2. Miszelle. [106 

Jos. Kramp S.J., Von der Kniebeuge vor der Eucharistie (Zschr. f. kath. 
Theol. 48 [1924] 154—160). In der östl. Lit. bis heute unbekannt. In Bernhards 
Ordo Eccl. Lateran. noch keine Kniebeuge; die Gläubigen kommunizierten genua 
flectentes coram episcopo. In der röm. Meßordnung des 13. Jh. Indutus planeta ein 
Kap. de inclinationibus, dabei eine mediocris „nach der Konsekration des Brotes, 
bevor er es erhebt“, und eine bei den Worten et praestas nobis. Hier also eine 
Anbetung nach der ersten Kons. In den 6 ersten röm. Ordines steht der Altar im 
Mittelpunkt; nur der Papst salutat oder adorat sancta durch eine Kopfverneigung 
vor der Messe. Im Ordo XIV (um 1311) Kp. 47 wird bestimmt, der bei der Papst- 
messe assistierende Kardinal soll bei der Erhebung des Leibes ad modicum flectere 
genua, ebenso bei der des Kelches, zur Anbetung. Nach Kp. 61 soll der Kardinal 
bei der Messe des Kaplans vor der ersten Erhebung niederknien. Also im 14. Jh. 
kniet der Priester selbst noch nicht. Dies das erstemal im Ordinarium cartusiense 
(1500): vor der Erhebung des Leibes parum geniculat (Knicks), danach reverenter 
inclinat, sed non genuflectit; vor der Erhebung des Kelches nichts, danach inclinat se. 
Das Directorium div. officiorum des Ciconiolanus (Rom 1539) schreibt für die Kom- 
munion eine halbe Kniebeuge vor: inclinatus super sinistro genu; sonst empfiehlt er, 
wenn Kniebeugen gemacht werden, sie tief zu machen. Burckhards Ordo missae 
(Rom 1502) hat alle Kniebeugen wie der heutige Ritus; nur die vor dem Trinken 
des Kelches wird erst nach dem Sammeln der Partikeln gemacht. Seine Vorschriften 
von Pius V. übernommen. Das Zeremoniell des päpstlichen Hofes hat einge- 
wirkt. [107 

L. G(ille)t O. S. B., Baiser de l’anneau pontifical avant la communion (La Vie 
et les Arts lit. 9 [1922/23] 565—567). Die Grundidee ist die Verehrung des Bischofs 
als Hierarchen durch Handkuß; vor der Kommunion wird dadurch die communio 
mit der Kirche ausgedrückt, die eine Voraussetzung für die communio mit der 
Eucharistie ist. [108 

L. G(ille)t O. S. B., Signe de Croix (La Vie et les Arts lit. i0 [1923/24] 39). 
Kurze Zusammenstellung der verschiedenen Weisen des Kreuzzeichens; Hinweis auf 
Beresford-Cooke, The sign of the cross in the western liturgies (Ld. 1907). 

[109 

S. Stricker O. S. B., Das Kirchenjahr (Die betende Kirche [Brl. 1924] 207— 
329). Die umfangreichste und wohl auch an neuen Erkenntnissen reichste Arbeit 
des unter Nr. 80 genannten Werkes. Entstehung, Aufbau, Thema, Motive des 
Kirchenjahres. Der Abschnitt über die Motive — Naturrhythmus, irdischer Lebens- 
gang Christi, Sonntag, Stationskirchen — ist grundlegend. Kirchenjahr und Gnaden- 
leben. Lit. Auffassung der Hl. Schrift. Nach diesen grundlegenden Abschnitten wird 
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das eigentliche Kirchenjahr besonders in seinen Messen erklärt. Ein Anhang be- 
handelt die Heiligenfeste und -messen. Dabei wird besonderer Wert gelegt auf die 
Herausarbeitung der liturgischen Heiligentypen. Zuletzt werden Kirchweihfest und 
Requiem gewürdigt. A.W. 1110 

Abt Ildef. Schuster O. S. B., Liber Sacramentorum. Note storiche e liturgiche 
sul Messale Romano. Vol. VI. La Chiesa Trionfante (Le feste dei Santi durante il 
ciclo Natalizio). (Torino-Roma 1924.) S. Jb. 1 Nr. 24; 2 Nr. 48; 3 Nr. 57. Von den 
einleitenden Aufsätzen erschien der 1.: / „Natalitia Martyrum“ nella antica tradizione 
liturgica di Roma zuerst in der Riv. liturg.; Bericht darüber Jb. 3 Nr. 96. Der 2.: 
L’ efficacia dell’ annuo ciclo liturgico sulla educazione della pieta popolare (S. 33 — 
50) zeigt, wie die Liturgie gegenüber dem modernen Sentimentalismus und Indivi- 
dualismus die Devotion der Kirche ist; wie in ihr die Mysterien der Erlösung 
sich vollziehen; die Heiligenfeste müssen sich dem Officium de tempore unterordnen, 
Sch. schildert, wie die Liturgie des Kirchenjahres einen „christolog. Zyklus“ vorstellt, 
der besser als die modernen Katechismen in das Leben Christi und der Kirche ein- 
führt. Nur die liturg. Frömmigkeit ist umfassend und harmonisch. — Es folgt das 
Feriale der römischen Kirche, wobei in der 1. Kolumne die Feste des Filocalus, in 
der 2. die ma. aus den liturg. Büchern des 11. Jh., in der 3. die seit dem 13. Jh. 
eingeführten Feste stehen. Die Heiligenfeste werden dann einzeln besprochen, wobei 
wieder die Lokalkenntnis des Verf. sich auszeichnet. [111 

M. Meschler S. J., Aus dem katholischen Kirchenjahr. Betrachtungen über 
die kleineren Feste des Herrn, der Mutter, Gottes und über die vorzüglichen 
Heiligen jedes Monats. 7. u. 8., verb. Aufl. 2 Bde (Freib. i. Br. 1924). Die Ein- 
leitung bringt schöne Gedanken über das Mitleben mit dem Kirchenjahr, die noch 
vertieft werden könnten. M. gibt dann praktische und gute Betrachtungen über 
kleinere Herrenfeste, meist solche, die liturgisch weniger bedeutend sind, über 
Marien- und Heiligenfeste. Für ihre Gediegenheit bürgt der Name M.s; liturgische 
Auswertung wird von ihm weniger angestrebt. [112 

F. Cabrol O. S. B., L’Avent et la fete de l’Expectation de l’enfantement au 
18 decembre (La Vie et les Arts lit. 10 [1923/24] 64—71). Die Messe von Expectatio 
partus ist kaum verschieden von der Messe des Commune B.M.V. im Advent, des 
Quatembermittwochs und des 4. Sonntags im Advent und der von Annuntiatio. Die 
3 Orationen gehen vielleicht nicht über das 8. Jh. zurück, stehen nur in den im 8. Jh. 
beigefügten Teilen [vgl. A. Baumstark, Jb. 3 S. 108f.]. Die Antiphon zum 
Magnificat gehörte zu den O-Antiphonen; darin ein Hexameter aus Sedulius, Carmen 
pascale II 68 (Migne PL 19,600). Das 10. Konzil von Toledo (656) verlegte die 
Annuntiatio in den Advent, weil nach dem Konzil von Laodicea in der Fastenzeit 
kein Fest sein dürfe. Später aber übernahm Spanien das Fest vom 25. März wieder. 
Dies Datum ist vielleicht das älteste des christl. Kalenders. Nach Augustin und 
Epiphanius war es zugleich der Todestag Christi. Deshalb wurde es in manchen 
Provinzen in ältester Zeit für das wahre Osterdatum gehalten. Nach manchen war 
es auch der Tag der Weltschöpfung; z. B. im Liber ordinum p. 458: 25 Martü VIII 
Kal. Aprilis Equinoxis uerni et dies mundi primus in quo die Dominus et conceptus 
est et passus. — Die Spanier also legten ihre Annuntiatio auf den Oktavtag vor 
Weihnachten; dies, bekam dadurch eine Vorbereitungsoktav. Exsp. auch später fest- 
gehalten, als Spanien den 25. März wieder feierte. — In Mailand Fest Exceptatum 
(von exceptare = aufnehmen) d. h. die Ferien nach dem 6. Adventssonntag, der 
ein Fest der hl. Jungfrau ist. Noch mehr entspricht der Exsp. der Quatember- 
mittwoch („Mittwoch Missus est“), [113 

6. Fornaroli, La festa dell’ Immacolata (Origini e Svolgimento) (Riv. lit. 10 
[1923] 356—362). Geschichte des Festes. [114 

D. Buenner O.S.B., La fete ancienne de la Circoncision (La Vie et les Arts 
lit. 10 [1923/24] 106—112). S. Maria Antiqua am röm. Forum, sehr besucht im 
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4./5. Jh., hat scheinbar keine Spuren in der Liturgie hinterlassen. Von griech. 
Mönchen besiedelt, nach Grisar die Diakonie der byzant. Gemeinde in Rom. Das 
Fest des 1. Jan. in vielen Mss. Natale sanctae Mariae genannt; auch Octabas Domini, 
Octaua Domini ad sanctam Mariam oder in honorem sanctae Mariae. Wahrschein- 
lich bezeichnet das die Dedicatio der vom Papst Silvester anstelle des Tempels der 
Vesta mater errichteten Muttergottes-Kirche; dies Fest sollte den Sieg über das 
Heidentum feiern (vgl. Acta Siluestri mit der Geschichte von dem Drachen) und die 
heidnische Feier der Kalenden des Januar verdrängten. In mehreren Sakramentarien 
am 1. Jan. auch eine Messe Prohibendum ab idolis. Durch die griech. Mönche erhielt 
das Fest im 5. Jh. einen neuen Charakter und die jetzige Form (vgl. Jb. 2 Nr. 211). 
Die Kirche und der Natalis von den andern Marienbasiliken überstrahlt. In den 
Mss. findet sich nun u. a. Octaua Domini, Circumcisio Domini, Statio ad S. Mariam, 
in andern Statio ad S. Mariam ad Martyres. Im 9. Jh. wurde in Rom unter 
Gregor IV. die Ded. zur Statio ad S. Mariam Transtiberinam. Der Titel Circumcisio 
Domini in einem Lektionar von Capua aus dem 6. Jh. (G. Morin, Anecdota 
Maredsol. I 426—428) und auf einem Konzil von Tours 546. In den gallikanischen 
Büchern eine Missa de C. D.; Rom nimmt sie erst im 10./11. Jh. an. [115 


E. Michelsen, Zur Entstehung und Geschichte des Lichtmeßfestes (Festgabe 
für DDr. Richard Haupt [Kiel 1922] 149 fi.). Behandelt: I. Der nordschles- 
wigische Name des Lichtmeßtages und seine Herkunft. Kynne- 
mäs = engl. candlemas ( aengl. candelm&sse ( missa candelarum; im Angelsächsi- 
schen seit 1014, wo mssse — festum ist; diese Bezeichnung ist ins Altnorwegische 
übergegangen, ebenso ins alte Dänisch s. XIV/XIIU. (Einfluß der angelsächsischen 
Mission in Skandinavien). In der neudänischen Schriftsprache Kyndelmisse (Ein- 
wirkung des humanistischen Denkens aus Melanchthons Schule). II. Die Ent- 
stehung und Geschichte des Lichtmeßfestes. 1. Die Feier der 
Tempeldarstellung in Palästina und Nachbarschaft. Nach der 
Peregr. Aeth. wurde in Jerusalem am 14. Febr. (40. Tag nach Epiph.) das Ereignis 
Luc. 2, 22—40 gefeiert. Die Einführung der Lichter durch eine Römerin berichtet 
Kyrill von Skythopolis im 6. Jh. (Prozession uer@ xnoiwv — „Kerzen“ cerei); das 
Datum muß damals schon der 2. Febr. gewesen sein. Woher die hohe Wert- 
schätzung des Festes? Es war (nach Baumstark) der erste Einzug des auf den 
Armen Marias getragenen Gottessohnes in die Stadt. Die Einwohner zogen mit 
Simeon dem Christkinde entgegen. Das Fest gewann zunächst Verbreitung in der 
Nachbarschaft bei den Kopten und Jakobiten. — 2. Die Hypapantein der 
griechischen Großkirche. Ephesus. Die Feier in Konstanti- 
nopel. Station zwischen Jerusalem und Konstantinopel war vielleicht Ephesus 
(Homilien des Abramios T 529). In Konstantinopel zum erstenmal gefeiert am 
2. Febr. 542 (Justinian). Vielleicht war ein Festhymnus des Romanos dafür ge- 
dichtet. Einfluß einer Seuche und der Kriegswirren, also etwa Übertragung eines 
altrömischen Sühneaktes, jedenfalls „ein Glied in J.s großzügiger Religions- und 
Kirchenpolitik in staatskirchlichem Sinn“. Die ältere Hofzeremonienordnung (unter 
Konstantin Porphyrogennetos) berichtet von einer Kerzenprozession. In Konst. 
scheint das Fest aus einem Tag des Herrn zu einem Marienfest geworden zu sein. — 
3. Weitere Verbreitung desFestesim Orientbesonderszuden 
schismatischen nichtgriechischen Teilkirchen. Eindringen bei 
den Armeniern (das Rituale weist nach Jerusalem), zur georgischen Kirche, zu den 
Nestorianern. Mitte des 7. Jh. war die Einbürgerung im Morgenland überall voll- 
zogen (Baumstark). 4. Das Festim Abendland: das Gelasianum, 
das Gregorianum, der Erlaß des Papstes Sergius I Die 
römische Stadtfeier. Einführung der im Antiphonar des Greg. erwähnten 
liturgischen Gesänge um 720--{bzw. früher). Die Lichtprozession kann früher auf- 
gekommen sein. Der Erlaß des Papstes Sergius (689?) bedeutet nur die Regelung 
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des Prozessionsweges von der Kirche des hl. Adrianus am Forum nach der Kirche 
S. Maria ad Praesepe, der Wiege unserer heutigen Weihnachtsfeier, mit den 
Mosaiken, auf denen auch die Hypapante dargestellt war. Die Feier im Ordo. Rom. 
nach Duchesne, Orig. du culte chret. 462f. (s. XI.) und O. R. XI. Die Feier war eine 
römische Stadtfeier. — 5. Vorläufige Zurückhaltung der abend- 
ländischen Kirche. Aufnahme der Feier in England. Beda 
Venerabilis. Die Echtheit der Homilie des Ildefons von Toledo (f 717) über 
diesen Tag ist fraglich. Die Gebete der Kerzenweihe erscheinen erst im moz- 
arabischen Ritus. Das Fest war weder im älteren Spanien, noch in Frankreich, noch 
in Italien bekannt. Eine Ausnahme macht nur Britannien — Übernahme von Rom 
durch Beda, der die Feier des Marientages im Febr. als Nachfolgerin der alt- 
römischen Reinigungsfeier dieses Monats bezeichnet. 6. Die verschiedenen 
Ansichten über die Entstehung der Feier und Prüfung der- 
selben. M. entscheidet sich auf Grund der Angabe Bedas (!) für den stadt- 
römischen Ursprung (Baronius kann aber in der Form wie S. 181f. nie und nimmer 
als Gewährsmann gelten !) und nimmt zwei Wurzeln an: der aus dem heidnischen 
Amburbale entstandene Bittgang in Rom und die Feier der Tempeldarstellung in 
Palästina. Wann der Zusammenschluß der beiden erfolgte, läßt sich aus den 
Quellen nicht entnehmen. — 7. Weitere Verbreitung im Abendland. 
Noch einmal England. Das Frankenreich. Die Karolinger- 
zeit. Blüte des-Festes zur Zeit Ottos I. und Knut .d. Gr. Homilie 
des Beda, drei nordfranzösische Kalender mit dem Namen des Beda, das poetische 
Martyrologium. Übertragung nach Frankreich durch Alkuin. Erscheint zum ersten- 
mal in der Weißenb. Hs. des Martyr. Hier. v. J. 756 (Baumstark), dann im Evan- 
geliar Karls d. Gr., dann im Gregorianum und im Homiliar des Paulus Diaconus; 
es wird erwähnt bei Autpert von Benevent und Amalar von Metz. Seit s. X. wird 
eine Lichterweihe hinzugefügt. Dadurch erhält das Fest in allen Ländern eine neue 
Gestalt (Chandelitre, Candelora usw. [Homiliar des Aelfric]). 8 Der Verlauf 
der Feier im MA. Kurzer Ausblick in die weitere Geschichte 
des Festes in der katholischen und evangelischen Kirche. 
Die liturgischen Stücke. Das Nunc dimittis. In der Lichterweihe im Schleswiger 
‚Liber agendarum‘ von 1512 ist das N. d. umrahmt von den Worten: Lumen ad 
reuelationem gentium et gloriam plebis tuae israel. Bei der Reformation wurde das 
Fest als solches beibehalten; Lichterweihe und Prozession kamen in Wegfall. [Jb. 3 
Nr. 40—43 sind nicht berücksichtigt.] A.M. [116 

H. Kreps O. S. B., Les Repons de Careme (Quest. Lit. et Par. 9 [1924] 3—19; 
41—56). Die Responsorien der Fastenzeit werden dem Aufbau ihrer Verteilung 
auf die einzelnen Tage nach und aus ihrem biblischen Zusammenhang heraus er- 
klärt. Das R. Lamentabatur Iacob des 3. Fastensonntags setzt im Widerspruch mit 
dem Bericht der Genesis voraus, daß Jakob nicht an den Tod Josephs glaubte, son- 
dern wußte, daß er ihn wiedersehen werde. Dazu wird auf die Sure des Koran 
über Joseph verwiesen, die ähnlich von der Bibel abweicht. Kr. wirft die Frage auf, 
ob diese Auffassung aus dem Koran oder einer Apokryphe in das R. gedrungen sei. 
Möglicherweise deute sie auf mozarabischen Ursprung des R. hin. A.W. [117 


A. Wilmart ©. S. B., L’hynıne de la charit& pour le jeudi-saint (La Vie et les 
Arts lit. 10 [1923/24] 250—259). Die Antiphon Ubi caritas et amor, Deus ibi est, 
3mal wiederholt mit je 4 Versen, sind der Rest eines größeren Stückes. Im Missale 
von 1474 9 Strophen, von denen in dem von 1570 die 1., 4. und 9. blieben (in der 
letzteren im älteren Text: similes quo cum beatis). Die 9 Strophen im römisch- 
franziskanischen Meßbuch seit dem 13. Jh. Liturg. Sammlungen des 11. und 12. Jh., 
bes. von Monte Cassino, bringen die Strophen auch schon am Gründonnerstag, aber 
eine mehr. Im 9. und 10. Jh. der ursprüngliche Text, Hymnus de Caritate, 12 
Strophen, in 4 Sammlungen rhythmischer und metrischer Poesie in Norditalien und 
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nördlich der Alpen. Der Refrain Ubi caritas est uera, Deus ibi est nach jeder 
Strophe. 16 neue Verse. In der letzten Strophe wird pro uita dominorum gebetet, 
d. h. wohl Karl d. Gr. und seine Söhne. In der 8.: Et illius nil amori praeponamus 
deutet auf Reg. S. Benedicti c. 4; 5; 72 und damit auf den Ursprung in einem 
Benediktinerkloster. Der Gesang wurde anfangs bei der wöchentlichen Fußwaschung 
(Reg. c. 35) gesungen und ist eine Ausführung von kürzeren Texten (wie Migne 
PL 78, 766 und 849); auf den Gründonnerstag übertragen. Mss. aus St. Gallen, 
Reichenau, Verona; Ursprung wohl Norditalien. Im Rituale monasticum Verwendung 
bei der Fußwaschung der Novizen; hier also noch der ursprüngliche Gebrauch und 
volle Sinn. W. gibt dann den Text nach Poetae Latini medü aevi t. IV pars II, I, 1914 
p. 526 und Übersetzung. [118 

St. Kegel O. S. B., O beata Trinitas. Vom Sinn und Werden des Dreifaltig- 
keitsfestes (Bened. Mschr. 6 [1924] 169—176). Ein Dreifaltigkeitsfest war der röm. 
Kirche unbekannt; eine Dekretale Alexanders III. (c. quoniam in parte 2 X, de 
feriis II 9) lehnt es für Rom ab, „da man ja täglich ‚Ehre sei dem Vater und dem 
Sohne und dem Heiligen Geiste‘ betet...“ Alkuin stellte die Festmesse zusammen. 
Stephan von Lüttich (f 920) wirkte für die Verbreitung des Festes, verfaßte vielleicht 
das Offizium. Das Fest entstand im 9./10. Jh., wohl indem man zunächst an Sonn- 
tagen ohne Messe dieses Formular nahm. Bes. der Sonntag nach dem Pfingst- 
quatember erhielt diese Messe; so entstand beinahe ungewollt das Fest. Rom nahm 
es durch Avignon an (Joh. XXI. für die ganze Kirche). Betrachtungen über den 
Sinn des Festes. [119 

J. de Vathaire O. S. B., La transfiguration (La Vie et les Arts lit. 10 [1923/24] 
435—440). In manchen Kirchen im selben Rang wie Ascensio und Epiphanie ge- 
feiert. Im Orient seit alters mit Vigil und Oktav; in Spanien im 9. Jh. 3 Messen; 
im Sakr. von Tours vom 9. Jh. mit Vigil; erst im 15. Jh. durch Kallixt III. im 
Abendland allgemein. “ [120 

Gordillo S. J., La Asunciön de Maria en la Iglesia espanola (Siglos VII—XI) 
(Madrid 1922) prüft die Texte der mozarab. Liturgie über die Assumptio, die von 
der gallikan. unabhängig seien. Erste Erwähnung der Ass. im Antiphonarium der 
Kathedrale von Leon (Anfang 8. Jh.). Im Liber comitis von Mailand (etwas später) 
ein Anhang, dem gemäß das Fest dort 706 eingeführt wäre. G. schließt daraus, daß 
das Fest in Spanien am Anfang des 8. Jh. eingeführt sei; die Messe sei von St. Ilde- 
fons komponiert. All diese Ergebnisse stehen auf sehr schwachen Füßen; s. 
L. Goldaracena O. Cap. (Rev. d’hist. eccl&s. 20 [1924] 147 f.). Im Anhang die 
betr. liturg. Texte abgedruckt. [121 

Jos. Kramp S. J., Zur Liturgie des Kirchweihfestes (Rottenb. Mschr. f. prakt. 
Theol. 6 [1922/23] 202—206). Das Kirchweihfest ist ein Herrenfest, ein Dankesfest; 
Festgedanke ist die Vermählung Christi mit der Kirche (Seele). [122 

P. Parsch, Die Liturgie des Leopoldifestes. Übersetzt und kurz erklärt 
(Klosterneuburg 1922). Messe, Vespern, Mette (sog. Lateranenser Mette), Laudes 
und Non des in Klosterneuburg feierlich begangenen Tages mit das Verständnis der 
Texte unterstützenden und sie besonders auf den hl. Leopold anwendenden Stich- 
worten und Hinweisen. AS 123 

C. Callewaert, De Octava (Eph. lit. 37 [1923] 415—421). Ursprung, Geschichte, 
Arten, Ritus der ©. \gl. dazu A. Paladinmi, De octavae mystica significatione 
iuxta Divum Ambrosium (ebda 460—464) nach M. Daras O. S. B. (Quest. lit. et 
paroiss. Sept. 1923). [124 

Th. Michels ©. S. B., Die heiligen Sakramente (Die betende Kirche [Brl. 1924] 
330—413). Die mustergültigen Übertragungen der Texte aller Sakramente (ein- 
schließlich Bischofsweihe und Brautmesse) sind von Einleitungen und Erklärungen 
umgeben, die die Befruchtung geschichtlicher Einsicht in die Lebensordnung der 
alten Kirche sehr reich erfahren haben. A. W. [125 
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P. de Puniet O. S. B., Les preliminaires du bapteme (La Vie et les Arts lit. 10 
[1923/24] 201—210). Die 2 Formen des Rituale folgen in den Hauptlinien der alten 
röm. Lit. der lit. Bücher des 6.—8. Jh.; außerdem benutzt de P. den Brief des Diakon 
Johannes an den Patrizier Senarius (Migne PL 59, 397—408 nach Mabillon, Mus. 
ital. 1 69—76; verwendet von Erzb. Odilbert von Mailand im Liber de baptismo und 
von dem Traktat über die Taufe bei Alkuin, Brief 134 und 136 = MG, Epist. Karol. 
aevi IV S. 202 u. 214) vom Anfang des 6. Jh. 3 Stufen noch im jetzigen Ritus: Zu- 
lassung, Vorbereitung, Spende der Taufe. Auch die neugeborenen Kinder müssen 
die Stufen des Katechumenats durchmachen „aus Achtung vor den alten Über- 
lieferungen“ (Theodulf von Orleans, De ordine baptismi 1; Migne PL 105, 223). 
Zuerst eine Bezeugung des Anfangsglaubens durch den Täufling und eine kurze 
Darlegung des Glaubens und der Gebote durch die Kirche. Darauf gibt sie in 3 Riten 
die geistlichen Gnaden, auf die der Kandidat ein Anrecht hat: Vertreibung des bösen 
Geistes durch Anhauchen, Besitzergreifung Gottes durch das Kreuzzeszeichen (ad 
christianum faciendum in den gallikan. Meßbüchern des 7.—8. Jh.; signo te... 
ut sis Christianus Miss. Goth. Migne PL 72, 274) und die Handauflegung, Nahrung- 
spendung (Salz bei Augustin, De catechiz. rudibus 26 und De peccatorum meritis 


II 26 = sacramentum catechumeni; nach Joh. Diac. reinigend und erhaltend; sal 
sapientiae... in uitam aeternam). All dies außerhalb der Kirche (des Bapti- 
steriums). [126 


P. de Puniet O. S. B., Le bapteme et sa preparation (La Vie et les Arts lit. 10 
[1923/24] 299—310). Die nähere Vorbereitung zur Taufe begann mit dem nomen 
dare; man wurde damit competens, electus. Die jetzt am Anfange des Taufritus 
stehende Oration Da... electo nostro, ut sanctis edoctus mysterüs eqs. stammt aus 
einer Scrutinienmesse, Bes. feierliches Scr. am Mittwoch der 4. Fastenwoche; die 
Kirche teilte den Kandidaten die 4 Evangelienanfänge, Credo und Paternoster mit 
und prüfte darüber in dem scr. „Gemäß der apostolischen Regel muß man zum 
Scr. schreiten durch die Exorzismen“ (Leo M., ep. 16,6; vgl. Augustin., de pecc. 
orig. 40), die in den letzten Tagen der Fastenzeit öfters wiederholt werden (von 
Exorzisten). Am Karsamstagmorgen redditio (nach dem jetzigen Ritus nach der 
Einführung in die Kirche). Dann Exorzismus durch den Bischof selbst (vgl. Gregor. 
n. 83 Lietzm.) und Ephpheta. (nach Marc. 7, 31—35); jedoch wird die Berührung 
des Mundes unterlassen nach Ambros., de myst. $ 4; De sacr. I 1,3; sie geschah im 
9. Jh. in manchen Kirchen, z. B. siehe Leidrad von Lyon, Liber de bapt. ad Carolum 
PL 99, 857; Hincmar, ep. de bapt. 7 (PL 126,107). Absage an den Teufel, Salbung, 
Zusage an Gott, dann Taufe: uia salutis fuit in confessione, salus in baptismate 
(Fulgent., ep. ad Ferrandum 19). Das „Christum anziehen“ (Gal. 3,27) durch das 
weiße Kleid, das Kleid des Lammes (Zeno Veron., Tract. 43 ad neophytos), dar- 
gestellt. Salbung des „Christianus‘“, der zum Priester in Christo wird. [127 


P. de Puniet O. S. B., Le don de l’Esprit-Saint et la Confirmation (La Vie et 
les Arts lit. 10 [1923/24] 354—363) sieht in dem Ausstrecken der Hand uersus con- 
firmandos die ursprüngliche Handauflegung, die mit Gebet begleitet wird (vgl. 
Tertull., de bapt. 8 manus imponitur per benedictionem aduocans et inuitans Spiri- 
tum sanctum), dann Salbung in Kreuzesform auf der Stirn; die Berührung der 
Wange „en signe d’adoption spirituelle“ (?) mit Friedenskuß. Die Oration bei der 
„Handauflegung“ ist durch alle röm. Dokumente seit dem Gelas. bezeugt; die Formel 
Signo te signo crucis egs. gehören seit dem 10. Jh. zum päpstl. Ordinarius oder 
Pontificale: Ordo Rom. X (Migne PL 78, 101). Die Bezeichnung mit dem Kreuze = 
consignatio. Diese ursprünglich nicht mit der Salbung verbunden: caro signatur, ut 
et anima muniatur (Tertull., de resurr. carnis 7). So war es wohl in Rom bis zum 
4. Jh. Zwischen Taufe und Firmung eine Salbung. Diese in Afrika mehr zu der 
Taufe, in Ägypten mehr zu der Firmung in Beziehung gesetzt (Sacram. Serapionis 
ed. Funk, Did. et Const. Ap. Il 187; vgl. Didym., De Trinitate II 14 Migne PG 39, 771 


Allgemeines. 243 


und 713 N. 21); so auch bei Kyrillos von Jerus. (3. mystag. Katechese) und im 
Orient seitdem. Hippolyt, in Dan. I 16; de Antichristo 59 verbindet die Salbung mit 
der Gabe des Hl. Geistes, ebenso wie die Handauflegung und die Bezeichnung mit 
dem Kreuze. Die Salbung gleich nach der Taufe wird in allen alten Liturgien durch 
das begleitende Gebet erklärt, das eine Danksagung für die nun vollendete Taufe 
ist und eine Bitte um die neue Gnade, nämlich um die Salbung des Hl. Geistes 
(zum ewigen Leben). Damit die Gläubigen wenigstens die erste Salbung hätten 
(propter occasionem transitus mortis: Liber pontif., Notiz über St. Silvester, ed. 
Duchesne I 171), gab der Priester in Rom etwa seit dem 4. Jh. [dies aber wie 
auch die Salbung bei der Firmung findet sich doch schon in der röm. „Apostol. Über- 
lieferung“ Hippolyts um 230!] gleich nach der Taufe eine Salbung; zu der von der 
Taufe getrennten Firmung fügte man alsdann eine Salbung bei. [128 
J. Kramp S. J., Vom Sakrament des hochzeitlichen Bundes. Sein Geheimnis, 

sein Recht, seine Liturgie (St. d. Zeit 54 [1924] 196—211). Wichtig für unsere 
Zwecke: Einflüsse des römischen und. germanischen Rechtes auf den Charakter der 
Eheschließung. Die Eheliturgie im heutigen römischen Ritus (einschließlich Braut- 
segen und Brauimesse) wird kurz gewürdigt. A. W. [129 
Gr. Böckeler O. S. B., Die Sakramentalien (Die betende Kirche [Brl. 1924] 
414—510). Nach einer kurzen Einführung in Wesen und Bedeutung der Sakramen- 
talien werden zuerst die hauptsächlichsten Segensmittel der Kirche (Weihwasser, 
Weihrauch, Öl) besprochen. Ausführlicher sind behandelt: Friedhofsweihe, Grund- 
steinlegung, Weihe einer Kirche, Jungfrauenweihe, Ölweihe, Kräuterweihe. Die 
Liturgie der Sterbenden und der Toten. Sonst sind meist nur die Texte wieder- 
gegeben. A. W. [130 
[A. Wintersig O.S.B.] Mutter und Kind (Liturgische Volksbüchlein V [Freib. 

i. Br. 1924]). Aus dem Muttersegen vor der Geburt, der: Aussegnung nach der Geburt 
wird Würde und Pflicht christlicher Mutterschaft dargestellt. Die beruhen darauf, 
daß die christliche Mutter Abbild der Kirche ist. Dieselben Gedanken ergeben sich 
aus den Segnungen über gesunde und kranke Kinder und aus der Kinderbegräbnis- 
liturgie. Das Kind ist Kind der Kirche und Kind der Mutter. Diese Beziehungen 
sind nicht nebeneinander, sondern ineinander. A.W. [131 
[A. Wintersig O.S.B.] Frohe und ernste Tage. Ein Hausbüchlein nach dem 
Römischen Rituale (ebda VI [Freib. i. Br. 1924]). Der Gedanke des Mysteriums, daß 
alles unser irdisches Leben und Tun ganz durchdrungen und überbildet werde durch 
das göttliche Leben und Tun Jesu Christi, ergibt sich auch aus den Segnungen, mit 
denen die Kirche die festlichen Ereignisse in unserem häuslichen Leben erfüllt. Der 
zweite Teil für ernste Tage zeigt den Christen in der Zeit leichterer Krankheit, die 
Segnungen über Kranke und Heilmittel. A. W. [132 
[A. Wintersig O.S.B.] Auf den Weg des Friedens. Ein Reisebüchlein nach 

dem Römischen Brevier, Rituale und Missale (ebda VII [Freib. i. Br. 1924]). Reise- 
und Pilgersegnungen lassen alles irdische Wandern und Wallen als Vorbild und Ab- 
bild der Reise in die ewige Heimat, Christus entgegen, erscheinen. Der Segen der 
Kirche für Fahrzeuge. A. W. [133 
O. Casel O. S. B., Das Gebet der Kirche im täglichen Offizium (Die betende 
Kirche [Brl. 1924] 182—206). Gebet und Opfer, Stundengebet und Messe in ihrer 
gegenseitigen Beziehung; das Stundengebet als Gebet der Braut Christi. Besonders 
wertvoll sind die allgemeinen Bemerkungen über die liturgische Allegorie. Objek- 
tivität, Traditionstreue, Gemeinschaftscharakter, Form und Maß, musikalischer 
Schmuck und Sprache des Offiziums. Psychologie des lit. Gebetes und seines Auf- 
baues, die Beziehungen zum Rhythmus der Natur. Die Beständigkeit des Gebetes 
eine aeternitas. Charakter und Aufbau des Offiziums werden am älteren monasti- 
schen Brevier aufgezeigt. Als Ganzes der feinste Abschnitt des gesamten Werkes, 
A.W. [134 
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A. Vaccari S. J., Carmina Scripturarum: Novae antiphonae earumque biblici 
fontes (Verbum Domini 4 [1924] 30f.) gibt an, woher die Antiphonen zu den Laudes 
zwischen dem 17. und 23. Dez. im neuen röm. Brevier genommen sind: die erste 
Intuemini zum Teil aus Hebr. 7,4 (wo von Melchisedech, dem Vorbilde Christi, die 
Rede ist), zum Teil aus dem Canticum Habakuk (3,13): egressus es in salutem 
populi tui (was bes. gut auf Christus sich anwenden läßt), die zweite Multiplicabitur 
aus Is. (9, 7); die dritte Ego Dominus aus Is. 46, 13, wo von der Rückkehr aus dem 
babylonischen Exil, dem Vorbilde der Erlösung, die Rede ist; die vierte, Exspectetur 
aus Deut. 32,2, war bereits im alten Brevier vorgeschrieben; die fünfte Paratus esto 
ist aus Amos 4, 12 gebildet ‚mit Umbiegung des Sinnes: beim Propheten droht Gott 
sein Kommen zum Gerichte an; die Kirche versteht die Worte vom Kommen des 
Sohnes Gottes zur Erlösung der Menschheit. HH») @[135 

Et. Hugueny O. P., Psaumes et cantiques du breviaire romain. 2 Bde (Brüssel 
1922). Der 1. Bd (446 S.) behandelt den Sonntag, der 2. (618 S.) Montag und 
Dienstag. Die Ps. und Cantica werden nach der Reihenfolge des Breviers im lat. 
Text und in Übersetzung gegeben; es folgt ein praktischer Kommentar und eine 
kurze Betrachtung über die geistliche Verwendung der Stücke. ENGE R136 

H. Perennes, Les Psaumes, traduits et commentes, avec preface duR.P.Con- 
damin (Saint-Pol-de-Leon 1922) teilt den Text gemäß der Theorie von Zenner 
S. J. (f 1905) und CGondaminS. J. nach Strophen und Distichen oder Tristichen 
ein. — Les Psaumes dans la liturgie romaine (Quimper 1923) bespricht die Psalmen 
der Reihe nach und erklärt ihren Gebrauch in der röm. Lit. (s. Jb. 3 Nr. 108). [137 

J. Cales, Les Psaumes des Fils de Core (Recherches de science relig. 12 [1922] 
211—215; 13 [1923] 66—76, 154—160, 313—321, 437—443, 543—553; 14 [1924] 273— 
287, 429—444). Eingehende Erklärung dieser schönen Lieder nach dem Urtext mit 
französ. und lat. Übersetzung, Hervorhebung des Lehrgehaltes, lit. Verwendung. 

H. H. [138 

Atb. Miller O. S. B., Die Psalmen. Einführung in deren Geschichte, Geist und 
liturgische Verwendung (Ecel. or. 4; 5.—8. Aufl. Freib. i. Br. 1924). Die Psalmen 
übersetzt und kurz erklärt (ebda 5; 5.—10. Aufl.; 1923). Die schon in der 1. Aufl. 
warm begrüßte liturg. Psalmeneinführung und Übersetzung M.s erscheint hier in 
bedeutend vermehrter und verbesserter Form. Zumal die Einleitung hat sich zu 
einem eigenen, sehr nützlichen Bdchen ausgewachsen, das wissenschaftlich und 
praktisch gleich wertvoll ist. Die Übersetzung steht jetzt in Bd. 5; sie ist sprachlich 
verbessert und durch die von B. Barth O. S. B. übersetzten und erklärten Cantica 
des Breviers bereichert. [139 

K. Kündig, Lyrische Poesie im Dienste katholischer Liturgie. Beiträge zur 
Würdigung der altchristlichen Literatur (Schwyz 1923). Die Schwierigkeiten des 
Hymnenbeters im Brevier möchte Verf. überwinden, indem er an einem besseren 
Text Sinn und Aufbau zeigt. Er legt meist zugrunde ein Römisches Hymnar von 
1920, in dem Papst Benedikt XV. die Hymni ad Laudes et ad Horas diei secundum 
antiquum usum drucken ließ, die im wesentlichen mit dem Text des monast. Br. 
übereinstimmen. Er hofft, daß diese Fassung wieder den Heimweg ins Römische 
'Brevier finde. Die Hymnen sind chorweise gedruckt und übersetzt und von kleinen 
Studien umrahmt, die bes. die ursprüngliche Gliederung, den Gedankengang und 
deren Störung durch lit. Verwendung und humanistische Bearbeitung zeigen. 
Splendor paternae gloriae, Aeterna Christi munera werden aus inneren Gründen 
Ambrosius zugeschrieben. Pange lingua gloriosi corporis mysterium im Aufbau ab- 
hängig von Venantius Fortunatus’ Kreuzhymnus; Lauda Sion von Laudes crucis 
attollamus des Adam von St. Viktor. A.W. [14 

Nik. Gihr, Die Sequenzen des römischen Meßbuches, dogmatisch-aszetisch er- 
klärt. 2 Bdchen: Veni, Sancte Spiritus (®—* 1924. Freib. i. Br.). Eine fromme, an- 
sprechende, die Liturgie wenig berücksichtigende Erklärung der Pfingstsequenz; s, 
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zur Ergänzung A. Wilmart (unten Nr. 407), der sich eher für die Urheberschaft 
Stephan Langtons entscheidet. [141 
„ La nuova edizione tipica del Martirologio Romano (CiviltäA Catt. 75 [1924] 

Quad. 1777, 47—59) bespricht die 1922 neuerfolgte Ausgabe des römischen Mart. 
Er entwickelt einige Grundsätze, die bei der Neuausgabe maßgebend waren. Die 
Veränderungen, die das alte M. erfahren hat, sind keine wesentlichen. Deshalb wird 
das neue auch noch nicht alle Wünsche befriedigen. Auch Verf. trägt Wünsche 
vor, ohne jedoch die Schwierigkeiten, die ihrer Erfüllung entgegenstehen, zu ver- 
kennen. Im ganzen kann die neue Ausgabe als wertvolle Vorarbeit für eine spätere, 
die im einzelnen weitergehen wird, begrüßt werden. Im Vorwort sind die Rubriken 
bedeutend erweitert. D. Zz. [142 
L. Grommier, Prerogatives archiepiscopales et generalites Episcopales (Quest. 

Lit. et Par. 8 [1923] 267—272; 9 [1924] 68—74; 109—116). Anläßlich der vielen Un- 
richtigkeiten in A. Battandiers Annuaire Pontifical unternimmt ein Konsultor der 
Ritenkongregation es, genaue Angaben zu machen über die (liturg.) Vorrechte und 
Insignien der Bischöfe und Erzbischöfe. Zuerst wird das genaue Zeremoniell gegeben 
über Postulation (Prokurator), Auslieferung, Übersendung und Auflegung des Pal- 
liums, mit oder ohne Konsistorium, dazu die Abweichungen für die EB, die Kardinal 
sind, und den Kardinaldekan. Was für Folgen es hat, wenn das Pallium verloren 
geht. Das P. wird dem EB bei der Bestattung angelegt. War er beim Sterben nicht 
mehr residierender EB oder außerhalb seiner Provinz, so legt man ihm das Pallium 
gefaltet unter das Haupt. Die Nadeln des Palliums und ihre Anordnung erklären 
sich aus der Art, das Pallium zu tragen, als es noch ein einfaches Band war. — 
Der verschiedene Gebrauch des erzbischöflichen Vortragskreuzes. — Über den Ge- 
brauch von Stab, Mitra und Buch und Leuchter — die beiden letzteren sind nicht 
eigentlich Insignien: sie sollten beim Einzug des Bischofs in seine Kathedrale, wenn 
er nicht schon in Paramenten ist, nicht getragen werden. (Für den Stab dürfte man 
in dieser Frage aber auch anderer Meinung sein können.) Bestimmte Funktionen 
erfordern die Begleitung des Bischofs durch die „Kapläne“, der Stabträger geht 
dabei vor dem B., die andern folgen ihm. — Die Aufbahrung der Bischöfe und Erz- 
bischöfe. — Der Baldachin im Thronsaal des EB ist nicht wegen seines Kreuzes da. 
Der Baldachin kommt nach lit. Recht allen Prälaten vom B. an aufwärts zu, ebenso 
dem Allerheiligsten und dem Altar (aber letzterem nicht, wie Gr. meint, nur wegen 
des Allerheiligsten. Der Altar hatte einen Baldachin, bevor das Allerheiligste auf 
ihm aufbewahrt wurde.) — Die grün-goldenen Hutquasten kommen rechtlich nur 
den lat. Patriarchen zu. Gewohnheitsrecht oder Usurpation verschaffte sie auch 
Nuntien, Erzbischöfen und sogar einigen Bischöfen. Die Gürtelquasten. Liturgische 
Vorrechte der Nuntien. — Die Unterschrift der EB. — Die lit. Rechte der EB, die auf 


einen Bischofssitz transferiert sind. — Der ganze Artikel zeigt, wie der französische 
Episkopat sehr bemüht war, sich Vorrechte anzueignen, die ihm nicht zukamen. 
A. W. [143 


Al. Trombetta, De Pallio Archiepiscopali elucubratio canonico-liturgico- 
historica (Sorrento 1923) gibt verschiedene Bedeutungen von pallium und beschreibt 
das erzbischöfliche. Dann wird die Segnung der Lämmer am Agnesfeste, ihre Pflege, 
die Zubereitung der Pallien, ihre Segnung am 28. Juni und ihre Aufbewahrung in 
der Confessio des hl. Petrus geschildert; ferner die postulatio und die Überreichung 
des P. Träger des Palliums sind der Papst, die Patriarchen, Primaten, Metropoliten 
oder Erzbischöfe und einige Bischöfe aus besonderem Privileg; dieses Privileg wird 
persönlich oder für den Bischofssitz gegeben; letztere zählt Tr. in einer Tabelle auf. 
Das P. gibt die erzbisch. Gewalt. Bestimmungen über den Gebrauch des P. Die 
Angaben über Entstehung und Entwicklung des P. bedürfen kritischer Nachprüfung. 
Zuletzt wird das P. in der griech. Kirche behandelt. [144 

A. Stock O. S. B., Das Kirchengebäude (Die betende Kirche [Brl. 1924] 31—64). 
Ausgehend ven der liturg. Bedeutung des Kirchengebäudes wird im Anschluß an 
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vanAcken (Jb. 2 Nr. 2a) der ideale Auf- und Grundriß einer lit. empfundenen 
Kirche gezeichnet. Die kunstgeschichtliche Entwicklung des Kirchengebäudes wird 
dann an den idealen liturg. Forderungen gewertet. A. W. [145 
J. Vollmar O. S. B., Die Ausstattung des Altares und der Kirche (Die betende 
Kirche [Brl. 1924] 65—103). Ein kunsthistorischer Überblick, der es aber nicht 
unterläßt, zuweilen darauf hinzuweisen, wie der Mysteriencharakter der L. das 
innerlich treibende Element der kunsthistorischen Entwicklung war. A.W. [146 
Jos. Braun S. J., Der christliche Altar in seiner geschichtlichen Entwicklung. 

I Bd. Arten, Bestandteile, Altargrab, Weihe, Symbolik. II. Bd. Die Ausstattung des 
Altares, Antependien, Velen, Leuchterbank, Stufen, Ciborium und Baldachin, Retabel, 
Reliquien- und Sakramentsaltar, Altarschranken (Mnch. 1924). Das große, reich 
ausgestattete Werk wird in Jb. 5 ausführlich besprochen werden. [147 
A. D. Tani, Le Chiese di Roma. Guida storico-artistica con introduzione del 
Dott. A. Serafini. 121 illustrazioni fuori testo. Chiese stazionali (Torino 
1922). Die Einführung unterrichtet gut über die altchristl. gottesdienstliche Ver- 
sammlung und ihren Raum (&xxAnoia, titulus, statio usw.), der aus dem römischen 
Hause und der basilica civilis sich zur christl. Basilika entwickelt habe. Dann 
werden die einzelnen Stationskirchen durchgenommen und gute histor., kunst- 
geschichtl., liturgiegesch. Notizen und Literaturangaben gegeben; dazu Abbildungen. 
[148 

Th. Dombart, Das Semanterium, die frühchristliche Holzglocke (Die christl. 
Kunst 20 [1924] 51—63, 77—78). Sammelt die Nachrichten über das hölzerne Schall- 
instrument, das besonders im Orient zum Gottesdienst rief und wegen der Abneigung 
der Moslim gegen das Glockenläuten der Christen bis in die jüngste Zeit gebraucht 
wurde. Auch einige Nachrichten über Metallsemanterien, die mehr im Abendland 
verbreitet waren. Einige lexikographische Bemerkungen zu dem Namen. Lateinisch 
einfach signum. A.W. [149 
H. Dausend O. F. M., Die Glockenweihe nach den allgemein geltenden Be- 
stimmungen (Theol. u. Gl. 15 [1923] 109—112) arbeitet klar den Unterschied 
zwischen Benediktion und Konsekration einer Glocke heraus und gibt an, wem beide 
zustehen. Die Privilegien der Abbates de regimine für die Konsekration der Glocken 


sind durch den Codex nicht, wie D. meint, aufgehoben. A. W. [150 
G. Demaret, Les couleurs liturgiques (Rev. pratique de liturgie et de musique 
sacree 1924, 326—347). [151 


J. Vollmar O. S. B., Die liturgische Kleidung (Die betende Kirche [Brl. 1924] 
104—139). Behandelt die liturg. Gewänder und Abzeichen beschreibend und ge- 
schichtlich. Parament und Mysterium. A.W. [152 

König, Die altkirchliche liturgische Kleidung (Hochkirche 4 [1922] 206—212). 
Schlichter Überblick über die heutige kathol. lit. Kleidung mit kurzen histor. 
Notizen, alles nach J. Brauns Hdb. d. Paramentik. Am Schluß ein Überblick über 
die lit. Kl. bei Altkatholiken und evang. Denominationen. Th. Kl. [153 

Jos. Braun S. J., Praktische Paramentenkunde. Winke für die Anfertigung 
und Verzierung der Paramente mit 113 neuen Vorlagen zu Paramentenstickereien. 
Mit 14 Taf. und 41 Abb. im Text. 2., verb. Aufl. (Freib. i. Br. 1924). Die neu- 
aufgelegte Praktische Paramentenkunde gibt für die Technik in der Anfertigung von 
Paramenten durchweg gute und praktische Anleitung. Die Vorschläge und Ab- 
bildungen bringen viel Abgegriffenes und daher wenig Neuanregung, deren doch 
die praktische Paramentik bedarf. Nur an einem. Beispiele sei dieses gezeigt. Es 
ist bei der Behandlung der Alben nur von solchen die Rede mit Spitzen und Ver- 
zierung. Von anderer Seite möchte man aus praktischen und ästhetischen Gründen 
auf Verzierung, die doch nicht wesentlich zur Albe gehört, ganz verzichten, um 
mehr den Charakter der Albe als Leinengewandstück zu betonen, dafür aber wert- 
volles Material und. sorgfältigste Ausführung ihre Zierde sein lassen. C.K. [154 
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Jos. Braun S. J., Die liturgischen Paramente in Gegenwart und Vergangenheit. 

Ein Handbuch der Paramentik. Mit 197 Abb. 2., verb. Aufl. (Freiburg i. Br. 1924). 
Das Werk fußt fast ganz auf mittelalterlicher Kunstrichtung und läßf eine genügende 
Beachtung der Antike vermissen, sowohl hinsichtlich der schönen Wirkung der 
einfachen Formen frühchristlicher Gewandung, als auch der in ihren primitiven 
Formen so tiefsinnigen Symbolik der Alten, welche die Ornamentik und oft zu 
reiche Farbenskala des MA übertrifft. Wenn Br. in seinem 2. Vorwort zur Prak- 
tischen Paramentenkunde im Hinblick auf die Moderne mit gewissem Recht von 
„ungesundem Subjektivismus, stümperhafter Roheit und launenhafter Mode“ spricht 
und aus dieser Anschauung heraus das MA als maßgebend und vorbildlich hinstellt, 
so ist damit die Kunstrichtung beispielsweise der Beuroner Schule, der für ihr 
Prinzip, alles nach Maß, Zahl und Gewicht zu berechnen, das Frühchristentum, 
nicht die letzten Jahrhunderte maßgebende Tradition sind, außer acht gelassen. 
N CK. 3165 

A. Manser O. S. B., Christus im Gleichnis der Sonne. Eine kleine liturgie- 
geschichtliche Namenstudie zum Sonntag (Ben. Mschr. 6 [1924] 39—47). Gelehrte 
und feine Abhandlung über die religionsgeschichtliche „Sonnentheologie“ und ihre 
Verwendung im Christentum, bes. in der Liturgie. Wird fortgesetzt. [156 
O. Casel O. S. B., Die Perle als religiöses Symbol (Ben. Mschr. 6 [1924] 321— 

327) gibt zunächst die oriental. und hellenist. Geschichte des Bildes nach Usener und 
Reitzenstein und dann seine Verwendung in christlicher Literatur und Liturgie. [157 
Abel Fabre, L’iconographie de la Pentecöte (Gazette des Beaux Arts, 5° periode 

t. 7 [1923] 32—42) studiert die Ikonographie des Pfingstereignisses, nicht des Pfingst- 
festes. L..G. = [158 
G. Demaret O. S. B., Le culte de la Croix dans FOrdre de Saint Benoit (Via 
Crucis 1923, 115—121; 156—166; 189—197; 225—231; 261—269; 294—299; 340—347; 
368—375; 406—413; 1924, 11—16; 44—50; 90—97). [159 
J. Weigert, Religiöse Volkskunde (Freib. i. Br. 1924). Über rel. Gebräuche 

und ihr Schwinden im Bauernleben (54 ff... Die Segnungen für Feld, Wald und 
Hof des Röm. Rituale, die demnächst in den „Liturgischen Volksbüchlein“ (Freib.) 
erscheinen werden, könnten mehr in den Dienst der Hebung bäuerlicher Religiosität 
gestellt werden. A.W. [160 
J. Burel, Anciennes devotions populaires (La Vie et les Arts lit. 10 [1923/24] 
156—159, 11 [1924/25] 18—21). Die hl. Eucharistie als Schutz im Schiffbruch 
(Ambros., De excessu fratris Satyri 43; Gregor. M., Dial. IIl 36), den Toten aufgelegt 
(Greg., Dial. II); Totenkommunion. Medaillen mit dem Bilde Christi oder Symbol 
am Halse getragen (wie der heidn. Soldat das signaculum militiae). Evangelium am 
Halse getragen (Chrysost., Migne PG 58, 669; 49, 196; Isidor von Pelus., PG 78, 604; 
Gregor. M., PL 77,316); am Bett aufgehängt (Chrysost., PG 61, 373). Verbreitung 
von Kreuzpartikeln (Kyrill. v. Jerus., Katech. IV 10; X 19; XIII 4; Gregor. Nyss., 
De uita S. Macrinae PG 46,989; Paulin. Nol., ep. 31 PL 61,325). Verehrung der 
hl. Nägel (Ambros., De obitu Theodos. PL 16, 1401; Rufin., H. E. I 8; Sokrates, 
H. E. I 17, Sozomenos II 1). Erde vom hl. Grab von den Donatisten hoch verehrt 
(Augustin, ep. 52, 2 PL 33, 194); auch von Katholiken (ders. Civ. Dei XXI 
PL 41,764); nach Sulpic. Severus, Chronic. II 33 geht sie nie zu Ende; Kuchen 
damit gebacken für die Kranken (Gregor. Tur., De gloria martyrum I 7). Ähnlich 
Staub von dem Altar zu Jerusalem als Reliquie betrachtet (Peregr. Aether.); afrikan. 
Altar vom J. 359 trägt die Inschrift: Memoria sa(n)cta. — Victorinus septimu(m) 
idus sept(e)mr, Miggin idu(s) et Dabula et de lignu crucis, de ter(ra) promis(s)ionis 
ube natus est Christus, apostoli Petri et Pauli, nomina m(a)rt(y)rum Datiani, 
C(y)priani, Nemes(i)ani, (C)itini et Victo(ri)as. An(n)o prov(inciae) (tr)ecentivi- 
(g)es(imo). [161 
L. Gougaud O. S. B., La devotion & l’autel (La Vie et les Arts lit. 9 [1922/23] 
487—494) handelt über die Verehrung des Altars außerhalb der Messe im MA: beim 
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Schwur Berühren. des Altars mit beiden Händen; Freilassung von Sklaven am Altar; 
bei Schenkungen die Gabe oder ein stellvertretender Gegenstand auf den Altar gelegt; 
beim Ritterschlag Schwert auf den Altar gelegt, zur Verpflichtung, die Kirche zu ver- 
teidigen; beim Ausgang zum Kriege wird ein Gegenstand (oft das Messer) auf den 
Altar gelegt und bei der glücklichen Rückkehr durch eine Gabe ersetzt. Man legt 
auch (öfters in abergläubischer Weise) ein Dokument auf den Altar, um irgend eine 
Gunst des Himmels zu erhalten; Kranke legen sich unter den Altar. — Nach Reg. 
S. Benedicti c. 58 legt der Profeß die Profeßkarte auf den Altar und küßt diesen. 
(S. 490 N. 2 ein Text von S. Ambros., ep. 61,5, der jedoch hierher gehört: epistolam 
pietatis tuae mecum ad altare detuli, ipsam altari imposui, ipsam gestaui manu, cum 
offerrem sacrificium, ut fides tua in mea uoce loqueretur et apices Augusti sacerdo- 
talis oblationis munere fungerentur.) Küssen des Altares; u. a. Prudentius, 
Peristeph. 9; Ambros., ep. 20, 26 milites, irruentes in altaria, osculis significare pacis 
insigne. Oblation mit Einwickeln der Hände, der. Opfergabe und der Urkunde in die 
palla altaris (Reg. S. Bened. c. 59); vgl. oben den Ritus der Schenkung. Die hl. 
Elisabeth legte die Hände auf den Altar bei der Gelübdeablegung; setzte ihr Kind 
auf den Altar bei der Aussegnung. [162 


A. Manser O. S. B., Der heilige Kreuzweg in Bildern von Fra Angelico und 
anderen alten Meistern mit liturgischem Text von A. M. (Theatinerverlag [Mnch.] 
1924). Das feine Büchlein stellt neben ausgesuchte Bilder von Fra Angelico, Duccio, 
Giotto u. a. sehr gut gewählte Texte aus der Liturgie und sucht so tieferen lit. Geist 
in die Kreuzwegandacht zu tragen. [163 


L. Gougaud O. S. B., Avant le coeur eucharistique de Jesus. La plaie du cöte 
et Eucharistie (La Vie et les Arts lit. 10 [1923/24] 160—169). Auf einem Bilde des 
Quirizio da Murano in Venedig zeigt Christus seine Seitenwunde und reicht mit 
der andern Hand die Kommunion. G. verfolgt die Beziehungen zwischen Seiten- 
wunde und Eucharistie. [164 


A. W(ilmart) O. S. B., Priere ä& sainte Marie et ä saint Jean l’Evangeliste (La 
Vie et les Arts lit. 10 [1923/24] 49—53). Das Gebet O intemerata, in der 2. Hälfte 
des MA sehr beliebt, verfaßt wohl in der 1. Hälfte des 12. Jh., zeigt deutlich ‚le 
mouvement de devotion affective‘“, deren Führer Anselm und Bernhard waren. Seit 
dem Beginn des 14. Jh. in den Horenbüchern, durch Pius V. im Officium B. Mariae 
Virginis nuper reformatum (Rom 1571). Ausgabe von A. Wilmart (La Vie 
spirit., Mai 1923, Suppl. 165 ff.). Hier Übersetzung und altfranzös. Text nach Ms. 
South Kensington, Reid n° 83, fol. 194 —196v (wohl französ. Sammlung aus dem 
Anfang des 14. Jh.). [165 


„Die Heimat“, Monatschr. für Land, Volk und Kunst in Westfalen und am 
Niederrhein 5 (1923) 251 berichtet von einer Segnung der Wohnräume 
und Stallungen, heute noch auf einzelnen Bauernhöfen der Coesfelder Gegend üb- 
lich. Am Weihnachtsabend begibt sich der Hausherr mit seinen Angehörigen und 
dem Hausgesinde, alle brennende Kerzen tragend, unter lautem Beten des Rosen- 
kranzes von Stall zu Stall, spricht über jedes Stück Vieh den Segen, wobei jedes 
Tier einen in geweihtes Wasser getauchten Grünkohlbusch zur Nahrung erhält; dann 
werden die Wohnräume des Hauses gesegnet, in der Küche endlich werden alle 
brennenden Kerzen einige Zeitlang auf das Gesims des Kamins gesetzt und dann 
gelöscht, um bei schwerem Gewitter wieder angezündet zu werden. Bald darauf 
beginnt die Weihnachtsbescherung. [W. Vorwold, Selm] Über Oster- 
bräuche, besonders beim Osterfeuer, berichtet dieselbe Zeitschrift 5 (1923) 68 f. 
Ebd. S. 70f. Bericht über die Wiederherstellung des siebenarmigen Leuchters im 
Essener Münster, ein höchst wertvolles Weihegeschenk der Äbtissin Mathilde 
(973—1011), der kunstsinnigen Enkelin Ottos I. — 210f. beantwortet Rektor 
J. Pesch die Frage, weshalb der St. Michaelstag zu einem beliebten Volkstag 
wurde: Verdrängung Wotans, des Kämpfergottes (Godesberg bei Bonn mit alter 


Allgemeines. 249 


Michaelskirche hieß noch im 13. Jh. Wodensberg; der hl. Bonifatius weihte viele 
Kirchen dem hl. Michael); der hl. Michael im Offert. der Totenmesse signifer; 
St. Michaelstag im Herbst, wo die Germanen ihre Herbstversammlung hielten: 
Michelting hießen die Herbstgerichte, verbunden mit Erntedank (Michaeli noch 
jetzt Abschluß der Sommer- und Erntezeit mit entsprechenden Bräuchen); Michaels- 
tag Hauptwetterlostag (Fortleben des Wotansaberglaubens). M.R. [166/9 


V. Monastische Liturgie. 


W. Bousset, Apophthegmata. Studien zur Geschichte des ältesten Mönchtums 
(Tüb. 1923). Liturgisches in den Apophthegmata ist in den beiden vorzüglichen 
Registern verzeichnet. I. Register zum Alphabeticon %. 185—194; vgl. unter: Agape, 
Agapen für die Toten, Agape und Wein, Eucharistie, Fastenzeit, Gebetszeiten, 
Gottesdienst. II. Register der Apophthegmata außerhalb des Alphabeticons; vgl. 
unter: Agape, Fußwaschung, Gebet der Gemeinde, Musik beim Gottesdienst, 
Okto&öchos, Ort — schöner und Gottesdienst, Psalmensingen, Taufgnade und 
Mönchsgewand. M.R. [170 

W. Bousset } verweist in der Zeitschr. für Kirchengesch. N. F. 5 (1923) S. 103, 
Das Mönchtum der sketischen Wüste, auf Brief 27. des Evagrius Pontikus 
(Frankenberg, Evagrius Pontikus, Abh. d. Ges. d. Wissensch. Göttingen 
XII 2 [1912] S. 585): In Ägypten gibt es xowöß:e, die aus vielen Zellen bestehen. 
Und ein jeder von den Brüdern geht in seine Zelle, besonders wenn er sein Hand- 
werk treibt und betet; sie versammeln sich aber gemeinsam zur Zeit der Mahlzeit 
und zur Zeit der regelmäßigen Gebete am Morgen und am Abend. „Die Stelle ist 
für die Geschichte der gottesdienstlichen Organisation der Klöster wichtig.“ 

MR. [1 

M. Rothenhäusler O. S. B., Der hl. Basilius der Große und die klösterliche 
Profeß (Ben. Mschr. 4 [1922] 280—289). B. geht über die bis dahin übliche still 
schweigende Mönchsprofeß durch Anlegung des Mönchsgewandes insofern hinaus, 
als et eine ausdrückliche Homologie Gott gegenüber verlangt. Ihr Inhalt ist 
die „Entsagung“; ausgedrückt wird sie in der Form der öuoloyia naorrviac (oder 
doch äyasiac), wie sie bis dahin nur bei den gottgeweihten Jungfrauen üblich war; 
vgl. Brief 199, 19; sie geschieht in Frage und Antwort. Wenn R. es für sehr wahr- 
scheinlich hält, daß raoderia hier die „Entsagung“ einschließt, so scheint mir das 
sicher zu sein. Wie weit und in welcher Form das Versprechen der Beständigkeit 
dazu gehörte, ist unsicher. Bei der ö. a. sind die Vorsteher der Kirchen Zeugen, 
„auf daß durch sie die Keuschheit des Leibes wie ein Opfer Gott geweiht 
werde und ebenso der Vorgang seine Bekräftigung erhalte durch das Zeugnis...“ 
Hier findet R. mit Recht eine Teilnahme der Vorsteher durch Gebet und Handlung, 
eine Opferweihe angedeutet (darauf deutet doch wohl auch die Übernahme der 6. a. 
aus der consecratio uirginum). R. findet Gleichheit mit der Profeß bei B. in 
der Profeßformel des Joh. von Antiocheia (Cotelier, Eccl. graec. mon. I 165). [172 

Pr. Schepens S. J. — D. de Bruyne O. S. B., Encore le Benedicite (Rev. 
bened. 35 [1923] 129—142). Vgl. Jb. 2 Nr. 233 und Jb. 3 Nr. 297. Durandus, 
Rationale IV c. 59 n. 10 bezeugt, daß der Obere bei Tisch das erste B. sprach. 
Dunstan von Canterbury, Concordia regularis (PL 137, 475—502) schreibt vor: Nach 
der Prim... dicatur tantum a Priore: Benedicite, caeteris respondentibus: Dominus 
(ebda 483). In älteren monast. Consuetudines fehlt das B. Die Stelle aus Victor 
Vitensis beweist nichts, da das doppelte B. hier nur ein Zeichen der Erregung ist 
und b. hier keinen Gruß bedeutet. Nichts spricht dafür, daß die Kommunität. ur- 
sprünglich den Obern mit einem doppelten B. begrüßt habe. — Dazu äußert sich 
D. de Bruyne ($. 133 ff.): Die benedictio in der Reg. S. Bened. ist kein Gruß, 
sondern ein Segen. Nach Kp. 63 sagt der Pförtner zum Gaste benedic (spätere Lesart 
benedicat d. h. deus). Man sagte also zur Zeit des hl. Benedikt wohl benedic und 
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antwortete benedicat. In der Regula magistri (7. Jh.) sagte man benedicite und ant- 
wortete Deus. Bald dafür Dominus; viel später benedicite. B. bes. erfordert am 
Anfang und Schluß einer Unterhaltung; cf. Reg. mag. c. 9 clausum in silentio 0s 
clave benedictionis aperiant; ferner am Beginn und Schluß von Arbeiten usw.; immer 
Bitte um den Segen. — Seit dem 10. Jh. spricht oft der Obere b. und die Kommunität 
antwortet; bes. beim Kapitel nach der Prim. Cons. monast. ed. Albers V (1912) S. 16: 
Abt sagt Adiutorium nostrum egs., der Lektor liest die Regel, tunc abbas dicit b., cıi 
omnes respondent: Deus,, cum capitis inclinacione,; ilico sermonem exhortationis 
incipit proferre. Im Ordo qualiter noch kein b. Die monast. Reformatoren des 
10. Jh. führten diese Demutsformel ein; es ist immer noch eine Bitte um den: Segen, 
später erläutert durch Dominus nos benedicat eqs. (zuerst zu finden in den Cons. 
der Kanoniker von Marbach ed. Amort, Vetus disciplina canonicorum I p. 392 nach 
einem Ms. des 13. Jh.). Die Antwort der Kommunität ist ein Segen über die ganze 
monastische Familie. — Das doppelte B. bei Tisch erst in den Cons. von Subiaco 
aus dem 13. oder 14. Jh. (Cons. mon. II p. 199): Prior dicat alta uoce b. et respon- 
deant cuncti b. et tunc prior incipit uersum Oculi eqs. Das einfache b. des Kan- 
tors, des Knaben, der Kommunität (letzteres ist der Älteste) ist bezeugt durch die Cons. 
von Hirsau usw.; die ältesten zisterz. Cons. (zw. 1173 u. 1191) schreiben das ein- 
malige b. der Kommunität vor, später des Kantors; ebenso bei den Regularkanonikern, 
Prämonstratensern, Dominikanern. Das eine b. der Kommunität findet sich also 
vor dem 10. u. 9. Jh. Die Regula cuiusdam patris ad uirgines (7. Jh. — PL 88, 1062) 
schreibt vor: ... nulla prius cibum comedat, quam signum ad benedicendum insonet. 
Abbatissa uero uigilet, ut confestim, cum cibus ministratus fuerit, signum tangere 
procuret; et omnes cum signum audierint, una uoce benedictionem rogent, quarum 
uocem abbatissa subsequatur dicens: Dominus dignetur benedicere. So vor jedem 
Gericht. Auch in dem Ordo qualiter,; dazu noch eine gegenseitige Segnung der Nach- 
barn durch b. — Deus. — Also im 7. Jh. ein b. der Kommunität. Erst im 13. Jh. 
an einigen Orten ein b. des Obern, wohl in Nachahmung der Prim (seit dem 10. Jh.). 
B. immer Bitte um Segen. Das b. des Obern ersetzt das alte Glockenzeichen. Die 
Kommunität antwortet b., nicht Deus wie in der Prim, weil im Refectorium immer 
ein ausdrücklicher Segen gegeben wurde (dies in der Prim erst spät). [173 

Abt R. Molitor O. S. B., Symbolische Grablegung bei der Ordensprofeß (Bened. 
Mschr. 6 [1924] 54—57) stellt Zeugnisse für die Gr. mit Grabtuch, Totenkerzen, 
Totenglocke aus verschiedenen Quellen: Konstitutionen, Regelkommentaren, aszeti- 
schen Schriften zusammen. Die älteste gedruckte Quelle ist ein Rituale von 
1648. In Engelberg läßt sich der Brauch bis 1613 zurückverfolgen. In der kassine- 
sischen Kongregation ist er angeblich seit der Gründung (1408) üblich. In der 
Bursfelder Kongregation scheint er nicht vorhanden gewesen zu sein, ebenso nicht 
bei den Zisterziensern, wo uns sogar ein Verbot des Grabtuchs begegnet (1899). 
Haeften kennt den Brauch nur bei den Kassinesen, Martene erwähnt ihn nicht. Der 
Gedanke, der dem Brauch zugrunde liegt, die Auffassung der Profeß als Tod und 
Auferstehung, ist uralt. Zu der Bemerkung über Pachomius und Cassian ist bei- 
zufügen, daß beide den Grundgedanken kennen. In der Vorstellung von der Profeß 
als 2. Taufe ist er ebenfalls enthalten. Die seit dem 10. Jh. bei der Profeß häufig 
gebrauchte Oration Clementissime erwähnt den Gedanken vom Tode in der Profeß. 
Auch die hl. Gertrud spricht ihn aus in der 4. „Übung“ und zwar in Verbindung mit 
der Übergabe der Profeßkarte. Einkleidung und Namenwechsel wurden im MA eben- 
falls mit diesen Gedanken ausgedeutet; ebenso fand man ihn in dem Brauche, daß 
der Neuprofeß während mehrerer (3—14) Tage Kukulle oder Albe nicht ablegen 
und nicht sprechen durfte bis zur Aperitio oris. Am Schluß erinnert der Verf. noch 
an die Rechtsfolge der Profeß, die man als bürgerlichen Tod bezeichnet. M.R. [174 

L. Gougaud O. S. B., Etude sur la reclusion religieuse (S.-A. aus Rev. Mabillon 
Janv.-Avril 1923) behandelt auch den Ritus der reclusio. Es gibt eine Anzahl 
Ordines ad reclusum faciendum und Beschreibungen des Ritus. Ritus in einem Frag- 
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ment eines Pontificale vom 12. Jh. (Ms. Brit. Mus. Cott. Vespas. D. XV fol. 61—65, 
ed. H.A. Wilson, The Pontifical of Magdalen College [Ld. 1910) Append. p. 243 £.) 
und:in einem Rituale von Soissons unter B. Nevelon von Cherisy (Martene, De 
antiquis eccles. rit. II 2 pag. 178). Konstit. des Priors Gerhard (1278) geben den 
Ritus bei den Camaldulensern in Kap. 19 De eremita recluso .et eius reclusione bei 
Mitarelli und Costedoni, Ann. camald. (Venedig 1755— 73) t. VI col. 223— 
225 und Haeften, Disqu. mon. I 8 p. 82. Im Liber pontificalis Chr. Bainbridge 
ed. W. G. Henderson (Durham u. Ld. 1875) p. 81—86 (aus dem 13. Jh.) aus: 
gedehnter Ordo includendi famulam Dei. Von engl. Pontif. des 14. u. 15. Jh. ent- 
halten die Reclusenweihe: P. Edm. Lacy (Exeter 1847) S. 131—137, Ms. Lansd. 415 
Brit. Mus. fol. 76b—78b ordo ad recludendum reclusum, Ms. 79 des Corpus Christi 
College von Cambridge (P. des Bisch. Clifford) fol. LXXII, Ms. B. XI. 9 des Trinity 
College in Cambridge fol. XCVIII und Ms. Add. 6157 Brit. Mus. fol. 27°—61b (P. des 
Erzb. Chichele) ordo recludendi virum seu mulierem anachoritam, Ms. Mm. II. 21 
Univ. Cambridge (P. des Bisch. Russell) fol. 188b anachoritarum inclusio, Ms. Vesp. 
D. 1 Brit. Mus. fol. 81a—87b Gesangsteile des Ritus. Das servitium includendorum 
findet sich auch in den Mss. (des 15. Jh.) und der Druckausgabe des Manuale ad 
usum Sarum. Joh. Busch (f um 1480) gibt im L. de reformatione monasteriorum 
(ed. K. Grube) II 42 Einzelheiten bes. über die professio inclusionis in Hildesheim 
im 15. Jh. — Greg. Tur., Hist. Franc. VI 29 (Migne PL 71,396) kurzer Bericht über 
die reclusio einer Nonne von Heilig Kreuz in Poitiers: Psalmen, Lichter, Abschieds- 
kuß, Vermauerung der Zelle. Nach den Ordines folgender Ritus: In der Kirche 
Messe, vom Hl. Geist, Requiem oder eine andere; währenddessen liegt der Klausner 
auf den Boden gestreckt. Responsorium Emendemus in melius, mehrere Psalmen, 
Litanei und Gebete. Dann erhebt sich der recludendus und erhält eine oder zwei 
Kerzen. Lectio aus Isaias: Vade populus meus, intra in cubiculum tuum, dann Ev. 
von Maria und Martha. Segnung der Gewänder (Schleier); Gelübdeablegung (Stabili- 
tät). Suscipe, Einkleidung, Predigt. Prozession zur Klause, die aspergiert und inzen- 
siert wird, ebenso wie der darin (auch bei Klausnerinnen) stehende Altar. Eintritt 
des R. in die Zelle (= sepulcrum). Dabei gesungen: In paradisum; Commendatio 
animae rezitiert, zuweilen selbst Libera. Nach mehreren Texten die Formeln der 
hl. Ölung ebenfalls antizipiert. Dann singt der R.: Haec requies mea in saeculum 
saeculi, hic habitabo quoniam elegi eam; er wird mit Staub bewarfen; Requiescat in 
pace. Amen; dann Versiegelung oder Vermauerung der Tür. — Ferner Bemerkungen 
über Liturgie und Andachten der R., die schon im 12. Jh. die Andacht zu den 
5 Wunden, zu den Freuden Mariens usw. pflegten; Wiederholungen des englischen 
Grußes (woraus später der Rosenkranz). [175 

Th. Symons O. S. B., A note on Trina Oratio (Downside Review 42 [1924] 
67—83). Eine seit dem 10. Jh. aufkommende Andachtsübung zwischen den Glocken- 
zeichen zum Officium. Der klarste und wahrscheinlich erste Bericht in der Regularis 
Concordia Anglicae Nationis um 970 (PL 137,475 ff... Kurze Zusammenfassung in 
der Bearbeitung der Concordia durch Abt Aelfric (um 1005): omni die ter faciendae 
sunt orationes in oratorio: tres in nocte audito primo signo, tres ante primam tota 
aestate et in hieme ante tertiam, tres post completorium. Besteht aus Psalmen und 
Orationen. Ähnliche Bestimmungen in den Consuet. Germaniae (Albers, Cons. 
Monast. V) in den Rez. von Einsiedeln und Trier; hier Verbindung mit 3 Altären. 
Die Vita des Joh. von Gorze (f 974) spricht von den orationes noctu ternae eqs. 
(Mabillon, Acta Sanct. VII 581). In den Cons. Cluniac. entsprechende Vorschriften, 
ebenso im Ordo qualiter (9. Jh.) für Nonnen, in den Cons. von Vallumbrosa (12. Jh.; 
Albers Bd. IV); Einzelheiten sind verschieden. Das Ganze dient der Verehrung der 
Trinität und geht zurück auf Benedikt von Aniane; vgl. die Biographie B.s von Ardo 
(Albers III 154): vor der Mette Umhergehen an den Altären; ebenso vor der Prim 
und nach der Komplet; dies der Ursprung der Tr. O., die sich im einzelnen ver- 
schieden entwickelte. — Additional Note: Die von der Reg. Conc. für die 


252 Literaturbericht. 


Kreuzverehrung am Karfreitag vorgeschriebene Zeremonie enthält eine der Tr. O. 
verwandte Gebetsform: Zuerst rechte, dann linke Chorseite, endlich Klerus und Volk 
beten nach der Kreuzenthüllung die 7 Bußpsalmen mit Orationen. Die von Herr- 
gott, Vet. discipl. monast. p. 593 aus einem Cassineser Brevier des 11. Jh. als 
„trina oratio vor Mette und Vesper“ gegebenen 3 Kollekten sind tatsächlich Gebete 
für die Kreuzverehrung am Karfreitag. [176 

Kan. Dom O. Praem., De Premonstratenser Liturgie (Tijdschr. voor Lit. 5 
[1924] 28—38, 130—136). Der älteste bekannte Text eines Liber ordinarius der 
Prämonstratenserliturgie ist eine Hs. von Schäftlarn -s. XII. Nach einem kurzen 
Überblick über die Schicksale der Pr.-Lit., namentlich unter der pianischen Liturgie- 
reform und den Bestimmungen des Trienter Konzils, bespricht der Aufsatz einige 
Punkte der Meßliturgie, die vom Miss. Rom. etwas abweichen, und zwar den 
Begriff des Festum triplex, die Wiederholung der Introitusantiphon nach dem 
Psalmvers und vor dem Gloria patri, Kniebeugung beim Credo bis zum Et resurrexit, 
die Inzensierung des Altars. Benedictus vor der Elevation gesungen. Beim Sursum 
corda hebt der Diakon die Patene empor, bevor er sie dem Subdiakon gibt; vgl. 
Ordo I Rom. Die Patene wird wiederum beim Pater noster hochgehalten bei den 
Worten Panem nostrum, wohl um das Volk zur Kommunion einzuladen; so heißt 
es in einem Missale von Paris von der Aufhebung der Patene in signum instantis 
communionis. Friedenskuß durch /Instrumentum pacis. [177 


Beziehungen zur Religionsgeschichte. 
Von Odo Casel O.S.B. 


I. Allgemeines. 


Ida Lublinski, Eine mythische Urschicht vor dem Mythos (Arch. f. Rel.-wiss. 
22 [1923/24] 154—175) spricht u. a. über die Bedeutung des Speichels und des 
Hauches im Kulte [vgl. dazu die exsufflatio und die saliua im Taufritus (nach 
Mark. 7,33; Joh. 9,6)]. Beide gelten als lebenbringend, weil sie dem Toten fehlen. 
Ferner über das Blut als Lebenswasser, den Lebensbrunnen, die Kraft des Tones 
(Wortes). [178 

E. Samter, Volkskunde im altsprachlichen Unterricht. I. Teil. Homer (Brl. 
1923). Das ein reiches Material klar und übersichtlich ordnende und erklärende 
Buch ist für Liturgieforschung sehr verwertbar. In V. Das Scepter wird die Idee 
des Stabes besprochen, in dem eine göttliche Kraft waltet, der deshalb ein Zeichen 
der Autorität bes. auch in der Hand des Priesters ist. S. 44 hätte auch der Bischofs- 
und Abtsstab erwähnt werden können. VII. XEPNIBE2. Händewaschen vor dem 
Mahl, dem Opfer, dem Gebet, dem Eintritt in das Heiligtum; ebenso Waschung der 
Füße. In Rom bei der Eheschließung Füße des Paares gewaschen. Bei der Taufe 
in Mailand, Afrika, Gallien Fußwaschung. Weihwasser. Waschung in der Messe 
nicht erwähnt. VII. AYMATA. Reinigung durch fließendes oder Meerwasser, 
dadurch Vertreibung der Dämonen. Tertull, de bapt. 9 liberantur de saeculo 
naliones per aquam scilicet et diabolum dominatorem pristinum aqua oppressum 
derelinquunt. Übertragung der Sünde auf papuaxoi (nspıxadaoua, neolynua) und 
Sündenbock (durch Handauflegen). IX. Anlegung reiner Kleidung vor dem Gebete. 
Odyss. IV 750 ff., XVII 48. Poll, on. I 25 ösl noooıvaı no0s ToVs Veodg xadnod- 
uevov ... üno vsovoy@® oroAf, üno reonAvret £odyt usw. Damit wird die Befleckung 
weggenommen. XI. Handauflegen. Heilung durch H., Geistübertragung (Apg. 8, 15; 
9,6; I. Tim. 4,14 usw.), Segnung (bei einer Menge durch Handausstrecken). 
XII. EIIQIAAI bei Krankheiten, um den Dämon zu vertreiben; gesungen mit tiefer 
Stimme; incantare, carmina, cantus. XXIII. Rufen des Toten. Der S. 111 erwähnte 
angebliche Ritus beim Tode eines Papstes wird nicht vollzogen. XXIV. Zudrücken 
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von Augen und Mund des Toten. XXV. Fasten nach einem Todesfall. Grund ist 
Trauer und Furcht vor dem Toten, dem man nichts wegessen darf. [Zu vergleichen 
in gewissem Sinne das altchristl. Fasten von Karfreitag bis zur Eucharistia in der 
Osternacht.]| XXVI. Die Leiche muß zur Tür gewandt sein. XXVII. Totenklage. 
Sänger beginnen (donvw»v &£apxoı), dazu Refrain. XXVIII. Rote Farbe bei der Be- 
stattung. Vertritt das Blut; durch das rote Gewand wird der Tote als geweihtes 
Opfer bezeichnet, damit er versöhnt mit den Unterirdischen ins Totenreich hinab- 
kommt. — Beim Begräbnis eines Papstes rote Tücher verwandt. S. hätte auch auf 
die oriental. Liturgie verweisen können. XXX. Das Herumfahren und Herumgehen 
um die Leiche. War eine lustratio (Statius, Theb. 5,215; Vergil, Aen. 11,188; 
Quintil., decl. 329); vgl. die lustratio mit den Opfertieren beim lustrum, amburbium 
usw. Wirkt apotropäisch, läßt kein Unheil in den Kreis dringen; oder es bannt in 
den Kreis (dies vielleicht bei den Toten beabsichtigt). Auch sonst Herumgehen 
(gewöhnlich dreimal), Umpflügen usw. zum Schutze. Fortleben der Ambarvalien, 
des Amburbium, der Robigalia in der christl. Liturgie. Zum Amburbium konnte auf 
den von De Bruyne entdeckten Text hingewiesen werden (s. Jb. 2 Nr. 42). Bei der 
Umwandlung des Toten hätte die Absolutio ad tumbam mit ihrer Lustration durch 
Weihwasser und Weihrauch beigezogen werden können. XXXlII. Der Leichen- 
schmaus. Der Tote speist mit, gilt als Gastgeber (Artemidor, Oneirokrit. p. 271, 10 H.: 
N ünodoyn yiyvasraı Öno Tod dnodavovros). Schmaus vor oder nach der Bestattung. 
Die Kirche eiferte gegen die Totenmahle. Am häufigsten Leichenschmaus bei der 
Rückkehr vom Leichenbegängnis im Hause; der Tote gilt als anwesend, erhält 
Stuhl, Licht, Speise; ihm wird Getränk ausgeschüttet. [179 

C. Clemen, Religionsgeschichtliche Erklärung des Neuen Testaments. Die Ab- 
hängigkeit des ältesten Christentums von nichtjüdischen Religionen und philo- 
sophischen Systemen. 2., völlig neubearb. Aufl. I. Hälfte (Gießen 1924). Das Werk 
zeichnet sich durch eine außerordentliche Kenntnis aller einschlägigen Literatur 
und’ der Probleme aus sowie auch durch eine große Besonnenheit gegenüber weit- 
gehenden Lösungen. Die Zurückhaltung des Verf. und eine gewisse rationalistische 
Auffassung schaden dann aber doch auch der wissenschaftlichen Vertiefung der 
Fragen. Das zeigt sich besonders in den Teilen, die uns zunächst hier angehen, 
denen über den Gottesdienst. Das Urchristentum erscheint dabei öfters in einem 
modernen Gewande. Gewiß muß die Gefahr vermieden werden, das Christentum 
der antiken Religion zu nahe zu bringen; aber vielleicht noch größer ist heute die 
Gefahr, es zu modernisieren und nun gerade darin auch noch das spezifisch Christ- 
liche zu erblicken. Das Bild des altchristl. Kultes wird durch eine solche Betrach- 
tungsweise natürlich sehr einfach und nüchtern. So wird S. 156 die roopnreia zu 
einer bloßen Predigt. Die altchristl. Glossolalie andrerseits wird wieder zu einem 
unverständlichen Gestammel, obwohl aus I. Kor. 14 eher deutlich wird, daß sie ein 
Sprechen in einer für die Zuhörer unverständlichen Sprache war, und sich 
daraus eine Verbindung zu dem Pfingstbericht herstellen läßt. Auf die Darlegungen 
über Taufe und Eucharistie können wir hier nicht im einzelnen eingehen; sie 
erkennen zu wenig die für das Christentum gerade charakteristische Verbindung 
von äußerer Mysterienfeier und innerer, ethisch begründeter Religion an; der über- 
natürliche Charakter des Christentums tritt völlig zurück. Besprechung des ganzen 
Werkes im Jb. 5 und in der Theol. Rev. [180 

J. Röhr, Der okkulte Kraftbegriff im Altertum (Philologus, Suppl.-Bd. xvu 
Heft I Lpz. 1923). Verf., der früher Das Wesen des Mana behandelt hat (Anthropos 
14/15 [1919/20] H. 1—3), bespricht hier die entsprechenden Begriffe des klass. Al. 
Kap. I behandelt Die eigentlichen Kraftbegriffe: Ödbvanıs, Eveoysıa usw., und zwar in 
Naturwissenschaft und Zauberei; dabei bespricht R. 12 ff. und 18 auch die Öuvauıs, 
die durch die Epiklese des göttlichen Namens herabgerufen wird, mischt aber 
Zauberei und christl. Epiklese unterschiedslos durcheinander; s. oben die 2. Miszelle, 
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— Eine 3. Bezeichnung ist reäfıs, neben Öwvdusıs moreiv steht noadeıs m. me. = 
Zauberhandlung. Greg. Nyss. eis mv Nusguv ıov paroy (PG 46, 581) nennt die 
Taufe uvorxn meäfıs. [Hier hätte auf öodua wvorıxw usw., ferner auf actio = 
Meßfeier hingewiesen werden können; s. Jb. 1 (1921) 34 ff.] duvandaı, iveuyen — 
Zauberkraft ausüben; dvrauoöv — mit Z. ausstatten. £rsvysiv der Dämonen, daher 
erspyeloduı üno T@v Yavıwv daruovwv (Justin M., I. Apol. 26,4). Die Energumenen 
sind von den Dämonen mit ihrer Zauberkraft Beeinflußte [sie sind jedoch nicht, 
wie R. 23 sagt, „die Angehörigen einer Klasse der Katecheten“ (!), sondern die 
zweitletzte Klasse gleich über den Katechumenen; vgl. Apost. Konst. VIII 7]. £vsoyeiv 
von den Sakramenten gebraucht: zö° yao Eveoyobv (in der Taufe) «ya Gregor Nyss. 
a. a. O., öliyov vos Afıa no6 Ts ebloylas era ToV üyıaouov 1ov Tod nveüuarog 
Exareoov adıav Evepyst dıapoows (ebda von Öl und Wein). — dosın ist merk- 
würdigerweise von R. nicht besprochen. — Im Latein. entsprechen: uis, uirtus, 
potentia, efficacia, euentus, effectus, medicina, actus. uirtutes der Heiligen, der 
Reliquien. uirtus der Sakramente [32 Z. 12 zu lesen: Isidor v. Sev.]. zoädfıs, ngarzeıw 
entspricht operatio, operari. Adjektive: potens, efficax, ualens, bonus, fortis. — 
I. Die Sympathie und Antipathie nach ihren verschiedenen Bedeutungen in Natur- 
wissenschaft und Zauberei. — III. Spezielle Bezeichnungen und besondere Erschei- 
nungsformen der Zauberkraft. @voıxös, das für gewöhnlich das „Natürliche“ be- 
deutet, dient zur Bezeichnung von Prozessen und Dingen, die wir magisch oder 
okkult nennen; die physische Kraft ist oft doonzos; ihr Träger ist ein wuvormgıov. 
Häufige Beiwörter sind; deio;, Evdeos, sacer, sanctus, diuinus, consecratus, reli- 
giosus; Konsekration nicht nur göttlich, sondern auch durch menschliche Be- 
sprechung. Die övvdusıs und die antipathetischen Kräfte gehen von den Dingen aus 
wie eine drögeowa oder droggon, auch xvon, nvsüua, avanvon, spiritus, aura. Pap. 
Leidensis J. 384 ed. Dieterich Jb. f. Philol. Suppl. 16 S. 19: ödre nvonv (an einer 
anderen Stelle avsöua) ıw ün’ Euod xareoxevaouevw wvornei®. — IV. Die idıiornzes 
doonroı und die Wirkungen al” öAnv ımv ovolav, 101—105 reiches Material über 
“oonros. — Die prinzipielle Leugnung okkulter Kräfte beginnt erst in der 2. Hälfte 
des 16. Jh. langsam sich zu entwickeln. „Die Beseitigung aller dieser Vorstellungen 
war eine der größten und notwendigsten Leistungen des menschlichen Geistes,“ sagt 
R. zum Schluß. In der Tat ist die Kenntnis dieser Lehren notwendig für das Ver- 
ständnis der Antike und damit auch der altchristlichen Liturgie. Während aber R. 
aus moderner Auffassung heraus in der völligen Beseitigung dieser Lehren sein 
Ideal sieht, würden wir eher ein Verdienst der Liturgie darin sehen, daß sie mit 
Abstreifung allen Aberglaubens den wahren Kern, der auch hinter diesen oft ab- 
sırusen Irrtümern steht, festgehalten hat. Eine tiefere Versenkung in die antike 
Kraftlehre kann für das Verständnis der altchristl. Welt nur förderlich sein, bes. 
für die Sakramentenlehre. Wir haben daher oben einige Hinweise aus dem Buche 
aufgenommen. (Vgl. auch die 2. Miszelle und Jb. 3 S. 1ff.) [181 

W.0.E. Oesterley, The sacred dance, a study in comparative Folklore (Cam- 
bridge 1923). Studiert den hl. Tanz in allen alten Religionen, auch den semitischen, 
ferner den der „wilden Völker‘; aber bedauerlicherweise ist diese vergleichende 
Studie nicht auf die christlichen Völker ausgedehnt worden. Verf. kennt nicht die 
Arbeit von L. Gougaud,La danse dans les Eglises (Rev. d’hist. eccl&es, 15 [1914]). 
[S. Jb. 1 Nr. 483; ferner 2 Nr. 131.) L.G. [182 

Fr. Cumont, /l Sole vindice dei delitti ed il simbolo delle mani alzate (Atti 
della Pontif. Accad. Rom. di archeol. ser. III. Memorie Vol. I parte I: Miscellanea 
Giov. Batt. de Rossi [parte I] Rom 1923 S. 65°-80). Religionsgeschichtliche Unter- 
suchung und Zusammenstellung des epigraph. Materials. J. P. Kirsch. [183 

W.S. Wood, The salt of the earth (Journ. of Theol. Stud. 25 [1923/24] 167— 
172) bespricht Matth. 5,13, Mk. 9,49f., Luk. 14,34 f. Salz konserviert: Plut., Qu. 
Conuiu. V 10,3, Philon, De uictim. 3, Quaest. in Genes. IV 52. Im .A. B. das Opfer 
mit Salz gewürzt (Levit. 2,13; Ezech. 43,24). Salz Symbol der Heiligkeit. [184 
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Ed. Norden, Die Geburt des Kindes. Geschichte einer religiösen Idee (Studien 
der Bibl. Warburg hg. von Fr. Saxl III Lpz.-Brl. 1924) findet den Schlüssel zu der 
vielumstrittenen 4. Ekloge Vergils mit Recht in der uralten orientalischen Idee von 
der Geburt eines Heilandskindes, das, aus göttlichem Geblüte entstammend, der 
Welt ein Königreich des Friedens bringen soll. N. erweitert daher die Erklärung 
des Gedichtes zu einer Darstellung der verschiedenen Motive, die diese Idee aus- 
machen. Dabei bringt er freilich manches, was zunächst im Text Vergils weniger 
begründet ist, was aber doch zur Geschichte jener Idee gehört. Eine ausführliche 
Besprechung gab ich in den Bayer. Bl. f. das Gymnasialschulwesen 60 (1924) 364—372. 
Hier sei unserm Zwecke entsprechend das Liturgische herausgehoben. Es ist klar, daß 
die von N. besprochenen Gedanken und Formen bes. für die Lit. von Weihnachten 
und Epiphanie hochbedeutsam sind. N. will in.erster Linie Formengeschichte 
geben und auf ihr erst die Ideengeschichte aufbauen. Um so wichtiger sind seine 
Untersuchungen für die Liturgie, die ja zunächst Form ist. Die Art, wie N. die 
Fragen auffaßt, veranlaßten mich a. a. O. zu einer allgemeinen Vorbemerkung, die 
ich hier wörtlich wiederholen möchte: „Je mehr man sich in die Religionsgeschichte 
vertieft und sie auch ideell zu durchdringen sucht, desto mehr erkennt man einen 
gewissen Parallelismus, der zwischen den verschiedenen Höhenlagen des religiösen 
Lebens obwaltet, ob sie nun geschichtlich nebeneinander liegen oder nacheinander 
sich entwickeln, ähnlich wie in der Natur geheimnisvoll ein Gesetz die Formen 
von der niedersten bis zur höchsten beherrscht und die höhere Form sich in der 
niedern unvollkommen ankündigt. Ja die höheren Schichten zeigen ihre größere 
Würde gerade auch dadurch, daß sie das Niedere mitumfassen, ihm aber einen 
neuen, höheren Sinn geben. Denn bei dieser Stufenleiter zeigt es sich oft, daß eine 
Form von der niedern Stufe auf die höhere mitsteigt, dabei aber ihr Inhalt sich 
wandelt. Die Form ist ja mehr naturgebunden und nicht so beweglich wie der 
Geist. Aber sie bekommt nun eine neue Seele. Zuerst war sie ganz konkret, natur- 
haft; jetzt wird sie zum Sinnbilde geistiger Dinge. Denn der religiöse Aufstieg ist 
regelmäßig mit einer Vergeistigung verbunden. So entsteht das Symbol. Dies gibt 
der naturhaften Form erst ihren letzten Sinn, mischt ihr das geheimnisvolle Mit- 
schwingen höheren Klanges bei. Aber andererseits kann nun die Form leicht etwas 
von ihrer konkreten Lebensfrische verlieren, so daß ihre Bedeutung nicht mehr so 
schnell in die Augen fällt. Auch beim stilisierten Symbol ist es immer wieder gut, 
einmal auf das Naturvorbild zurückzuschauen. Daher die Bedeutung der antiken 
Religionsgeschichte für die christliche Symbolik. Als Beispiel nehme man nur die 
Sonnenidee. Der Kult der Sonne ist zunächst ganz konkret gemeint; man betet 
zur aufgehenden Sonne usw. Schon in der Antike wird dieser Kult allmählich ver- 
geistigt, aber er bleibt im Grunde immer kosmisch. Die christliche Liturgie kennt 
eine ausgesprochene Sonnensymbolik, die den Kult aufs engste mit dem täglichen 
und jährlichen Sonnenlauf verbindet. Aber der. Sol iustitiae ist hier Christus; das 
Kosmische ist verschwunden, zum Symbol reinen Geistes geworden. Wer sich dessen 
nicht bewußt bleibt, verfällt der Gefahr, der auch N. weithin erlegen ist, aus der 
gleichen oder ähnlichen Form auf gleiche Höhenlage zu schließen, ja wegen der 
eben erwähnten Stilisierung eine verschlechterte Kopie innerhalb des Christentums 
zu vermuten, überfirniste alte Bilder, die ihre ganze Leuchtkraft erst wieder erhalten, 
wenn jener Firnis beseitigt ist.“ Muß daher manches, was N. über die Ideenentwick- 
lung sagt, abgelehnt werden, so sind seine Beiträge zur Formengeschichte sehr wert- 
voll; allerdings erregen auch sie öfters Widerspruch. Er handelt zunächst über die 
antiken Feste des Hilov yevedkıov und des Aionsgeburtstags (daß sie für die Ekloge 
nicht in Betracht kommen, kann hier übersehen werden; s. a. a. O. in ‘den Bayer. 
Bl.). Dabei S. 16f. Bemerkungen über die Frühjahrs-Tag- und Nachtgleiche, die 
auch für die christliche Liturgie wichtig sind. Die Sonne steht um diese Zeit im 
Zeichen des Widders; „die graeco-ägyptischen Astrologen nannten daher den Widder, 
dem sie die erste Stelle im Zodiacus gaben, ‚Haupt des Kosmos‘, und den Tag, an 
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dem er bei der Weltschöpfung erstmalig seine obere Kulmination (ueoovgavnua, 
medium caelum) hatte, ‚Weltgeburtstag‘“. Vgl. Macrob., in somn. Scip. I 21, 23f. 
(nach Nechepso und Petosiris); Vergil, Georg. II 323 ff.;, Philon, De septenario 19, 
II 213 Mang., in Exod. I 1, II 444 ff. ; Aucher (griechisch übersetzt von Schwartz, 
Abh. Gött. Ges. d. Wiss. 1905, 139). Vgl. dazu schon hier S. 108: „Der Lebenslauf 
des Soter wurde sozusagen kosmisch verankert: beispielsweise wurde nun auch sein 
Todesdatum auf den Tag der Frühlingsgleiche verlegt, weil der Tod ihn zu erneutem 
Leben hatte eingehen lassen;“ vgl. Hippol., in Dan. IV 23; Tertull, adu. Iud. 8; 
Duchesne, Origines du culte chretien 2 (1898) 251 f. [Besser wäre zu sagen gewesen: 
Weil die Erlösung als eine Neuschöpfung, recreatio, galt; so noch in der heutigen 
röm. Osterliturgie Gebet am Karsamstag (Osternacht) nach der 1. Prophetie, die 
von der Erschaffung der Welt handelt: Deus qui mirabiliter creasti hominem et 
mirabilius redemisti...; nach der 2.: ... per ipsum redire omnia in integrum a quo 
sumpsere principium ...; nach der 9.: intelligant redempti tui, non fuisse excellentius 
quod initio factus est mundus, quam quod in fine saeculorum Pascha nostrum im- 
molatus est Christus. Über das Fest vom 25. März s. auch Baumstark, Jb. 3 
S. 108 £.] — N. behandelt dann den Natalis Solis: alexandrinische Feier in der Nacht 
vom 24./25. Dez. [s. Holl, Jb. 1 Nr. 2095] = KırrlAua, schon 239/8 vor Chr., 
liturg. Formel: 7 raodEvos teroxev, av&ıı p®s. N. möchte auch das 168—165 vor 
Chr. in Jerusalem am 25. Dez. gefeierte Fest als ähnliche Sonnenfeier erklären. Nach 
II Makk. 6,2 war jedoch nicht der Altar, sondern der Tempel dem olympischen 
Zeus geweiht. Und der Judengott wurde ja von den Hellenen als Dionysos aufgefaßt 
(Plut., Quaest. conu. IV 6, 1 p. 671D). Die Nachricht I Makk. 1,58f. ist auch nicht 
so ohne weiteres „unhistorisch“; vgl. ©. Kern, Arch. f. Rel.-Wiss. 22 (1923/24) 
198 f., der auch eine Stelle aus Lydus, De mensibus anführt, die wieder das oben 
aus Plut. Erwiesene zeigt. Wellhausen wird also doch wohl recht haben, wenn er 
ein Dionysosfest annimmt, wenn auch vielleicht der Sonnengedanke mitspielte, 
wie aus dem Datum und dem hellenistischen Namen ®öra hervorgehen könnte. 
Daß das Dionysosfest nun auf den 6. Jan. fallen sollte (S. 34), ist infolgedessen hin- 
fällig. — Aionfest 5./6. Jan.: za'ım 17 oa OoMusgov 7 x0on Eyerrnos 1ov Aldva; 
Übersicht über die Aiontheologie (S. 32 al@ves aiwrwv). Geburtstag des Osiris 6. Jan. 
Auf der Insel Andros am 5. Jan. Beginn eines Dionysosfestes. N. schließt daraus 
übereilt: „In den christlichen Festkalender ist der 6. Januar aus den Dionysos- 
Osirismysterien herübergenommen worden“ (S. 35). So einfach lösen sich diese 
Fragen nicht. Nach Clemens Alex., Strom. I 146, 2 feierten zuerst die gno- 
stischen Basilidianer den 15. Tybi = 10. Jan. als Tauftag Christi. Das Datum 
will zunächst das historische Datum festhalten; auch feierten nur „einige“ 
den 6., der deshalb auch noch nicht ohne weiteres natursymbolisch aufzufassen 
ist. Erst die kathol. Kirche hat dann am 6. Jan. die Epiphanie der Geburt mit 
der Taufe Christi gefeiert. Also hat sich das christliche Fest mit seinem durchaus 
eigenen Inhalt höchstens nachträglich dem heidnischen Datum angepaßt. — Über 
das heidn. Fest vgl. übrigens noch Vita $. Pachomiü a Dionysio Exig. translata c. 29 
(Migne PL 73, 249): Undecimo die mensis Tibi i. e. VIll Id. Ian. quaedam apud 
Aegyptum celebratur ex more festiuitas. — Geistreich ist N.s Erklärung (S. 38 f.) 
für das Nebeneinanderstehen der christl. Festdaten vom 25. Dez. und 6. Jan. aus 
einer Ordnung des altägypt. Kalenders durch König Amenemhet I. von Theben 1996 
v. Chr.; in diesem Jahre fiel die Wintersonnenwende (und damit auch das Fest) 
gerade auf den 6. Jan. julianischen Kalenders; etwa 400/300 v. Chr. aber auf den 
24./25. Dez. Etwa bei der Gründung Alexandreias hätte man nun die Wintersonnen- 
wendfeier auf dies Datum verlegt, daneben aber das altgeheiligte Datum des 6. Jan. 
beibehalten! Angenommen, diese Erklärung stimme für die beiden heidn. Feste, so 
müßte man bei den christl. immer noch bemerken, daß der 6. Jan. zunächst ein 
geschichtliches Datum sein sollte; außerdem, daß die Christen zunächst nur das 
Fest vom 6. Jan. hatten. Ob es übrigens für das Nebeneinanderstehen der beiden 
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Festzeiten nicht genügt, daß zwar am 25. Dez. die Wintersonnenwende ist, aber 
doch erst um den 6. Jan. herum sich die längere Tageszeit bemerkbar macht? 
Außerdem gilt der 6. Jan. als uEoos xeıu®v (bei N. S. 36). — II 5 Erneuerung der 
Welt und der Menschheit [dieser Gedanke spricht sich auch in der Weihnachtslit. 
aus, aber auch in der von Ostern]. III Soter. Die Formen, in denen sich die Erlöser- 
hoffnung aussprach, sind naturgemäß bes. für die Weihnachts- und Epiphanie-Lit. 
wichtig. 57f. über die Freude als Teil des Weihnachtsevangeliums. Aus IV heben 
wir hervor die Idee der Heilandshochzeit, die mit dem Antritt der Königs- 
herrschaft verbunden ist; N. vgl. Apok. 19,6f. und 21,2, ferner Vergil, Georg. I 
prooem., wo Caesar iuuenis als Weltherrscher sich eine Braut nimmt; ferner die 
von Firmicus Maternus, De errore prof. rel. 19 erwähnte liturg. Formel aus den 
Dionysosmysterien 2» Ö& vuupie xaige xıl., die F. Mat. den Mysterien dcs sponsus 
Christus entgegenstellt. [Hier konnte auf das Epiphaniefest hingewiesen werden, 
das in der Tat auch als ein Mysterium des Bräutigams Christus, als sein ieoös yduos 
mit der Ekklesia erscheint: Hodie coelesti sponso iuncta est Ecclesia...currunt 
cum muneribus magi ad regales nuptias eqs. (Antiphon zum Benedictus); die 
Epiphanie ist bekanntlich außerdem die Feier des Gottkönigtums Christi. Vgl. ferner 
die consecratio uirginum; Ps. 44.) V Das göttliche Kind und besonders VI Die evan- 
gelische Geburtslegende, wo die Motive: Zeugung durch den Hl. Geist, jungfräuliche 
Empfängnis, Gottessohnschaft behandelt werden, enthalten manches, was für die 
lit. Formen der Weihnacht und der Annuntiatio von Bedeutung ist; freilich ist 
gerade hier sehr vieles zu berichtigen (vgl. Bayer. Bl. a. a. O., wo auch das von N. 
im Anschluß an Dessoir über religiöse Verwendung geschlechtlicher Termini Ge- 
sagte besprochen wird). Unter VI 2b „Wachsen“ und „Abnehmen“ kommt die Ver- 
bindung des Lebens des Heilandes im Kirchenjahr mit den kyklischen Phasen des 
Sonnenlaufes zur Sprache. Frühlingsgleiche und Wintersolstitium bezeichnen Emp- 
fängnis und Geburt. Am 25. März ‚in der alexandr. Kirche 21.) Incarnatio (riach 
ägypt. Astrologen Weltgeburtstag; s. oben; Hilaria der Attisdiener), am 25. Dez. 
Natiuitas. Joh. 3,30 wird auf den Sonnenlauf bezogen; deshalb Natiuitas Ioannis 
Baptistae am 25. Juni (Sonnenwende), wo das Licht abnimmt, die Christi an der 
Winterwende, wo es zunimmt; z. B. Augustin. serm. 194 c. 2 (Migne PL 38, 1016); 
dies auch aus Luk. 1, 26 erschlossen; vgl. Joh. Chrysost. (Opera tom. II. Paris 1588). 
Diese Sonnensymbolik verdient jedoch den Vorwurf „unevangelisch“ nicht, da sie 
nicht mehr naturalistisch ist; s. oben die Vorbemerkung. Wenn nach N. S. 115 die 
ägypt. Feier des Frühlingsanfangs mit der Hochzeit von Helios und Selene am Neu- 
mond des Monats Phamenoth (März) uns in dieselbe Zeit für die Empfängnis der 
Isis führt, wo die Kirche die Empfängnis Christi feiert, so macht N. selbst in der 
N. 4 auf „Differenzen“ aufmerksam, die er „nicht aufklären kann“. Auch ist die 
ägyptische Bindung der Feiern an die Schwangerschaftsphasen sowohl durch ihren 
reinen Naturalismus wie auch dadurch von den Daten des christl. Festjahres ver- 
schieden, daß letzteres nicht die fortschreitenden Phasen, sondern nur Anfang und 
Ende feiert, also Entstehen der Existenz und Geburt, d. h. die Tatsachen an sich, 
nicht den naturalistischen Verlauf. — Der VII. Abschnitt Ein Gott-Königsdrama 
birgt wieder vieles, was für die religiös-liturg. Sprache bedeutungsvoll ist; doch 
wird S. 128 in übereilter Weise der altchristl. Hymnus I Tim. 3, 16 als Umbildung 
des Horusdramas bezeichnet! Ähnliches gilt von den 3 folgenden Abschnitten: 
Alexandros Helios, Die Sibylle, Augustus. Die Schlußbetrachtung schließlich gibt 
gute Bemerkungen über das Fortleben religiöser Formeln, auch wo die Idee wächst 
und sich wandelt. Darin liegt die Bedeutung des Buches für die Liturgiegeschichte, 
nicht so sehr in der Ideengeschichte, wo N. manche Irrwege einschlägt. — S. 170 
Verse eines Hymnus aus der St. Paulsmesse zu Mantua noch im 15. Jh. über Paulus 
und Vergil [vgl. Jb. 3 Nr. 248: in Padua in der Weihnachtsmesse sibyll. Verse 
gesungen]. [185 
Jahrbuch für Liturgiewissenschaft 4. 17 


258 Literaturbericht, 


Fr. Kampers, Vom Werdegange der abendländischen Kaisermystik (Lpz.-Brl. 
1924). Das Buch soll vorläufig die 3. Aufl. des Werkes Die deutsche Kaiseridee in 
Prophetie und Sage (Mnch. 1896) ersetzen. K. ist sich selbst bewußt, daß vieles in 
dem gewaltigen Gebiete problematisch bleibt; aber er weiß geistvoll zu kombinieren 
und sucht überall eine wissenschaftliche Begründung. Da die Kaisermystik eng mit 
der Messiashoffnung zusammenhängt, so ergeben sich viele Ausblicke auf das Gebiet 
der christl. Liturgie und bes. der liturgischen Symbolik. — S. 5 deutet K. den 
Mythos an von dem Gölterberg, auf dessen Höhe die göttliche Herrlichkeit im 
Garten Eden thront, wo der Weltenbaum das All umfaßt mit seinem Geäst, über 
das der Himmelsgott bei seiner Hochzeit mit der Erde den sternenbestickten Welten- 
mantel breitet. Diese kosmogonische Vorstellung wirkt weiter in der Kaiseridee und 
bietet der Kosmokratorsymbolik (Il) ihre Gleichnisse; sie wandelt sich in die Mär 
vom paradiesischen Musterkönig. — Der Kaisermantel im MA trägt Sonne und 
Mond. Diese Idee auch auf die pontifikalen Gewänder angewandt; K. verweist nach 
Burdach ‘auf Innocenz III, De sacro altaris mysterio I 11 (PL 217, 782 CD): His 
uestibus ornatus pontifex totius orbis praeferebat imaginem. In Ägypten wird die 
überirdische Kraft durch Handauflegung und Besprengung mit Wasser auf den 
König übertragen; auf einem Bild zu Mero@ wird Augustus von den Göttern be- 
sprengt, wobei sich die Tropfen in Henkelkreuze und Heilzeichen verwandeln. Die 
Verchristlichung des Gottesgnadentumes äußert sich in dem ma. ordo coronationis: 
Handauflegung (per manus) und Salbung [S. 20 Z. 9 ist zu lesen: unctus est prae 
participibus suis). Das Salbkreuz auf der Schulter ist Zeichen der Weltherrschaft 
[dafür konnte K. verweisen auf die Stelle in der Coronatio regis im Pontificale: 
constitue Domine principatum super humerum eius; ferner auf die auch in der 
3. Weihnachtsmesse verwandte Stelle: cuius imperium super humerum eius, die 
schon von Justin M. auf das Kreuz gedeutet wird]. K. übertreibt etwas die Analogie 
zwischen dem Pharaonenzeremoniell und der ma. Königsweihe; in den Grund- 
gedanken sind freilich Ähnlichkeiten vorhanden. Ein Mittelglied findet er in den 
Mysterienreligionen; in den Isismysterien stola Olympiaca des Mysten nach Hand- 
auflegung, Reinigung, Weihe; ferner Strahlenkrone. Die Bildersprache wirkt weiter 
in der christl. Liturgie und durch diese wieder auf das Kaiserideal mit dem Streben 
nach Weltwiedergeburt. Das Imperium Romanum, Rom soll renasci. Rienzo drückt 
das 1347 durch eine Art Liturgie aus: Bad in der Taufwanne Konstantins und nächt- 
liche Ruhe auf einem Prunkbett (Theogamie). Die Reichsinsignien haben ihre Ur- 
bilder in den Sonnenmythen: die Krone stellt das Weltreich dar, das Zepter den 
Weltenbaum, der Ring ist mit dem Stab vornehmstes Idol des babyl. Sonnengottes, 
der Apfel stammt ursprünglich wohl vom heiligen Baume, der „Waise“ (pupilla 
der Alexandersage) ist der Sonnenstein. — III. Adams- und Heilandsmystik. Adam 
wird als halbgöttlich, Christus als der wiedererschienene Urmensch aufgefaßt. 
Reinste Ausprägung bei Irenaeus; Wiederkehr des Paradieses in Christus. Mythos 
vom paradiesischen Musterkönig. Alexander als Weltkönig. Urvorstellung ist das 
Erscheinen der „neuen Sonne“, deren Epiphanie am 25. Dez. und 6. Jan. gefeiert 
wurde. Das Nebeneinanderstehen dieser beiden Feste erklärt K. anders als Norden, 
Die Geburt des Kindes S. 35 ff.: „neben Helios trat später Aion, das ‚den dualisti- 
schen Mächten des Lichtes und der Finsternis übergeordnete weltschöpferische Prinzip‘ 
der Iranier.“ Die Geburt des jungen Gottes wurde in den Mysterien den Mysten vor- 
geführt. Die heilige Niederkunft der Göttin symbolisierte dem Mysten seine zweite 
geistige Geburt aus dem Schoße der Himmelskönigin. Der Myste im Sternenkleid 
gleicht sich der „neuen Sonne“, dem „neuen Lichte“ (yaige v&or p@®s) an. „Das 
Mythologem von der heiligen Geburt konnte sich gerade in den Mysterien mit der 
wahlverwandten Erretterverheißung zur Vorstellung von der Geburt eines erlösenden 
Knäbleins, dem die alles befriedende Weltherrschaft zukomme, verquicken“ (S. 59). 
Die Sonnengeburt wird auf den Kaiser bezogen. Christus ist die Sonne; Weih- 
nachten — „die neue Sonne“ (S. 62). Vergils 4. Ekloge als „Geburtsurkunde der 
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abendländischen Kaiseridee‘“; die Auffassung K.s erweckt im einzelnen manche Be- 
denken [vgl. Nr. 185]. IV. Die Erretterweissagung handelt u. a. über die Welt- 
zeitalter. V. Die Kaisersage. In der Sage vom Priesterkönig Johannes und vom 
dürren Baume wirkt das alte Motiv vom Weltenbaum (Sonnenbaum), der bei der 
heiligen Hochzeit wieder ergrünt. In den Isismysterien erhält der Myste als Symbol 
seiner Göttin einen Palmzweig aus Gold. Die Sizilianer tragen am Feste der hl: 
Agatha Maibäume einher. — Ein Exkurs handelt über Das Labarum Konstantins, 
das K. aus dem Sonnenkult ableitet. „Der Lanzenschaft mit dem Querbalken und 
dem die Sonne vertretenden Kranz darüber sind ein Ganzes, ein Henkelkreuz.‘“ Was 
Eusebius von dem Tuch und dem Monogramm berichtet, ist spätere Zutat. Das 
Tuch ist die stola crucis (Tertull., Apolog. 16). Eine Halo-Erscheinung ließ Kon- 
stantin das Mithraskreuz über der Sonne sehen, das er später auf das Kreuz Christi 
deutete. Die geistvolle Deutung K.s hat vieles für sich. — Wichtig wäre es, dem 
Nachwirken der Kaisermystik in der Liturgie nachzugehen; man betrachte z. B. die 
erste Weihnachtsvesper, die Liturgie von Epiphanie usw. K., der diese Fragen nicht 
in seinen Kreis zieht, liefert viele Anregungen zu einer Behandlung der liturg. 
„Kaisermystik“, in der sich das Sehnen der Völker als in Christus erfüllt zeigt. [186 


II. Ethnologie. Germanische Religion. 


W. Schmidt S. V.D., Die geheime Jugendweihe eines australischen Urstammes. 
Mit einem Abriß der soziologischen und religionsgeschichtlichen Entwicklung der 
südostaustralischen Stämme (Dok. d. Relig. 3. Bd. Paderb. 1923). Beschreibt nach 
Howitt, The native Tribes of South East-Australia (Ld. 1904) die Jugendweihe 
der Kurnai. Sie stellt nach Schm. eine besonders altertümliche Form der Jugend- 
weihe dar, durch die die jungen Stammesmitglieder zu vollberechtigten Männern 
werden. Der Ritus trägt bes. in seinem Höhepunkt den Charakter der Geheimweihe, 
die vor den Kindern und Frauen streng geheimgehalten wird. Besonders wichtig 
ist die Zeremonie der magischen Einschläferung durch Umwandern, nach der die 
Jungen als Männer erwachen und als solche bekleidet werden; darauf werden sie in 
das Zentralgegeheimnis über das höchste Wesen und den Stammvater eingeweiht, 
der die Weihen einsetzte. Schm. fügt unter IX eine Ethnologische Abschätzung der 
australischen Jugendweihe bei. [187 


E. Jung, Germanische Götter und Helden in christlicher Zeit. Beiträge zur Ent- 
wicklungsgeschichte der deutschen Geistesform (Mnch. 1922) bringt eine große Menge 
wichtigen Materials bes. aus den Denkmälern zu der Frage, das auch mit viel Fleiß 
und Kombinationsgabe behandelt wird; jedoch bleibt sehr vieles hypothetisch; oft 
auch läßt sich der Verf. mehr von seiner einseitigen Vorliebe für das germanische 
Wesen im Gegensatz zu der „mittelmeerischen semitisierenden Sinnenkultur“, zu der 
er auch die Kirche rechnet, als von der Wissenschaft leiten. Für sein spezielles 
Thema folgt er allzu sehr den Anschauungen H. Useners: „Die alten Götter leben in 
der neuen Kirche weiter... nach der einen Seite wandeln sie sich in Unholde... 
in andern Eigenschaften werden sie zu Heiligen...“ (S. 37). Richtiger ist, was S. 27 
steht: „Es wäre freilich falsch, fast in jedem Heiligen einen alten Heidengott zu 
sehen. Aber: viele alteingesessene Vorstellungen wurden übertragen auf die neuen 
Namensträger.“ So lebt denn manche german. Religionsübung auch im christl. 
Kulte weiter, wenn auch mehr in den neben der eigentlichen Liturgie einhergehenden 
Riten, ein Unterschied, den J. zu wenig beachtet. S. 58: Verbot aus dem 8. Jh. de 
simulacro quod per campos portant; J. übersetzt vorgreifend und irrtümlich s. mit 
Heiligenbilder. Ebda: „Der schon vom liptinischen Konzil 743 verbotene Leichen- 
schmaus“ lebt heute noch fort. S. 59—63 St. Johanns Minne; daneben Gertruden- 
minne, ferner Minne der hl. Joh. Bapt., Michael, Martin, Stephan; damit Sommer- 
und Wintersonnenwende, herbstliche Tag- und Nachtgleiche, Erntedankfest ver- 
christlicht. Im Chiemgau bei Hochzeiten in der Kirche Minnetrunk. A. Dürers 
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Mutter begehrte „vor dem Tod zu trinken St. Johannes Segen“. In Ebersberg (Ober- 
bayern) trinkt das Volk Wein aus St. Sebastians Hirnschale. Alter deutscher Brauch, 
vor der Abreise eine Gesundheit zuzutrinken „von St. Johannis wegen“. Zu S. 61: 
Der „Brauch der kath. Kirche, wie der Priester mit verhüllten Händen den Kelch 
hochhebt“, existiert nicht, kann also auch nicht mit A. Dieterich aus dem Osiriskult 
abgeleitet werden. S. 115 ff. wird der hl. Oswald auf Wodan zurückgeführt. Auch 
in den Kult des oder der hl. Kümmernis (Wilgefortis) (S. 126 ff.) spielt nach J. Vor- 
christliches. hinein. 167 f. mit Abb. 56/57: Beichte oder Abschwörung dargestellt? 
Die hl. Einbede, Warbede, Willibede (im Wormser Dom) gehen nach S. 177 ff. 
zurück auf die 3 deae matronae und vielleicht die 3 Parzen (Nornen). Die hl. Georg, 
Michael und Martin treten an Stelle Wodans (189 ff.), zumal Michael als Lanzen- 
kämpfer und Seelenführer (193 ff.). — S. 221f.: Anstecken des Armrings zu Gebet 
und Opfer. — 218—231 Sonnenverehrung bei den Germanen; J. geht viel zu weit, 
wenn er mit. O. Hauser den Sonnengott als den eigentlichen Gott der german. Völker 
bezeichnet. Nach J. (232 ff.) soll auch ein Zusammenhang von Kreuz und Sonnen- 
rad (als solches wird auch das Hakenkreuz erklärt) bestehen, wenigstens vom Volke 
empfunden worden sein. Das Kap. Heidenkirchlein (270 ff.) handelt über die Ver- 
wandlung heidnischer Kultstätten in christliche. 305 f.: Verchristlichte Opfer- 
schmäuse „im Namen der hl. Blutzeugen und Bekenner“. 323 ff. über die heraldische 
Lilie, die J. als eine dreiflammige Kerze ansieht, ohne eine rechte Begründung zu 
geben; die Beziehung zur Feuerverehrung ist daher unbewiesen. Dabei kommt J. 
(332) auf das Karsamstagsfeuer zu sprechen, von dem ein Feuerbrand zum hei- 
mischen Herde gebracht wird. „In Nonnenklöstern von Kildare in Irland wird das 
heilige Feuer durch Aneinanderreihen von Brettern entzündet.“ Die ewige Lampe, 
die Stellung des Altares nach Osten, die Römer- oder Sterbekerze, die Kerzen auf 
dem Grabe werden erwähnt, sind aber doch nicht spezifisch germanisch, [188 


L. A. Bock, Die epische Dreizahl in den Islendinga sogur (Arkiv för Nordisk 
filologi 37 N. F. 33 [1920/21] 263—313, 38 N. F. 34 [1921/22] 51—83) zeigt an 
vielen Beispielen die Macht der Dreizahl. [189 


III. Orient. 


M. Witzel O.F.M., Hethitische Keilschrifturkunden in Transscription und 
Übersetzung mit Kommentar. 1. Lieferung: Die Texte (Keilinschriftl. Studien Heft 4. 
Fulda 1924). Das Buch, die erste Bearbeitung größeren Stils der hethitischen Keil- 
schrifturkunden, gibt in Umschrift und Übersetzung auch einige liturg. Texte. Nr. VI 
schreibt sehr drastische symbolische Handlungen beim Ablegen der „Goltesschwüre“ 
vor, die das Geschick des Meineidigen darstellen; dazu wird gebetet: „So sei es.“ 
VII ist ein Rituale für Fundamentlegung zu einem Gotteshaus. Unter die Funda- 
mente wird Kupfer gelegt und dazu gesprochen: „Wie dieses Kupfer ‚bewahrt‘ ist, 
ferner glänzend, (so) soll auch dieses Gotteshaus gleicherweise ‚bewahrt‘ sein, und 
es soll über der finsteren Erde glänzend sein!“ Gebet für den Opferherrn. Unter 
die vier Ecken kommt ebenfalls Gold, Silber usw. Dann Gebet: „Da wir dieses 
Gotteshaus da dir, dem Gotte (N. N.) bauen — und dann des Gottes Namen nennt 
er, dem man es baut —, so (sind) nicht wir (es), (die) es bauen, vielmehr alle Götter 
haben es gebaut.“ Weitere Gebete; Schmuckstücke, Stiere unter den einzelnen 
Teilen des Baus. IX. Wasserweihe und liturgische Reinigung. Aus dem komplizierten 
Ritual hebe ich nur hervor, daß der Priester in den Fluß Brote wirft, Wein und 
„Gut-Öl“ gießt; dann das Bad und Mahl des Opferherrn. X. Chettitische Analogie 
zum hebräischen Sündenbock. Darin wird u. a. ein Lamm gewaschen, mit roten 
Gewändern, Krone, Spangen geschmückt und an die Opferstätte (?) gebracht. Im 
Anhang eine Urkunde, in der das Priesterinnenamt als „Goltesmutterschaft“ be- 
zeichnet wird. IT 1 v. 17f.: Chattuschil, der Schützling Ischtars, schaut „als Kleinod 
(Schützling) auf die Hand Ischtars, meiner Herrin: und Ischtar, meine Herrin, 
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faßte mich an der Hand und geleitete mich denn“. 2,27f. Waffe vor der 
Göttin geweiht. — Die 2. Lieferung, die den Kommentar bringen soll, wird eine 
nähere religionsgeschichtliche Auswertung ermöglichen. [190 
Fr. Stummer, Die Psalmengattungen im Lichte der altorientalischen Hymnen- 
literatur (Journ. of the: Society of Oriental Research 8 [1924] 123—134). Ergänzung 
der Jb. 3 Nr. 158 besprochenen Schrift durch „Gattungsforschung‘“ unter dem Ge- 
sichtspunkt des Aufbaues. In den sumerisch-akkadischen, ägypt. und israel. Hymnen 
(Psalmen) lassen sich Gattungen nur nach dem Inhalt scheiden. Unter stilgeschicht- 
lichem Gesichtspunkt kann man nur von den beiden Typen des monologischen oder 
Individualpsalms und des dialogischen oder öffentlich-liturgischen Psalms reden. 
[190a 
G. Roeder, Urkunden zur Religion des alten Ägypten. Übersetzt und eingeleitet 
(Relig. Stimmen der Völker hg. von W. Olto. Jena 1923). Unveränderter Abdruck 
der 1. Aufl. von 1915. Sowohl die treffliche Einleitung wie die sorgfältig ausge- 
suchten und übertragenen Texte enthalten manche Anregung für den Liturgie- 
forscher. Man lese nur S$. 34 ff. die Stundenwachen an der Leiche des Osiris aus 
dessen Mysierien, um den Geist und die Form antiker Liturgie kennenzulernen. 
S. VILf. wird der Gottesdienst behandelt. XXIV usw. Osirismysterien. XXXIII Grab 
bei Osiris. XXVIff. Totenkult. XXXXVII modernes äg. Totenfest. LIV Gnosis in 
Ägypten. Wichtig die Stellung des Königs im Kult (VIII ff.). Hymnenstil, sowohl 
sakraler wie individueller. [191 
Luise Troje, Die Geburt des Aion — ein altes Mysterium (Arch. f. Rel.-Wiss. 22 
[1923/24] 87—116) untersucht den Zusammenhang des mythologischen Motivs der 
Geburt des Aion mit der abstrakt philosophischen Auffassung des orientalischen 
Ewigkeitsgoltes. Innerhalb der Vorgeschichte der hellenistischen Aionlehre darf man 
mit einer kultlichen Sonderform rechnen, in deren Mittelpunkt der Geburtsgedanke 
steht. Das indische Opferritual Agnicayana (= Bau des Feueraltars) bietet das 
Mittel, den nach Ablauf jedes Jahres zerfallenen Prajäpati (Universum, Gott Welt) 
wiederherzustellen und so den Weltlauf wieder in Gang zu setzen durch die sakrale 
Zeremonie der Altarschichtung. Ferner heilt Agni als Opfeifeuer den Gott Welt, 
geht in ihn ein und tritt an seine Stelle. Prajäpati ist Vater Agnis und zugleich 
dessen Sohn. Die Feuerzeremonien bedeuten die Geburt Agnis. — Dazu tritt die 
Gleichung: der Agni ist der Opferherr. Wenn der Mensch zum Opfer zugelassen 
wird, das zunächst Sache der Götter ist, so muß er durch Aufnahme des Agni-Wesens 
zuerst vergöttlicht werden. Die engere Gleichung besteht darin, daß diese Wesens- 
verwandlung als eine Neugeburt aufgefaßt wird, und zwar als in Beziehung 
stehend zur Neugeburt Agnis (S. 106 N. 1: Eingehen des Menschen in den Gott 
durch Anziehen des Felles des Tieres Agnis). Wie Agni so erzeugt der Opfer- 
herr rituell sich selbst. Befähigt durch die Weihe, schafft der Opferer durch das 
Opfer sich selbst ein Anrecht auf Zugehörigkeit zur Götterwelt, da er ja in dem 
Opferfeuer sein Selbst ins Jenseits aufsteigen läßt, wo es ihn nach dem Tode 
erwartet. Als königlicher Vogel, „fliegend nach Osten“, schwebt die Großtat des 
Opferherrn gen Himmel und in ihr sein göttlicher Körper. Faßt man das Opfer- 
feuer als persönlichen Gott, Agni, so ist er Führer des frommen Werks; deshalb der 
Altar in Vogelgestalt; bes. ist er auch Seelenführer. (Daher der sepulkrale Adler 
in hellenistischer und römischer Zeit: Der Vogel: Adler, Pfau, Phönix ist der Aion, 
der den Kaiser — Aeternitas emporträgt.) In einer andern Redaktion wird der 
Opferer nicht mit Agni, sondern mit Prajäpali d. h. dem Weltprinzip in eins gesetzt. 
Weihe und Altarbau für Agni dauern gleichlang und laufen vollständig parallel. Ja, 
der Opferer entwickelt Agni in sich. Am Schlusse des Jahres wird Agni auf den voll- 
endeten Altar (— kosmischer Bau) überführt, d. h. mit dem Agnifeuer ein großes 
Feuer auf dem Altare angezündet: dieGeburtAgnis, zugleich seineInthroni- 
sation. Dann Salbung des Opferherrn zum „Mittelpunkt des Jahres“, — Das 
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indische Ritual beleuchtet den alexandrinischen Aionkult, bes. auch die. Idee des 
Mysteriums. [Die Feier der Gottesgeburt im Feuerkulte ist in der kirchlichen 
Liturgie für die Lichtsymbolik und bes. die Feuerweihe am Karsamstag zu ver- 
werten; vgl. Jb. 2 S. 90.] [192 

H. Junker, Über iranische Quellen der hellenistischen Aion-Vorstellung (Vor- 
träge der Bibl. Warburg hg. von Fr. Saxl. Vorträge 1921—1922. Lpz.-Brl. 1923. 
S. 125—178). Von dem Zruvän akarano, der ewigen Zeit, ist die Weltzeit ein 
Abschnitt, in Perioden geteilt. Ohrmazd ist Herr auch der ewigen Zeit, aber nicht 
allmächtig; Ahriman kämpft gegen ihn. Anfangsloses Licht und anfangslose Fin- 
sternis stehen einander gegenüber. Die Zeit ist der Rhythmus des Weltgeschehens; 
in seinem Nacheinander zeigt sich die gottgesetzte Ordnung, auch Zeit genannt, 
die äußerlich hervortritt in dem Wechsel von Tag und Nacht und dem Laufe der 
Gestirne. Einzig wirklich ist nur der Aion der kosmischen Periode, von Ohrmazd 
hervorgebracht. Zruvän akarano ist nur das Fehlen jeglicher Abfolge und Gliede- 
rung. So im mittleren und, späteren Parsismus. — Vorzarathustrisch ist Zruvän 
Hauptgott. Alles Gute und Schlechte kommt durch die Tierkreiszeichen und Planeten. 
Dieser Zarvanismus lebt auch im älteren Zoroastrismus, schon in medischer Zeit. 
Zruvän (mithrischer Aion) im Mithrakult. Eher als Indien könnte Babylon auf den 
Zarvanismus eingewirkt haben. Aber iran. und babyl. Anschauungen bleiben grund- 
verschieden. „Die Rolle des Menschen, der durch seine Erlebnisse in den Mysterien 
das gleiche Schicksal erfährt wie der Gott, mit dem er sich vereinigt, ist den Baby- 
loniern unbekannt. Gerade diese mystische Vertiefung einer pantheistischen Sehn- 
sucht im Sinne der Gottesminne macht aber den innersten Wesenskern aller ira- 
nischen Erlösungsgedanken aus“ (S. 150). Nach dem Westen kamen die iran. 
Gedanken in der babylonisch stilisierten Gestalt. So- drang das iran. Erlösungs- 
mysterium in Kleinasien und in den Hellenismus ein. Die Mysterien führen zum 
Zruvän akaranö, äreıos alov, schon vor Ablauf der kosmischen Periode. Der Myste 
wird zum Aion. Da der Aion aus den fünf Elementen besteht, wird die fünfblättrige 
Rose zum Symbol ewigen Lebens, auch im Christentum. Mit seinen fünf Wunden 
ist Christus die „unverwelkliche Rose“ (Gregor von Narek um 950), die mit dem 
Dufte der Unsterblichkeit die Welt erfüllt. Christus als Aion verehrt. [193 

Christliebe Jeremias, Die Vergöttlichung der babylonisch-assyrischen Könige 
(Der Alte Orient. Gemeinverst. Darst. hg. von der Vorderas. Ges. 19. Jhrg. H. 3/4 
Lpz. 1919). Königsideal und Gottesideal entsprechen sich. Der König ist Sohn eines 
Gottes, von ihm erwählt und berufen, selbst Gott; in einem Glossar heißt es: Gott = 
König. Der König ist von Glorienglanz umgeben, „die Sonne‘ genannt; bei der 
Audienz Kniefall, Bodenküssen. Am Neujahrsfest tritt der König in Babylon als 
Marduk auf und besiegt in symbol. Riten die chaotischen Mächte; Bestätigung der 
Königsherrschaft durch „Ergreifen der Hände B&l-Marduks“; Weihe der Kleider 
des Königs. Stern auf einer Königsstatue (?) als Zeichen der Göttlichkeit. Motive 
des Tamuz-Mythos auf den König übertragen, der als gestorbener und wieder- 
erwarteter Tamuz gilt. — In Ägypten nennen sich die Könige „Horus“, „Söhne des 
Re“. — Der Gottköniggedanke ist überall mit der Errettererwartung verbunden. 
[Wichtig für manche Texte und Zeremonien der Lit., bes. des Epiphaniekreises:] [194 


Th. Dombart, Esagilla und das große Mardukfest zu Babylon (Journ. of the 
Society of Oriental Research 8 [1924] 103—122). Die Sakraltürme sind die Throne 
der Götter (Sonne), aber auch ihr Grab. Die Zikkurat „Etemenanki“ zu Babylon ist 
Thronsitz des Bel-Marduk, des Gottes der Früh- und Frühlingssonne. Gipfelkapelle 
nach Osten geöffnet, so daß am 11. Nisan die Sonnenstrahlen beim Aufgehen wieder 
den leeren Goldthron trafen. Im Herbst hatte Marduk seinen Leidensgang angetreten; 
er wurde gefangen und getötet und begraben (wohl in dem Turm). An Neujahr 
„Auferstehn des Götterherrn Marduk“, zugleich Gedächtnis der erstmaligen Welt- 
schöpfungstat. Am 1. Nisan Trauer, Suchen Bels; am 4. Rezitation des Welt- 
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schöpfungsepos; am 5. Litaneien an Marduk und Sarpanit, rituelle Reinigung der 
Heiligtümer, Schafbock (Sündenbock) getötet; am 6. Sühnezeremonien durch Ent- 
hauptung der Holzpuppen. Dann kommen die Götter, um Marduk zu befreien, der 
in seinen Tempel Ekua gebracht wird. Wohl am 7. erhält der gedemütigte König seine 
Insignien von Marduk zurück, dem er sie zuerst abgeben mußte. Am 8. Ergreifen 
der Hände Marduks durch den König als Einladung, mitzukommen. Aufbruch auf 
dem Schiffskarren zum Schicksalsgemach zu den andern Göttern. Am 9. Prozession 
zum Frühlingsfesthaus, Hochzeits- oder Neujahrsfesthaus; dort läßt M. sich auf dem 
Thronbett nieder samt seiner Gattin Sarpanit. Am 10. Hochzeit von Marduk und 
Sarpanit. Um Mitternacht bei Anbruch des 11. Nisan Aufbruch nach Esagilla zum 
Ekuatempel. In der Morgenfrühe steigt die Priesterin zur obern Kapelle der Zikkurat 
empor, streut Weihrauch, bis der Sonnenstrahl durch die Türe den Thron trifft, 
Marduk seinen Himmelsthron wieder besteigt. Am 12. Ende des Neujahrsfestes, 
Rückkehr der auswärtigen Gölter. [194 a 
Samuel A. B. Mercer, Liturgical Elements in Babylonian and Assyrian Seal 
Cylinders (Journ. of the Society of Oriental Research 6 [1922] 106—116). Priester 
und Priesterinnen tragen die Tracht der Gottheit und führen die Bittsteller zu dieser. 
Der Priester steht, hält mit der Rechten die Linke des Bittstellers und hebt die Linke 
adorierend; manchmal hebt er beide Hände, während der Bittsteller sie auf der 
Brust kreuzt. Beim Opfer linke Hand erhoben, rechte am Altar. Andere Gebärden, 
auch Knien. Die Gottheit streckt ihre Rechte aus, wie um den Verehrer zu begrüßen: 
Abzeichen in der Hand. Die Verehrer gewöhnlich barhaupt; der Priester mit ge- 
hörntem Hauptschmuck wie der Gott. Auf einem Altar Fisch als Symbol Dagons; 
der Priester Dagons trägt Fischkleidung. [194b 
John A. Maynard, A Penitential Litany from Ashur (Journ. of the Society of 
Oriental Research 6 [1922] 60—62). Fragmentar. Text, Nr. 161 bei Ebeling, 
Keilschrifttexte aus Assur religiösen Inhalts. U. a.: 
Rev. 1/2) O god..., seven times seven, let his sin be forgiven 
3/4) O god..., seven times ‚seven, let his sin be forgiven 
5/6) O Lord Enbilulu, seven times seven, let his sin be forgiven 
7/8) O Queen Kurnunanki (Zarpanitum), seven times etc. 
9/10) O Lord Muzebbasa (Nabu), seven times etc. 
11/12) © Lady Ninkaursisiki (Tashmetum), seven times etc. 
13/14) O Thou Lord and God, august Judge, seven times etc. 
15/16) Forgive his sin, loosen his curse 
17/18) Forgive his sin that he may worship in thy service — usw. [194 c 
Samuel A. B. Mercer, Divine Service in the Old Kingdom (Journ. of the 
Society of Oriental Research 6 [1922] 41—59) skizziert die Hauptzüge des Kultes 
un Alten Reich. Er wuchs zusammen hauptsächlich aus dem Kult des R& von 
Heliopolis und des Osiris zu Abydos. Mittelpunkt waren Grab und Tempel. Tempel 
Haus des Gottes. Hauptpriester ist der Pharao; daneben Propheten und Priester, 
ordiniert durch Bestallung, Bekränzung, Führung zum Tempel, Umarmung und Spei- 
sung. Priesterinnen, Prophetinnen. Die Priesterin als Gattin des Gottes betrachtet. 
Zentralakt des Kultes findet in der Grabkammer statt; auch der Tempel ist das 
Grab eines Gottes. Götter, König, Menschen sterben, werden wiederbelebt und gehen 
in den Himmel. Gleich nach dem Tode Einbalsamierung (wie bei Osiris) unter 
zahlreichen Zeremonien (Mahl, Lustration usw.); Begräbnis auf einer bootsartigen 
Bahre. Am Grabe Opfer und Lustration. Die Trauer der Prozession wird von der 
freudigen Erwartung der Wiedergeburt abgelöst. An der Ostseite des Grabes auf 
einer Matte Gefäß für die Opfergaben; später in einer Nische ein Tisch vor dem 
Bilde des Toten; dieser oft vor einem Tische mit Speise und Trank sitzend gemalt. 
Die Gräber heißen „das ewige Haus“ oder „Tempel des Ka“. Die ältesten Toten- 
riten sind Bankette; sie sollen den Toten im Leben halten; ebenso der tägl. Toten- 
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dienst; außer Speise die Utensilien des tägl. Lebens geopfert. In den Tempeln der- 
selbe Dienst, nur etwas umgebildet. — Periodisch wiederkehrende Feste haben Pro- 
zession und sind mit einer Episode aus dem Leben der Götter verbunden. — Täglich 
ınorgens Lustration des Sonnengottes, des Toten; d. h. Öffnung des Tempels, Klei- 
dung und Speisung des Gottes, der dadurch täglich neu belebt wird. (Dies ist keine 
„Taufe“; gegen Blackman, Egyptian Foretaste of Baptismal Regeneration. Theo- 
logy I p. 134—142.) Gebet, Musik. Haltung der Priester, der Beter; Kleidung. Wenn 
der Priester eine Gottheit darstellt, trägt er deren Kleid. — Der ganze Kult im Alten 
Reich ist also vom Jenseits bestimmt. [194 d 

Samuel A. B. Mercer, Sacrifice in Ancient Egypt (Journ. of the Society of 
Oriental Research 7 [1923] 49—52). Die Totenmahle sind keine Opfer im semitischen 
Sinne, und deshalb auch nicht die Tempeldienste. [Aber weshalb diesen engen Be- 
griff des Opfers nehmen?] [194 e 

A. Wiedemann, Der Blutylaube im alten Ägypten (Arch. f. Rel.-Wiss. 22 
[1923/24] 58—86). Blut als Heilmittel, Lebensspender. Gegen Blutungen Beschwö- 
rung mit Handauflegung. Isis und das „aoraxov adaranias (Diodor I 25). Blut 
Träger des Ichs und seiner Eigenschaften, daher paouaxov. Bluttrinken des Toten 
bei der „Öffnung des Mundes“. [195 

Fr. Cumont, Le culte Egyptien et le mysticisme de Plotin (Fondations Eugene 
Piot: Monuments et Memoires publies par I’Acad. des Inser. et Belles-Lettres t. XXV 
[Paris 1921/22)77—92). Ägypten war im At das Land des Mystizismus. Der Isis- 
kult verbreitete in der röm. Welt die kontemplative Andacht, die zur Gottesvereini- 
gung führt. C. zeigt kurz, wie enge Bande die Spekulation des großen Platonikers 
mit den Mysterien der äg. Götter verbinden. L. G. [196 

Fr. von Woeß, Das Asylwesen Ägyptens in der Ptolemäerzeit und die spätere 
Entwicklung. Eine Einführung in das Rechtsleben Ägyptens besonders der Ptole- 
mäerzeit (Münch. Beitr. z. Papyrusforsch. u. ant. Rechtsgesch. hg. von L. Wenger 
Heft 5 Mnch. 1923). S. 24 christl. Urkunde: Pap. Straßb. 46—51 Antinoopolis, 
566 n. Chr., Gestellungsbürgschaft: der Bürge muß stellen &» önuooiw 101m £xrös 
aylov zegıßoAov zai Velwv yaoaxınowv xal Ayias xvoaxijs N Aklov Aangdxrov Hııeoas 
(Feiertag). — S. 33 ff.: Herod. II 113 Stempelung zum Gottesheiligtum durch oriyuara 
ioa und dadurch Unverletzlichkeit; wohl ägyptisch. — S. 68 Hinweis auf Diodor 
XVI1 60,1 xowwwiar ... tod iegod. — S. 142 ff. über die xaroxoı des Serapeums von 
Memphis, die als solche erwiesen werden, die das Asyl aufgesucht haben und nun 
als „heilig“ betrachtet werden; ähnlich vielleicht der Hierodulismus zu beurteilen. — 
lm Anhang II gibt Ed. Schwarz den Baoııxzös vöLos nEOl T@» OooMEvVYOvrwv 
Ev Exzimolaı (s. Cod. Theodos. 9, 45,4 vom 23. III. 431) nach den Akten des Ephes. 
Konzils heraus. In $ 1 über die Kultstätten: ... ras Veias donoxsias ı@v Önnooiwn 
diowwjoewv zal av Ardownivwv xoNoswv ... Ölopıodijvar xal tadtas ob udvov Ev wu 
Argordraı T@v noayudımv, AA woneo Ev rıvı En} yis odoar®ı dvarideodaı xai 


önoı Amoaleıw wovois xadapois ai 6oloıs Deuts. Deshalb könne ra rwı Veoı 
dpısowderra nicht zualrsodar usw. — Die Asylie wird auf die gesamten Örtlichkeiten, 


die zur Kirche gehören, ausgedehnt, damit der Tempel Gottes und das göttliche 
Mysterium nicht befleckt werden, was geschehen könnte, wenn die Schutzflehenden 
auf Kirche und Altar beschränkt wären. Waffen dürfen nicht mitgebracht werden, 
wie auch der Kaiser Waffen und Diadem vor der Kirche ablegt. — tod äyımrarov 
Yvotaornoiov dıa Movnv ımm ı@v Öwgewv no00Wpopar Eparrdusda‘ eis mv av Veior 
nöxkwı negiororgovusvv Eravkıv Ana r@ı eloeldeiv ürexßaivousv (vom Opfergang 
des Kaisers) ($ 7). — $ 10 Titel des Kaisers 7 nNuerega yalnvorns, cf. lat. tran- 
quillitas. [197 

H. Greßmann, Tod und Auferstehung des Osiris nach Festbräuchen und Um- 
zügen (Der alte Orient Gemeinverst. Darst. hg. von d. Vorderas.-Äg. Ges. 23. Bd. 3 H. 
Lpz. 1923). Die Ägypter feierten alljährlich als größtes Geheimnis Tod und Auferstehung 
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des Osiris. Am 19. Athyr (= 31. Okt.) nachts geht man zum Nil, gießt Wasser in das 
goldene Gefäß aus dem hl. Korb:und ruft, Os. sei gefunden (sdoyxzarıer, oryyaloonrr) ; 
aus Erde und dem Wasser wird ein mondförmiges Bildchen geformt und geschmückt. 
Os. also = Nilwasser. Daneben die Suche nach dem Anubiskinde und zuletzt dem 
Horuskinde. In dem mondförmigen Bilde Gewürzkörner, die nachher sprossen; 
Osiris lebt, sein Tod ist Wiedergeburt. Meist Mumien mit Getreidekörnern gefüllt, 
den Toten mitgegeben. Tod und Aufbahrung der Leiche im Ritual dargestellt, mit 
Sprüchen begleitet. — Epiphanie des Osiris (als Weingott) durch Verwandlung von 
Wasser in Wein am 11. Tybi (5. Jan.) (Epiphan., haer. 51, 30,3); am selben Tage 
in Andros Ep. des Dionysos mit Weinwunder (Plin., n. hist. II 231). Aiongeburt 
5./6. Jan. (Epiphan., haer. 51, 22,8 ff.); dabei sind der siebenfache Umzug um den 
innersten Tempel und die 5 Kreuzessiegel ägyplisch; die Isispriester tragen das 
„Siegel“. Am 25. Dez. Kos ıa, Kır')iıa, Heliosfest (Epiphan., haer. 51, 22,5); vgl. 
auch Plut., De Is. 52: siebenmaliges Umhertragen der Kuh aus dem Sonnentempel, 
zal zalelraı Lirmoıs Osipiörs 7) Aroidconn; das Suchen des Os. und das Erscheinen 
des Kindes gehören zusammen. — Tanzumzüge im Isiskult; bes. zu beachten Wand- 
gemälde aus Herculaneum (Pitture d’ Ercolano ll S. 321 = Helbig, Wundgemälde 
1111 = Erman, Äg. Rel.2 S. 273 Abb. 162): Zweigeteilter Festzug, dazwischen ein 
kleinerer, hinten auf der Bühne Priester mit dem Wassergefäß in den vom Mantel 
verhüllten Händen, daneben 2 Männer mit Isisrassel. Vatik. Flachbild (Lietzmann, 
Hab. z. NT I Tafel VIII 4), Clem. Alex., strom. VI 8 35 ff., und Apul., Metam. XI 9 ff. 
beschreiben eine Isisprozession; der Prophet hält den hl. Krug in verhüllten Händen; 
ebenso wird auf einem Bilde bei Gr. Abb. 8 die cista mystica getragen. — Kriegs- 
umzüge, durch die die Menschen (gemäß einem Gelübde) dem Gott helfen wollen. 
Beim „Suchen des Osiris“ große Klage; nach 7 (oder 3) Tagen „Auffindung des Os.“, 
genauer seiner Leiche, in ganz später Zeit wohl auch des Kindes; nach Einbalsamie- 
rung und Aufbahrung eines Abends Überführung zur Toteninsel mit vielen Lichtern 
(Avxvoxain Herod. II 62); schon vor der Einschiffung wahrscheinlich Darstellung des 
Totengerichts (vgl. Diodor I 92); bei jedem Osirisheiligtum Toteninsel mit dem Grab- 
hügel des Os. zwischen hl. Bäumen. „Den Schluß der Osirisaufführungen bildeten 
die sieghaften Kämpfe des Horus und die Aufrichtung des. Ded-Pfeilers. Alles dies 
waren öffentliche Festspiele, von denen die geheimen Myslerien der hellenistisch- 
römischen Zeit wohl zu unterscheiden sind“ (S. 40). — Vgl. die Besprechung von 
M. Pieper (Orientalist. Lit.-Ztg. 27 [1924] 321—326). [198 

R. Kittel, Osirismysterien und Laubhüttenfest (Orient. Lit.-Ztg. 27 [1924] 385 — 
391). In Babylon dramatische Darstellung der Schicksale eines Gottes [s. Jb. 3 
Nr. 159]; ebenso in Ägypten. Volz (Neujahrsfest Jahves 1912) und Mowinckel 
(Psalmenstudien II 1922; s. Nr. 231) betrachten das jüd. Laubhüttenfest als Fest der 
Thronbesteigung Jahves, wobei die vorhergehenden Kämpfe dramatisch dargestellt 
worden seien. Die Formen eines Kanaanitischen Baal-Adonisfestes hätten eingewirkt 
auf das Jahvefest; icoös Aoyos wäre die Schöpfungs- und Erlösungstat Jahves ge- 
wesen, der sein Volk aus Ägypten herausführte. K. polemisiert dann gegen GreBß- 
mann, Tod und Auferstehung des Osiris [s. Nr. 198], der aus Theokrits Schilde- 
rung des Adonisfestes Einzelheiten des Laubhüttenfestes erschließen will. [199 


Iv.ERömische, hellcnische, hellenistische Antike. 


Ed. Stemplinger, Die Ewigkeit der Antike (Lpz. 1924). Das Buch enthält im 
einzelnen manche Belehrung, hält aber im Ganzen nicht, was der Titel verspricht. 
Uns interessiert hier bes. die christliche Antike, aber gerade diese wird am ober- 
flächlichsten behandelt. Schuld daran ist u. a. die liberalisierende Auffassung des 
Verf. S. 1 gelten als die Schöpfer der mittelländischen Kultur die Griechen, obwohl 
Orient und Rom doch sicher mitgeholfen haben. Die Griechen sollen die Autorität 
als Prinzip der Forschung und Erkenntnis abgelehnt haben (S. 3); das Schlagwort 
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von der „voraussetzungslosen Wissenschaft“ wird ohne weiteres auf die Griechen 
angewandt. Was würden wohl Pythagoras und Platon dazu gesagt haben! Das 
Problem der Liturgie wird sehr einfach gelöst: „Das Christentum übernahm zu 
gottesdienstlichen Zwecken die antike Kunst, antike Liturgie, antike Musik“ usw. 
(S. 6). Kap. XII behandelt Hellenisches im Christentum, aber wiederum in unge- 
nügender und oberflächlicher Weise; vieles wird zum „Christentum“ gerechnet, was 
damit gar nichts zu tun hat. Zu einer Lösung muß zunächst das Christentum in 
seiner Tiefe, aber auch die Antike in ihrem wirklichen Ewigkeitswert erfaßt werden; 
vgl. etwa Jb. 3 $. 1 ff. [200 

W. F. Otto, Der Geist der Antike und die christliche Welt (Bonn 1923). O 
stellt ein heidnisches Lebensideal, das er den „Geist der Antike“ nennt, das aber 
eigentlich nur stoisch ist, einem Zerrbilde des vollständig mißverstandenen Christen- 
tums gegenüber. Das echte Christentum, wie es sich in der Liturgie (die nur S. 109 
kurz erwähnt wird) offenbart, kennt er nicht, sondern nur moderne Auswüchse ver- 
meintlicher christlicher Anschauungen. Eine. Kenntnis des echten Christentums 
würde ihn zum mindestens dahin führen müssen, seine Invektiven tiefer zu be- 
gründen. Er ist beherrscht vom Geiste Nietzsches. Die Tiefen des Christentums sind 
ihm verschlossen; er würde sonst gerade in ihm seine geheime Sehnsucht erfüllt 
finden. (201 

G. Wissowa, Neue Bruchstücke des römischen Festkalenders (Hermes 58 
[1923] 369—392) berichtet über solche, die in den Not. degli scavi 1921 von Calza, 
Marucchiund Mancini veröff. wurden. Bes. wichtig ist der Fund von Antium 
mit Resten des vorjulianischen Kalenders, rot und schwarz gemalt; Vermerke meist 
auf Stiftungstage altröm. Tempel bezüglich. — Am 7. Juli und 1. Aug. natales zweier 
Tempel derselben Gottheit, was durch Victor(is) II, Palibus II bezeichnet wird. [202 

Tresp, Art. Kultschriftstellee in Pauly-Wissowa-Kroll, Realenzyklo- 
pädie der klass. Altertumswiss. IV. Suppl.-Bd. (Stuttgart 1924) Sp. 1119 ff. Geschicht- 
liche Übersicht der antiken K. (mit Ergänzungen zu Rel.-yesch. Vers. u. Vorarb. XV, 1 
Gießen 1914). Blütezeit im 4. Jh. v. Chr.; die Spezialschriften über Kulte waren 
teils sakralrechtlicher teils sakralantiquarischer Natur. Der fruchtbarste K. war 
Philochoros: zegi Eoor@v. und reoi Huso®v (sakralrechtlich). Die 2. Gruppe wurde 
vor allem gepflegt durch die alexandrinischen Gelehrten. In der spätalex. Zeit sind 
wahrscheinlich auch die Sammelwerke entstanden, die die Arbeiten der früheren K. 
zusammenfaßten. Andern Inhalt hatten die nachchristlichen Schriften, in denen 
namentlich die Philosophen verschiedener Schulen (Neupythagoreer, Neuplatoniker 
u. a.) für ihre religiösen Ansichten beim Volke Propaganda zu machen suchten. Der 
Artikel gibt für die Beurteilung der Tradition antiker Feste und Opferriten Finger- 
zeige und muß daher hier genannt werden. A.M. [203 

Gruppe-Pfister, Unterwelt (Roscher, Lexikon der griech. u. röm. Mythol. VI 
Sp. 35—95). Der nach einem Konzept Gruppes von Pfister ergänzte Artikel bietet 
eine ausgezeichnete Übersicht über die antiken Unterweltsgedanken, die teilweise 
auch für die christl. Lit. von Bedeutung sind; vgl. z. B. n. 36. Lichtlosigkeit im Hades, 
während im Elysion eine Sonne purpurnes Licht spendet. 37 Hades als Höhle, 39 
als Haus, 40 Wiesen im Hades, 42 Wasser des Lebens. 47 Hermes als yvxorounos, 
ursprünglich Führer aus dem H. 56 ff. Stätte der Seligen, ihr Leben, nach Mysterien- 
kulten gemalt. [204 

I. E. Harrison, Prolegomena to the study of Greek Religion (Cambridge 
»1920) studiert hauptsächlich die Ritualien, um den religiösen Geist Griechenlands 
kennenzulernen, vor allem die Thesmophorien, Dionysien und Anthesterien sowie 
die orphischen Mysterien; es werden olympische u. chthonische Riten unterschieden; 
die ersteren gelten den olympischen Göttern: das Opfer ist eine Gabe an die Götter, 
um sie gnädig zu stimmen; in den chthonischen Kulten hat das Opfer beschwörenden 
Charakter und wird dargebracht, um schädliche Einflüsse fernzuhalten. Dies ist die 


Beziehungen zur Religionsgeschichte. 267 


ursprüngliche Bedeutung des Opfers, da der Glaube an Dämonen dem Götterglauben 
vorausging. Der Heroenkult bildet das Übergangsstadium. H. H. [205 

R. Pettazzoni, La religione nella Grecia antica fino ad. Alessandro (Storia delle 
Religioni III, Bologna 1922) nimmt mit Harrison einen Dualismus (Unterschei- 
dung zwischen chthonischen und olympischen Riten) an: der olympische Kult 
triumphierte über den chthonischen sowie über die orphische Bewegung, die ein 
Ausfluß aus den magischen Reinigungsriten des chthonischen Kultes ist. Die spekula- 
tive Philosophie führte eine Reaktion herbei, aber mit der Umbildung der Polis in 
den Universalstaat behauptete sich wieder die traditionelle Religion mit den olym- 
pischen Göttern. Der Sophismus rief eine neue Krisis hervor, deren Ergebnis der 
Sieg des Individualismus und Humanismus über die Nationalreligion ist. H. H. [206 

Q. Lanzani, Religione Dionisiaca (Torino 1923) behandelt die asiatische Her- 
kunft des Dionysoskultes, der in Griechenland mit dem Orphismus verschmilzt und 
die orphisch-dionysische Religion bildet. H. H. [207 

E. Kalinka, Die Urform der griechischen Tragödie (Commentationes Aenipon- 
tanae X [Innsbr. 1924] 31—46). Sehr beachtenswerte Darlegungen über die Entste- 
hung der Tragödie. Sie entstand 534 dadurch aus dem Dithyrambus, daß Thespis 
einen menschlichen (nicht tiergestalligen) Chor einführte, dem er selbst als Schau- 
spieler önexeivaro; aus dem Chorführer wird der Sprecher. — Arion dichtete zuerst 
Bocksgesänge (roaypöfcı), in denen die bocksgestaltigen Satyrn anstatt der sakralen 
Epiklesen Euueroa &Aeyov. Der Dithyrambos mag aus Thrakien stammen, dem Dionysos 
geweiht. Der önoxeums war anfangs Dionysos selbst und trug noch später seine 
Tracht. [Manches in Entwicklung von Form und Geist der Tragödie beleuchtet liturg. 
Fragen. Die Einführung des Schauspielers bezeichnet die entscheidende Abwendung 
von dem rein sakral-liturg. Drama.] [208 

S. Eitrem, Der Leukassprung und andere rituelle Sprünge (Aaoyoayia, Aeitior 
ins Ellmvixjs .laoyoayızns “Eraigeias. Touos Z’. Athen 1923 S. 127—-136). (Vgl. 
Jb. 3 Nr. 174.) [209 

L. Weniger, Theophanien, altgriechische Götteradvente (Arch. f. Rel.-Wiss. 22 
[1923/24] 16—57). Die Götter haben bestimmte Kultorte, die sie zuweilen verlassen, 
werden daher bei besonderer Veranlassung herbeigerufen, d. h. mit Namen genannt, 
mit Beiworten bedacht und zum Erscheinen eingeladen: öuvoı ragaxinrıxol. Rufen 
»alsiv oder Composita: £ni Eivıa. xaleiv, Enıxalev, nagaxaleiv, xaraxaleiv (aus 
der Höhe), avaxalsiv (aus der Tiefe). Aufforderung: 2408, uole, 2oyov, ixod, id, 
ite, Baoxe, Bad, parndı, nooparnte, £/deiv, wolewv. Das Erscheinen der gerufenen 
Gottheit ist Epiphanie oder £mönuia, Advent, Theophanie (die Götter allge- 
mein umfassend), ihre Gegenwart Parusie. Auch ohne Ruf Epiphanie, sinnlich 
wahrnehmbar oder unsichtbar, im Traume. Bei der Epiphanie Schweigen der Men- 
schen: edöynuia. In den Dichtungen Adventslieder, die den kultischen (vgl. bes. das 
Lied der elischen Frauen) ganz entsprechen (nach Schol. Aristoph. Ran. 479 ruft 
an den Lenaien der Daduche: xaleire Veov, xal vi Enaxovorrrss Bo®oı' Zeuehni” 
"Iaxye xıtA.) — Bei den Theoxenien Epidemie der Götter, die selbst als Gastgeber 
gelten. Die delphischen Theoxenien bei Herod. I 51 #eoparın genannt. Ruflieder 
laden die Götter ein, so der Hymnos an Dionysos des Philodamos; auserlesene Sterb- 
liche werden zugezogen. — Anakleseis der Verstorbenen, bes. zum Opfermahl, oder 
nach einem Opfer zur Befragung. Aufrufen der Fluchdämonen. Die Soteres als 
aAeEluogoı herbeigerufen. Apollon als Boödromios verehrt, d. h. als der auf die ßoy 
zum Beistand Herbeieilende. Epiphanien der Soteres. Soter und Epiphanes als 
Herrschertitel. Am Schlusse Hinweis auf die christl. Epiphanie (Advent). Unrichtig 
ist, der 25. Dez. sei die wahre Epiphanie. Das Epiphaniefest am 6. Jan. bestand 
längst vor Weihnachten. „Die Übertragung auf die Erscheinung der Magier“ ist nie 
erfolgt; nur wird in der röm. Liturgie die Huldigung der Magier als eine Verehrung 
des #eös Errıpavrs mehr als in den andern Liturgien hervorgehoben. Vgl. Jb. 2 Nr. 91, 
Jb. 3 S. 100 und Nr. 165 u. 210; oben die 2. Miszelle. [210 
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Nicola Turchi, Le reliyioni misteriosofiche del mondo antico (Roma 1923, 
mit 15 Tafeln u. 1 Karte) behandelt sämtliche Mysterien der klassischen Welt des 
Okzidents (Dionysien, orphische, eleusinische) und Orients (Isis, Attis, dea Syra, 
Mithras) und will den Einfluß nachweisen, den die Mysterien auf das Geistesleben 
der antiken Welt hatten, ohne sich speziell mit dem Verhältnisse der Mysterienkulle 
zum Christentum zu befassen. Eine Karte veranschaulicht die Verbreitung der 
Mysterienkulte in der antiken Welt. — Dazu von demselben Autor: Fontes historiae 
mysteriorum (Roma 1923). Sammlung und kritische Sichtung der klassischen, lite- 
rarischen und inschriftlichen Texte, die sich auf die Mysterien beziehen, mit 
erklärenden Noten. H. H. [211 

G. Levi della Vida schreibt gelegentlich einer Besprechung von Turchi, 
Le religioni misteriosofiche del mondo antico in der Zeitschr.: La Cultura (Roma) 
vol. 3 (1923) 37 ff.: Das Christentum hat von seinem Ursprung an das Gepräge einer 
Mysterienreligion: Christus ist von Anfang an der leidende Gott, der die Menschheit 
durch sein Blut erlöst; das mystische Mahl, mag es von Christus mit dem besondern 
Charakter der Theophagie eingesetzt sein oder nicht, hat bereits in apostolischer 
Zeit diesen Charakler angenommen; die Herabkunft des Geistes auf die Gläubigen, 
um sie des Lebens des Gottes leilhaftlig zu machen, von der sündhaften Malerie zu 
befreien und ihnen ewiges Heil zu gewähren, ist ein charakterislisches Element der 
mysleriosophischen Religionen. Andrerseits war sich das Christentum nicht bewußt, 
eine neue Religion zu sein, es stellt sich dar als Fortsetzung des Judentums trotz der 
paulinischen Bekämpfung des Geselzes (?). Es gilt deshalb zu untersuchen, was die 
jüdische Mysteriosophie mit der heidnischen gemeinsam hat und was ihr allein eigen 
ist. Die Kenntnis der heidnischen Myslerien hat darum für das Verständnis des 
Christentums nicht die zentrale Bedeulung, die man ihr gibt: sie ist aber wertvoll 
zur Kenntnis der Religiösilät des kaiserlichen Zeitalters und des Milieu, in welches 
das Christentum eindrang und siegte. Diesen Triumph verdankt es der Eigenart 
seiner Mysleriosophie, in welcher der Geist des hebräischen Monolheismus vor- 
herrscht; der Widerspruch dieses Monotheismus mit dem Dualismus, wie ihn die 
Lehre von der Erlösung fordert, wird durch die geschichtliche Persönlichkeit Jesu 
ausgeglichen. [Die Darlegung enthält sehr viel Schiefes und Falsches; interessant 
ist es, daß die falsche Ableitung aus dem Judentum zur Unterschätzung des 
Mysteriengedankens führt.) ESEL «u212 

U. Fracassini, II misticismo gyreco e il Cristianesimo (Cilta di Castello 1922). 
Handelt ausführlich von den verschiedenen Mysterien und nimmt einen durch- 
greifenden Einfluß der griechischen auf die orientalischen Mysterien (bes. des Serapis, 
der Isis und Osiris) an. Wenn auch das Christentum manches Gute in den heidn. 
Myst. fand, so besteht doch ein fundamentaler Unterschied. In den Myst. herrscht 
eine mehr philosophische, unpersönliche Auffassung der Gottheit vor, das Christen- 
tum bekennt sich zu einem persönlichen, fürsorgenden, liebenden Gott; die Seligkeit 
ist nicht, wie in den Mysterien, Privileg weniger Bevorzugter, sondern alle, die ins 
Reich Gottes eintreten, erlangen dadurch ein Anrecht auf die Seligkeit. Der letzte 
Grund des Heiles ist für die Heiden die Weisheit, für die Juden die Gerechtigkeit, für 
die Christen die göttliche Gnade; die Vereinigung mit der Gottheit wird vermittelt 
durch Liebe und Gehorsam; darum hat auch die weravora eine viel tiefere Bedeutung 
als bei den Griechen. (Die Darlegung geht kaum in die Tiefe.) He 213 


Fr. Burger, Antike Mysterien (Tusculum-Schriften 1. Heft Mnch. [1924]) be- 
richtet kurz und in manchem treffend über die M. im Anschluß an die neueren 
Forschungen, bes. von A. Dieterich. Vieles ist jedoch schief gesehen und unklar 
dargestellt. So ist z. B. Mysterium (S. 8) nicht bloß ein „Herüberströmen von 
Kraft“, sondern eine gemeinsame Handlung von Gott und Mensch. Die phallo- 
phorischen Dionysosprozessionen, der {e0ös yauos in Eleusis (S. 14f.) haben mit der 
mystischen Gottvereinigung nichts zu tun, sondern sind Fruchtbarkeitsriten; auch 
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nicht die Tempelprostitution. S. 16 sind mit dem „Kreis der Isisreligion“ wohl die 
gnostischen Markosier gemeint. Der Unterschied zwischen den ursprünglichen kon- 
kreten Riten und den höheren, bes. christlichen Formen besteht keineswegs nur 
darin, daß jene „zum bloßen Sinnbild, schließlich zur bloßen Redewendung“ ver- 
blassen (S. 16); vgl. unter Nr. 185. Sehr phantasievoll sind die Angaben über Eleusis 
und den Mithraskult; in letzerem findet B. „vielleicht“ „Männerbünde“! Verhängnis- 
voll ist B.s Neigung, den Inhalt der M. mit biblischen Worten zu umschreiben; 
dadurch wird das ganze Bild gefälscht (bes. S. 23, 26, 28) und werden allerdings 
Heidentum und Christentum „zum Verwechseln ähnlich“ (S. 31, hier auch die trübe 


Quelle Vopiscus, vita Saturnini c. 8 als Beweis benutzt!). — Das Werkchen ist keines- 
wegs geeignet, ein wahres Bild der Mysterienreligion und ihrer Beziehung zum 
Christentum zu geben. [214 


Th. Hopfner, Die griechisch-orientalischen Mysterien (Sonderdruck aus der 
Zschr. „Theosophie“ 12. Jhrg. 1924. Lpz.). Eine treffliche, kurze Übersicht über 
alle Hauptpunkte der M.; freilich muß die Hypothese öfters eintreten, was genauer 
hätte gekennzeichnet werden sollen. Auch die Beziehungen und Parallelen .zum 
Christentum sind oberflächlich gefaßt. usw (S. 3) heißt nicht „schließen“, sondern 
„sich schließen“. Mysterion wird zu „Geheimlehre“ doch wohl erst in der 
Philosophie; in den eigentlichen Mysterien kann von einer Theologie oder Theosophie 
nicht gesprochen werden; auch Objekt des myst. Schweigens ist nicht die Lehre, 
sondern die Liturgie der M.; vgl. OÖ. CGasel, De philosophorum Graec. silentio 
mystico (1919). Die Belehrung bezog sich daher auf die Vorbereitungen (quae foren! 
praeparanda Apul., Metam. XI 22; danach S. 13 zu verbessern). Auch die 
Parallele mit der christlichen Mystagogie nach dem Empfange der Taufe kohnte 
darauf hinweisen, daß in deh antiken Mysterien erst recht nicht vor der Einweihung 
eine Einführung in „Geheimlehren“ geschah. Das Erleben des Dromenons mit den 
myst. Erlebnissen der hl. Katharina von Siena zu vergleichen (S. 29), ist höchst 
irreführend; ebensolche ganz unangebrachte und objektiv falsche Parallelen S. 32, 
36 usw. (hier wohl nach Norden; s. Nr. 185). Der S. 36 als eleusinisch geschilderte 
Ritus ist eine unbegründete Annahme Körtes. Über die Mithrasliturgie wird S. 40 
ohne die sehr notwendige Kritik berichtet. — So kann der an sich treffliche Vortrag 
nur Kritikfähigen empfohlen werden. — Auf Kultmystik kommt auch desselben 
Verf. Vortrag Griechische Mystik (ebda 1922 Heft 3/12) mehrfach zu sprechen. [215 


H. Leisegang behandelt in der Rez. von C. Clemen, Die Mystik nach Wesen, 
Entwicklung und Bedeutung (Bonn 1923) (Philol. Wschr. 44 [1924] 137—144) kurz 
die Bedeutung von wworıxös bei Ps.-Dionysios Areiop., ferner wöeıw, wvelv, Ta 
(wvorıxd, letzteres zunächst —= Mysterien; (vorıxo; — was sich auf Mysterien bezieht, 
was nicht ausgesprochen werden darf, was symbolisch und allegorisch gemeint ist. 
Der Begriff des Mystischen wächst aus dem antiken Mysterienwesen heraus. [216 

R. Reitzenstein erwähnt in der Rez. des Jb. 1 Nr. 133 genannten Buches (Gött. 
Gel.-Anz. 1924 S. 38—48) den Mysterienbrauch der Salbung des Hauptes. Er bringt 
Philon, De somn. I 164 und De provid. Il p. 75 A zusammen mit Acta Thomae c. 27 
p. 142 B, wo der Weihende das Haupt des Novizen mit Öl salbt und betet, daß ihm 
der Gesandte der fünf Glieder erscheine; alsbald ist ein Jüngling mit einer Fackel 
da. Hier kann aber die christliche Firmung einwirken. Auch wenn R. Ignatios, 
Eph. 17, ferner das xeiowa in I Joh. aus diesem Mysterienbrauch erklären will, wird 
das kaum zutreffen; die Salbung des Xororös erklärt sich genügend aus alttest. Vor- 
stellungen und Riten. [217 

H. Leisegang, Pneuma Hagion. Der Ursprung des Geistbegriffs der synopti- 
schen Evangelien aus der griechischen Mystik (Veröff. des Forschungsinstituts f. 
vergl. Religionsgesch. an d. Univ. Leipz. hg. v. H. Haas Nr. 4 Lpz. 1922). L. versucht 
auch in diesem Werke die Lehre vom hl. Geiste vor allem aus griechischen Quellen 
zu erklären, bemerkt aber im Vorwort einschränkend, er frage vielmehr: Was mußte 
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sich der Grieche unter den Worten, Begriffen und Vorstellungen denken, die er in 
der ev. Überlieferung fand, und was hat er sich tatsächlich unter ihnen gedacht? 
Er sucht aber dann doch unter I die Empfängnis und Geburt vom hl. Geiste aus 
hellenischer Mystik zu erklären, was ihm aber nicht gelingt, wenn er auch manches 
wertvolle Material beibringt; in dem Beweisgange klaffen große Lücken (trotz der 
Zusammenfassung 67—71). Für die Liturgie wichtig ist, was L. über. die Prophetie, 
prophetische Rede usw. ausführt, ferner manches über den uvotxös yauos; S. 66 der 
Geist als Quelle (vgl. im Hymnus: fons uiuus), die Ekklesia als Hypostase. II. Die 
Feuertaufe ist — Geisttaufe (Mt. 3,11; Lk. 3,16); vgl. Apg. 2,3f. Auch in griech. 
Mystik Feuererscheinungen. Für das Feuer tritt in höheren relig. Schichten das 
Licht ein [das gilt aber nicht überall, auch nicht für das Ev.; die Folgerung auf 
„volkstümliche‘“ Mystik bei Mt. und Lk. ist daher nicht bewiesen]. Mit der Taufe 
Jesu, des Mysten ist eine Geistausgießung verbunden; die Geistausgießung an Pfingsten 
ist als Taufe gedacht (Apg. 1,5 &v avauuau Paruodnosode aylio; vgl. 11,16); ebenso 
Sterben und Wiederaufstehen Jesu (Mk. 10, 38; Lk. 12,50); letztere Stellen erklären 
sich nach Joh. Weiß, Das Urchristentum (1914) 125 nur daraus, daß man schon 
in der Urgemeinde die Taufe als ein Sterben und als Beginn eines neuen Lebens 
betrachtete. Aus III. Die Jordantaufe heben wir hervor die Bezeichnung des hl. 
Geistes als Quelle (s. oben), auch auf Maria angewandt; Geist Gottes und Weisheit 
als Wasser; Geist und Weisheit wird auf die Auserwählten „ausgegossen“ (exye®); 
Geist als Taube; Geburt, Taufe und Auferstehung Jesu als mystische Zeugung. Aus 
IV. Die Sünde wider den Heiligen Geist vgl. S. 101 f. über Epiklese und Exorzismen 
mit den hl. Namen; S. 104 N. 2 „Finger Gottes‘; vgl. Heilkraft des digitus medicus. 
S. 105: die Vaterunserbitten Ayıaodnw To öroud 00V, EidEıIw N PaoıLeia oov zeigen 
die Zusammengehörigkeit von Namen und Reich Gottes, was nach S. IV bestätigt 
wird durch Lyder Brun: Der Name und die Königsherrschaft im Vaterunser 
(Harnack-Ehrung 1921, 22f.). VI. Die Verleihung des Heiligen Geistes an die Jünger 
Jesu. L. lehrt hier irrtümlich, daß die Prophetie I Kor. 14 keine pneumatische Gabe 
sei; vgl. aber 12,28 ff. usw. Der £ounveds ist nicht ohne weiteres identisch mit dem 
Propheten, sondern hat wieder ein eigenes yaoıoua. Es wird also nicht die mensch- 
liche Vernunft zum Richter über die Geistesgaben aufgestellt. Die Glossolalie braucht 
nicht auch logisch unverständlich zu sein; wie könnte dann der £otumveus sie er- 
klären? Die S. 118 f. vorgebrachten Stellen über griech. Glossolalie sind wenig beweis- 
kräftig. Für Paulus ist die Glossolalie nichts „Primitives“; hat er sie ja selbst in 
Fülle. Er zieht aber für die Ekklesia die Prophetie vor, weil sie alle erbaut. — 
129 f. Pfingstwunder als Geisttaufe nach dem Vorbild der Jordantaufe. — 132 Hym- 


nen in Engelsprache. Wohlgeruch bei Erscheinen des Geistes. — Der Beweis, daß 
der hl. Geist in den Synoptikern als ein Fremdkörper erscheint, ist nicht geglückt: 
der Wert des Buches liegt in Einzelanregungen. [218 


P. Fabre, Un autel du culte phrygien au musee du Latran (Melanges d’arch&ol. 
et d’hist. 40 [1923] 3—18). Im Sommer 1919 wurde beim Palazzo dei Convertendi 
in der Nähe des Vatikans ein Marmoraltar gefunden, der jetzt im Lateranmuseum 
zu sehen ist. Aus den Reliefdarstellungen: Pinie mit Syrinx, tympanum, pedum, 
phrygische Mütze, Doppelflöte geht hervor, daß der Altar sich auf den Kult der 
Kybele und des Attis bezieht; das jetzt verstümmelte Bild des Stieres und Widders 
weist auf ein Taurobolium und Kriobolium hin; klar wird dies ausgesprochen in 
der griechischen Inschrift, von der noch sechs Verse zu lesen sind. Marucchi 
hat dazu einen ausführlichen Kommentar gegeben in den Notizie degli Scavi 1922, 
81—87 und den Atti della Pontificia Accademia romana di archeologia S. I, t. XV, 
271—278; er nimmt das Wort Eödovßop für Phrygien. P. Fabre gelangt durch 
sorgfältige Nachprüfung zu einem abweichenden Resultat: Evovßinv ist Akkusativ 
von Eöovßins = omnipotens; so wurden verschiedene Gottheiten genannt, z. B. 
Poseidon (Pindar, Ol. 6,58); er liest die nicht unversehrt erhaltene Inschrift in 
folgender Weise: 
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”Eoya voor non Piov 2Eoxov EodAa oonavra 

Ta[ua]Aiov roanido[v] zoöro pEow zo Yöua 

“Os Almoöls rakivogoov En’ Edovßinv makı tadoov 

”Hyaye xai xoEsı0v obußoAov eurvgins. 

Oxtw yap Auxdßavıas En’ sixooıw Nosueortas 

Nüxta Ölaonsdaoas abdıs Einxe paos. _ 
Deo oder Demeter steht in enger Beziehung zu Kybele, nosu&® bedeutet wohl: in 
Frieden sein, Ruhe haben. Fabre schlägt demnach folgende Übersetzung vor: „Je 
porte comme offrande les oeuvres, la pensee, l’action, la vie superieure (= la vie 
de linitie), toutes les vertus de l’äme de Gamalios, qui au Tout-Puissant Ressuscite 
(de Deo) a deux fois amen& le taureau et le belier, gage de bonheur. Il a, en effet, 
disperse la nuit et, pour vingt huit annees de paix, retabli la lumiere du salut.“ In 
der Regel dauerte die Wirkung des Taurobolium 20 Jahre; hier ist von einer 
längeren Dauer (28 J.) die Rede; möglicherweise wird dem Kriobolium eine Wirkung 
auf 8 Jahre zugeschrieben. Der Myste weiht hier der Gottheit die durch die blutige 
Taufe wiedergeborene Seele, die geschmückt ist mit allen Tugenden, eine vergeistigte 
Auffassung, gleichsam ein schwaches Echo der Psalmworte: Quoniam si »oluisses 
sacrificium, dedissem utique,; holocaustis non delectaberis. Sacrificium Deo spiritus 
contribulatus, cor contritum et humiliatum non despicies. Der Altar gehört dem 4. Jh. 
an; damals war der phrygische Kult unter dem Einfluß mystischer Doktrinen, z. B. 
der Mysterien der Isis und vielleicht auch des Christentums, veredelt worden; er 
gehörte wohl zum Phrygianum, dem großen Tempel der Göttermutter, der bis zum 
Ende des 4. Jh. auf dem Vatikanischen Hügel dem Christentum Trotz bot. — Eine 
kurze Notiz über den Altar und. die Inschrift bietet F. Gumont, Acad. des Inscr. 
et Belles-Lettres, Comptes-Rendus 1923, 253—255, ebenso das American Journal 
of Archaeology 27 (1923) 476. s. Jb. 7 Nr. 149! H. H. [219 

J. Carcopino, Attideia I. Sur la date de l’introduction officielle a Rome du 

culte d’Attis (Mel. d’arch&ol. et d’hist. 40 [1923] 135—159). Der Byzantiner Joh. 
Laurentius Lydus schreibt de mensibus IV 59: ı7 no6 Ödexawäs Kakerdor Angıkimr 
dEvöoov zirws naoa ı@v Öiv)oopoowv EpEosıo Ev ı@ ITalariw' zur ds Eopamv 
Kiabdıos 6 Baoıksds xarsorjoaro. Die £oorn ist jedenfalls identisch mit dem atbor 
intrat des Philocalus. Von Domaszewski, Magna Mater in Roman inscriptions 
(Journal of Roman Studies 1911) wollte nachweisen, daß Kaiser Claudius IR 
(268—270) den Attiskult offiziell eingeführt habe. Wissowa, Religion und Kultus 
der Römer (21912) 321 ff. zeigt aus Inschriften, daß dieser Kult schon 100 Jahre 
früher in Rom bestand. Tertullian, Apol. 25 kennt bereits den dies sanguinis am 
24. März. Carcopino geht noch weiter zurück; Arrian spricht im 33. Kap. seiner 
Taktika, die er um 136—137 n. Chr. schrieb, vom Kult der Kybele und des Attis 
(zal yao 5 “Pia abrois 5; Bovyia tıuäraı Ex Ileoowoörros EAdodoa zai To nevdos To 
äupi ı@ “Arın Doöyıov Ev ‘Poun mevdetta). Suetonius endlich berichtet (Otho 8), 
daß Otho seine Abreise zum Feldzug gegen die Vitellianer beschleunigte, ohne sich 
um die religiösen Feste zu Ehren des Mars und der Göttermutter zu kümmern (nulla 
ne religionum cura, sed et motis necdum conditis ancilibus...et die quo cultores 
deum matris lamentari et plangere incipiunt). Demnach muß im Jahre 69 der Attis- 
kult bereits offizieller Staatskult gewesen sein. Dagegen lobt Dionysios von Halik. 
um das Jahr 7 v. Chr. in seinen Antiquitates romanae II 19 die Römer, daß sie vom 
Kult der Kybele die orgiastischen Gebräuche der Phryger ausschließen. Auch Ovid 
weiß um das Jahr 18 n. Chr. noch nichts von Festen zu Ehren des Attis. Da sich 
Tiberius gegen ausländische Kulte abgeneigt zeigte und Galigula während seiner 
kurzen Regierung sich nur für die Mysterien der Isis interessierte, so ist anzunehmen, 
daß Claudius (41—54) den Attiskult eingeführt hat, wie Lydus berichtet. Er verlegte 
die lauatio vom 4. April auf den 27. März und betraute mit dieser Zeremonie das 
Kolleg der Dendrophoren, die den Attis zu ihrem Patron erwählten; aus den von 
Angelo Mai 1821 veröffentlichten Fragmenta Vaticana läßt sich schließen, daß das 
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Taurobolium, das ursprünglich ein sacrum pro salute imperatoris war, nicht in Rom 
verrichtet werden konnte, sondern bloß im Portus (Porto), dem von Claudius neu 
angelegten Hafen. H. H. [220 

Th. Hopfner, Art. Xagaxtness nPauly-Wissowa-Kroll, Realenzyklop. 
d: klass. Altertumswiss. Suppl. IV (Stuttg. 1924) Sp. 1183 ff. X. sind in der Theurgen- 
sprache mystisch-symbolische Zeichen von krauser und mannigfacher Gestalt (z. B. 
das Pentagramm), deren bei griechischen Schriftstellern, in den Zauberpapyri und 
in den gnostischen Schriften (egıa;7öes) Erwähnung geschieht. Durch diese Sym- 
pathiemittel suchte man das Göttlich-Dämonische in unsere Sphäre herabzubannen 
oder das göttliche Pneuma in Gnadenbilder hineinzubannen. Vgl. Th. Hopfner, 
Griech.-ägypt. Offenbarungszauber I 210 ff. in Wesselys Studien zur Paläographie 
und Papyruskunde 21 (1921). (Einschlägige Stellen vor allem bei Proklos.) Zur 
sioxgıoıs (dem Hineinbannen) kommen dann noch die ovouara Cwrıxa d. i. Zauber- 
formeln. Mit Hilfe der x. konnte man auch die höheren Wesen in Menschen hinein- 
bannen z. B. durch Aufzeichnung der ‘yoaunal auf die Füße des Mediums; auch 
das Treten auf ein am Boden gezeichnetes Zauberzeichen bewirkte die Gotterfüllung. 
Endlich haben die x. auch noch eine apotropäisch- schützende Bedeutung aus 
Amuletten und gnostischen Gemmen (Planeteninschrift im Theater von Milet GIG 
II 2895 7 Erzengel mit 7 Idiogrammen). Hier sind auch die Monogramme Christi, 
das 1xd6s-Symbol u. a. anzuschließen. A.:M. [221 

Fr. Cumont, After life in Roman paganism. Lectures delivered at Yale Uni- 
versity on the Silliman Foundation (New Haven, Connectitut U. S. A., Yale Uni- 
versity Press 1922). Vorlesungen aus dem März 1921. Inhalt: Histor. Einführung: 
Akademische und peripatetische Schule. Epikureer. Stoiker. Skeptizismus am Ende 
der Republik. Irdische Unsterblichkeit. Wiedergeburt des Pythagoreismus. Posei- 
donios. Cicero. Verbreitung der Mysterien. Hermetische Schriften und chaldäische 
Orakel. Plutarch. Das 2. u. 3. Jh. Neuplatonismus. I Weiterleben im Grabe. 
II Unterwelt. III Himmlische Unsterblichkeit. IV Gewinnen der Unsterblichkeit. 
V Unzeitiger Tod. VI Reise ins Jenseits. VII Leiden der Hölle und Metempsychose. 


VIII Glück der Seligen. Inhaltsverzeichnis. — S. 202: „Osiris gebe dir frisches 
Wasser“, ägypt. Wunsch des refrigerium. Bei den Christen bezeichnet refr. die 
Agape und die Wonne im Jenseits. 1:2G.%[222 


O. Weinreich, Senecas Apocolocyntosis. Die Satire auf Tod / Himmel- und 
Höllenfahrt des Kaisers Claudius. Einführung, Analyse und Untersuchungen, Über- 
setzung (Brl. 1923). Wir heben nur einiges für die L. Wichtiges heraus. $. 27: pro 
tam bono nuntio (Apocol. I 3) —= sdayy&kıov. Lukians Ikaromenipp schließt: „nun 
hast du alles gehört, alles über die himmlischen Dinge. Ich gehe jetzt weiter, um 
auch den in der Stoa promenierenden Philosophen das gleiche Evangelium zu ver- 
künden (edayyeliodueros)“. — S. 28: anno nouo, initio saeculi felicissimi, Nero als 
Urheber einer neuen, besseren Zeit; vgl. Tacilus, Agricola Vorwort: beatissimi saeculi 
ortu usw. — Im Anschluß an die aurea saecula, die später in dem hexametr. Teile 
der Apocol. wieder auf Nero zurückgeführt werden, behandelt W. von S. 38 ab, bes. 
44—46, die Formensprache des röm. Kaiserkultes, die die aurea aetas, secura pax, 
die Rückkehr in antiquos mores mil dem Erscheinen des Gottkaisers verbindet; 
dieser ist selbst die Aeternitas, herrscht ewig, ist Apollon, ein Gestirn, Helios; die 
Kunde von ihm ist ein Evangelium [all dies ist wichtig bes. für die Liturgie von 
Weihn. und Epiphanie]. — S. 121 Verhüllen des Hauptes beim descensus ad inferos 
wie bei der Devotion. [223 

E. Olson bespricht im Arkiv för Nordisk filologi 37 N. F. 33 (1920/21) 88—97 
die Arbeit von M. P. Nilsson, Studien zur Vorgeschichte des Weihnachtsfestes 
(s. Jb. 1 Nr. 106). [224 

J. H. Breasted, Peintures d’&Epoque romaine dans le desert de Syrie (Syria 3 
[1922] 177—213). Wohl 3. Jh., in sälihije am Euphrat; ein Bild der Kapelle stellt 
das Opfer eines Konon, Sohn des Patroklos, mit seiner Familie dar; ein anderes 
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einen röm. Tribun, der zusammen mit Soldaten vor einem aufgerichteten Feldzeichen 
opfert; zu vergleichen die Mosaiken von Ravenna [ferner bei dem Opfer vor dem 
uexillum die adoratio crucis). S. auch Fr. Cumont, Les travaux archeologiques 
en Syrie de 1920 a 1922 (Paris 1923) 48—75 mit Abbild. [225/6 

H. M. R. Leopold, La basilique souterraine de la Porta Maggiore (Mel. 
d’arch&ol. et d’hist. 39 [1921/22] 165—192). Die Basilika gehörte einer orphischen 
Gemeinde an. Die auf Panthern stehenden Mainaden in den Stuckdekorationen des 
Vestibulums stellen den #iaoos des Dionysos dar, die Kandelaber mögen Symbole der 
Seele sein, die bei Heraklit als Flammen erscheinen. Die Amoretten: bieten den 
Seelen der Gläubigen das Wasser des ewigen Lebens dar. Der große Kopf .des 
Oceanus an der Wand, die das Vestibulum von der Basilika trennt, wird nach 
einem orphischen Hymnus (regua YiLov yalns, aoxn roLov) andeuten, daß der Ein- 
tritt in die Basilika das Ende der irdischen Dinge und der Eingang in den Himmel 
ist. Das Apsidenbild hat nicht den Selbstmord der Sappho zum Gegenstand, sondern 
soll wohl die Reise der Seele (dargestellt als verhüllte Frau) zu den Inseln der 
Seligen ausdrücken. Die Nereiden werden von den orphischen Hymnen angerufen 
als solche, die den Eingeweihten das Heil bringen. Die Person, die traurig auf dem 
Felsen sitzt, läßt an Iuvenalis IIl, 264 sq.: at ille iam sedet in ripa taetrumque 
nouicius horret Porthmea nec sperat caenosi gurgitis aluum infelix denken; es ist 
der Verächter der Mysterien, der an dem Glück der Auserwählten keinen Anteil hat. 
Am Gewölbe des Mittelschiffes sieht man die Seele (als Frau), die von Hermes, dem 
ranias rT@v yvx@v (nach Pythagoreern), geführt wird. Ein zweites Bild stellt Jason 
dar, der, unterstützt von Medea, das goldene Vlies raubt. Die Befreiung der Hesione 
durch Herakles deutet auf die Befreiung der Seele durch einen Erlöser hin. Ganymed, 
der durch einen Genius zum Himmel getragen wird, symbolisiert die Apotheose, 
ebenso die Entführung einer der Leukippiden. Die Basilika ist wahrscheinlich unter 
Kaiser Claudius errichtet worden; dieser war ein Bewunderer griechischer Mysterien 
und gestattete dem Prokonsul T. Statilius Taurus, der später auf Anstiften der 
Agrippina wegen magicae superstitiones angeklagt wurde, eine orphische Basilika zu 
erbauen. Dieselbe war wohl nur kurze Zeit im Gebrauch. Nero, der Sohn der 
Agrippina, begünstigte die Kulte der Kybele und der Isis; die Orphiker, denen bereits 
Cicero (in Vat. VI, 14) Ritualmord vorwirft, wurden verfolgt, und so wird auch 
die Basilika geschlossen worden sein [s. Jb. 3 Nr. 174]. R.gHs 71227 

R. Laneiani, II! santuario sotterraneo recentemente scoperto ad Spem Veterem 
(Bull. della Commiss. archeol. comunale di Roma 46 [1918 (1920)] 69—84). 

G. Bendinelli, /I mausoleo sotterraneo altrimenti detto Basilica di Porta Mag- 
giore (ebda 50, 85—126). 

H. M. R. Leopold, La basilique souterraine de la Porta Maggiore (Melanges 
d’archeol. et d’hist. 39 [1921—1922]) 165—192). (= Nr. 227.) 

Diese drei Aufsätze behandeln die im April 1917 vor Porta Maggiore, an der 
via Prenestina, unter dem Bahnkörper entdeckte unterirdische Basilika. Für die 
christl. Archäologie und die Liturgiegeschichte kommt nur die bauliche Form in 
Betracht. Es ist ein von Anfang an ganz unterirdisch in einer Tiefe von 10 Metern 
unter dem antiken Straßenpflaster angelegter basilikaler Raum mit drei Schiffen. 
die durch drei Pfeilerpaare gebildet werden. Alle drei Schiffe sind mit Tonnen- 
gewölben eingedeckt. Das Mittelschiff endigt, dem Eingang ‘gegenüber, in einer 
halbrunden Apsis, in der sehr wahrscheinlich ein Sitz angebracht war. Die Schiffe 
haben eine Länge von 12, eine Breite von 2, 3 bzw. 2 Metern. Die Anlage aus dem 
Ende des 1. Jh. ist sehr wichtig für die Entwicklungsgeschichte der Basilika als 
christlicher Kultusraum. J. P. Kirsch [228/9 

K. Rupprecht, Einführung in die griechische Metrik (Mnch. 1924). Die liturg. 
Forschung muß mehr noch als bisher auch in der Form der klassischen Liturgie 
die Antike erkennen und aufsuchen. Die bei aller Freiheit strenge Gesetzlichkeit 
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des antiken Geistes ist ja auch Charakteristikum der echten, klass. Liturgie. Gute 
Dienste bei der Erforschung der Auswirkung dieser allgemeinen Gesetze in der 
Rhythmik wird die treffliche Einführung in die gr. Metrik Rupprechts leisten. [230 


Beziehungen zum jüdischen Kult. 


S. Mowinckel, Psalmenstudien. II. Das Thronbesteigungsfest Jahwäs und der 
Ursprung der Eschatologie (Kristiania 1922). M. zählt im Teil I Kap. I die Thron- 
besteigungspsalmen auf und lehnt ihre geschichtliche oder eschatologische Deutung 
ab; er selbst vertritt die kultische. Er betont daher die Wichtigkeit der Kult- 
religion gegenüber den Theologen: „seit Amos und Wellhausen ist es Theologen- 
sitte,auf die Kultreligion zu schimpfen“ (S. 16). „Der Kult ist seinem Wesen nach 
eigentlich Fest.“ Kult ist „heilige sakramentale Handlung, die einen Bund sowohl 
zwischen den menschlichen Teilnehmern untereinander als zwischen diesen und 
Gott stiftet. Dadurch wird der Mensch mit den göttlichen Kräften gefüllt (S. 19). 
Dies ist Erlebnis der Einheit mit dem Göttlichen. Im Kulte wird die höchste 
Wirklichkeit sinnlich dargestellt; man spielt die Wirklichkeit und bringt sie 
dadurch hervor. Kult ist heilige Wirklichkeit, Sakrament. Den Inhalt des 
Dramas bilden die mystischen oder geschichtlichen Ereignisse, auf denen die reli- 
giöse Gemeinschaft beruht (,„Heilstatsachen“). Das Dasein der Gemeinschaft hängt 
von den Kulthandlungen ab; der Kult bringt die „Welt“ hervor. Der Inhalt des 
Kultes wird zum Mythos, zur Kultlegende; die kultischen Wirklichkeiten werden 
Götter. Die im Kulte verwirklichten Wirklichkeiten werden in die Urzeit projiziert. 
„Der Kult ist somit das »Prototypische«, aus dem die Wirklichkeit sowohl rück- 
wärts als vorwärts hervorstrahlt. Die betreffenden Kultübenden werden aber im 
Kulte eher eine Wiederholung sehen, eine Wiederholung der grundlegenden 
Heilstatsachen....“ Der Kult ist Drama im weitesten Sinne des Wortes (stark sym- 
bolisch). Die Aufführenden sind die göttlichen Wesen, gewinnen dadurch an 
Kraft, vertreten zugleich die Gemeinschaft. M. gibt dann Beispiele und nennt als 
Kultdrama auch die Messe. Im protestant. Gottesdienst ist „von der dramatischen 
Wiederholung eigentlich nur die geistige Wiederbelebung und Vergegenwärtigung ge- 
blieben“, d. h. eine „subjektive, psychologische Wiederholung der Heilstatsachen“. — 
Kultisch aufgefaßt, weisen die „Thronbesteigungspsalmen“ auf ein Thronbestei- 
gungsfest Jahwäs, das mit dem Herbst- und Neujahrsfest identisch ist. In Kap. II 
schildert M. den „Kultmythus‘ des Festes, der sich zusammensetzt aus den Motiven 
des Schöpfungs- und Drachenkampfmythus, des Götterkampfm., des Auszugsm., des 
Völkerkampfm., des Gerichtsm., der Rettung aus der Not, und stellt als Termin 
das große Herbstfest auf, das ursprünglich mit dem Neujahrsfest eins war; wohl 
der letzte Tag brachte die Königsprozession Jahwäs (Ps. 132 und 24 ältere, 118 
jüngere Form). J. kommt als König; sein Kommen bedeutet eine neue Schöpfung, 
neues Licht, neue Fruchtbarkeit, neues Glück. M. beschreibt die Riten des Festes, 
wobei viele Psalmen in neue Beleuchtung treten; zuletzt die Stimmung des Festes, 
ein Abschnitt, der für die Wesensbestimmung des „Festes“ überhaupt wichtig ist. 
Kap. III behandelt die Gedanken und Erwartungen, die sich mit dem Feste ver- 
knüpfen, zunächst die Königsherrschaft Jahwäs, die damit eine starke kultische 
Seite erhält; nach M. treten die primitiven, göttliche Kraft vermittelnden Riten 
allmählich zurück zugunsten der „jahwistischen“ Idee vom Kommen des persön- 
lichen Gottes; dabei betont er aber, daß eine reinliche Scheidung nur mittels einer 
Abstraktion möglich wäre. Der Antritt der Königsherrschaft ist zugleich ein Bund 
mit der Gottheit, aus dem Kraft und Segen fließt; durch ihn kommt „Schicksals- 
wendung“, ein Jahr des Wohlwollens, eine neue Schöpfung, eine Neuordnung aller 
Verhältnisse, Rückkehr paradiesischer Zustände, Friede nach Sieg und Gericht, 
Weltherrschaft Jahwäs, Rechtfertigung des Volkes. Kap. IV erschließt das Alter 
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des Festes zunächst aus dem Kultcharakter: „der jüdische Nomismus weiß nicht 
mehr, was Kult ist. Ihm besteht der Kult nur aus einigen unter vielen anderen 
göttlichen Geboten, die erfüllt werden müssen, weil sie einmal von Gott gegeben 
sind. Daß der Kult an sich etwas ist, daß er etwas wirkt und gibt, was logisch in 
seinem Wesen begründet ist, davon hat das Judentum nunmehr höchstens eine 
dunkle Ahnung“. Zu einer wirklichen Kultreligion „gehört einheitliche, noch nicht 
zerrissene primitive Kultur. Das Bewußtsein des Judentums ist aber nie ein unge- 
spaltenes, in sich ruhendes gewesen. In den verborgenen Tiefen der Seele ist das 
Judentum nie seines Gottes völlig gewiß gewesen“ (S. 189). Das Fest muß also 
vorexilisch sein, was durch andere Tatsachen und die Thronbesteigungspsalmen 
selbst bestätigt wird. — Im II. Teil Der Ursprung der israelitischen Eschatologie 
will M. nachweisen: der Inhalt der Esch. stamme aus dem Thronbesteigungsfest, 
und die Esch. sei dadurch entstanden, daß die bei dem Fest gehegten Erwar- 
tungen in eine unbestimmte Zukunft hinausgeschoben wurden. — Die von M. auf- 
geworfenen Fragen sind noch nicht endgültig gelöst; vieles wird sich nicht halten 
lassen; aber das Werk als Ganzes ist eine hervorragende Leistung und besonders 
auch für den Liturgieforscher sehr anregend. Interessant wäre es, die von M. ver- 
tretene Kultauffassung im christl. Kult (Mysterium, Osterfest usw.) zu verfolgen. 
Viele Psalmen erscheinen nunmehr in einem Lichte, das auch ihre Verwendung in 
der christl. Liturgie bestrahlt. BOSCH 23 
A. Schulz, Das Alte Testament in der Liturgie. Ein Vortrag (Die Seelsorge 1 
[1923/24] 145—153; 177—186; 254—262). S. behandelt zunächst die liturg. 
Sprachen: Hebräisch, Griechisch, Lateinisch (hebr. und griech. Wörter, die sich in 
den liturg. Gebeten finden, werden erklärt, ihre Bedeutung in der Lit. erschlossen; 
vezüglich des Lat. wird mit Nachdruck auf die Unzulänglichkeit des jetzigen „amt- 
lichen“ Psalmentextes hingewiesen; manches ist nur zu verstehen, wenn man auf 
den Urtext zurückgreift); dann die Verwendung des A. T. in der kirchl. Lit. Der 
Vortrag wäre leicht erweiterungsfähig und könnte, gut durchgearbeitet und gefeilt, 
vielen überlasteten Seelsorgspriestern ein willkommenes Hilfsmittel für ihr liturg. 
Beten und ihre liturg. Amtsverrichtungen bieten. Die Lit. des A. T. dürfte dabei 
zur Erklärung mancher liturg. Worte in ausgiebigerem Maße herangezogen werden. 
M .Ww. [232 

H. Schmidt, Erklärung des 118. Psalms (Zschr. f. alttest. Wiss. 40 [1922] 1—14). 

Sie wirft Licht auch auf die ganze Gestaltung der Liturgie des A. T. Verf. 
erkennt mit feinem Gefühl drei Opfernde, vielleicht auch drei Gruppen von 
Opfernden, die am Tempel zu Jerusalem ihre zur Zeit der Not gelobten Gaben dem 
Priester und durch ihn Gott darbringen. Das Gebet des Priesters, das Gebet des 
Opfernden und dann der Segenswunsch der Gemeinde, die dem Opfer beiwohnt, 
wechseln nach Schm.s Erklärung in schöner Weise miteinander ab. M. W. [233 
S. Krauß, Synagogale Altertümer. Mit 4 Bildern im Text und 22 Tafeln 
(Brl. 1922). Vgl. dazu die Bespr. von G. Dalman, Or. Lit.-ztg. 1924, 10—12. 
M. W. [234 

H. Lietzmann, Jüdisch-griechische Inschriften aus Tell el Yehudieh (Zschr. 

nt. Wiss. 22 [1923] 280—286) d. h. dem alten Onias (Leontopolis) nö. von Kairo, 
aus der Zeit des Ptolemaios VIII. Physkon und des Augustus u. a. Manches für 
christl.-liturg. Sprache wichtig; z. B. Nr. 21 V. 10 yvyn Ö’ eis öolovs Enere. O.C. [235 
A. Vaceari S.J., Ancora le iscrizioni giudaiche del Museo cristiano latera- 
nense (N. Bull. di arch. crist. 28 [1922] 43—52). Kritik einiger Stellen aus Müller- 
Bees’ Ausgabe der jüd. Inschr. vom Monteverde (s. Jb. 1 Nr. 160). Mehrfach kommt 
vor: &v eionvn xolumoıs adrod u. dgl. Jüd. Synagogen in Rom. 0. C. [236 
P. Vuillard, La Kabbale juive. Histoire et doctrine. Essai critique (Paris 
1923). Die Kabbala, obgleich älteste Geheimüberlieferungen bewahrend, ist ein 
Produkt des MA. Aus dem den Eindruck großer Sachlichkeit und Zuverlässigkeit 
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machenden Werke kann dem Liturgiegeschichtler von Interesse sein Kap. XIV: Le 
Rituel. Le „Schemä“. La Benediction pontificale. La priere (Reisegebete als Bei- 
spiel genommen). ‚A W. [237 

Das Institutum Iudaicum der Universität Berlin, seit dem "Tode seines 
Gründers H. L. Strack der theol. Fakultät angegliedert und jetzt unter der 
Leitung H. Greßmanns stehend, will sich jetzt hauptsächlich dem Studium des Juden- 
tums in der hellenistisch-byzantinischen Epoche zuwenden. Eine neue Veröffent- 
lichung /udaica, monumenta et studia wird von Greßmann im Verein mit 
H. Lietzmann und H. Torczyner herausgegeben. O0. C. [238 


Altchristliche Liturgie bis auf Konstantin d. Gr. 


Von Odo Casel O.S.B. 


I. Allgemeines. 


L. Bournet, Le christianisme naissant, expansion et luttes (Paris 1923). Beim 
genauen Studium der Umgebung, in der die Predigt des Evangeliums sich vollzog, 
bat B. auch auf Grund der in Frankreich seit etwa 30 Jahren veröff. Werke die 
'heidnischen Mysterien genau beschrieben und ihre Beziehungen zum Christentum 
geprüft (S. 92—141). Über ihre Beziehungen zur altchristl. Liturgie kommt er zum 
folgenden Schluß: „On n’apporte aucune preuve serieuse qui montre que la liturgie 
chretienne derive me&diatement ou immediatement des mysteres paiens. Ici, comme 
pour le cöt& doctrinal, on se sert de mots €equivoques, de rapprochements forces, 
d’analogies vides d’influence. On constate dans les cultes paiens l’usage liturgique 
de l’eau, de l’encens, de l’huile, des statues, des ex-voto. Ce sont la des mani- 
festations trop nalurelles de la piete et de la reconnaissance envers la divinite pour 
_ qu’on n’en rencontre pas l’equivalent dans toutes les religions etc.“ (S. 134). 
B. erkennt jedoch an, daß das Christentum einige Anleihen bei den heidn. Myst. 
gemacht hat. — Ein volkstümliches Buch im besten Sinne, das aber die außerhalb 
Frankreichs erschienenen Werke zu wenig berücksichtigt. 121602221239 

Essays on the early History of the Church and the Ministry by various writers, 
edited by H. B. Swete (Lnd.? 1921). Nähere Besprechung in Jb. 5. [240 

H. Weinel, Die Hauptrichtungen der Frömmigkeit des Abendlands und das 
Neue Testament (Jena 1921) zeigt u. a., wie bei Paulus die Formeln und Bräuche 
der Mysterienreligionen anklingen, aber einen ganz neuen Klang haben; während 
die Mysterien „eine erschreckende Barbarei des Sinnlichen und des Zauberhaften“ 
zeigen, ist die Mystik bei P. ganz geadelt und vergeistigt. Schon vor P. sakramentale 
Feiern in den Gemeinden. Bei Ignatius stärkerer Anschluß an das Sakrament. Von 
Johannes: „Einssein und Einswerden mit dem Sohne Gottes ist nun der Ausdruck 
für das Christuserlebnis, dazu das Essen seines Fleisches und das Trinken seines 
Blutes...“ [241 

V. Macchioro, Orfismo e paolinismo, studi e polemiche (Montevarchi 1922). 
Untersucht zunächst die literarischen Quellen, die auf die Mysterienfeier bezug 
haben. Das Telesterion in Eleusis mit seinen 42 Säulen machte jede Art einer 
wahren Aufführung unmöglich. Das Mysterium kann nicht mit heiligen Auffüh- 
rungen verglichen werden, sondern vielmehr mit dem dramatischen Element einer 
Liturgie oder heiligen Handlung im engeren Sinne. Der Mythus des Zagreus, über 
den M. in einer anderen Schrift gehandelt, hat alle Eigenschaften einer ursprüng- 
lichen Religion (religione primitiva). Sakramentalismus und Magismus sind gleich- 
bedeutende (?) Begriffe, beide sind den ursprünglichen Religionen eigen; infolge- 
dessen besteht die religiöse Entwicklung häufig in Überwindung des Sakramenta- 
lismus (vgl. die katholische realistische Auffassung der Eucharistie und die prote- 
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stantische symbolische). Es gilt, von Paulus zu Jesus zurückzukehren, den Paulinismus 
zu vernichten und damit im Grunde genommen die ganze historische Entwicklung 
des Christentums, mit andern Worten den paulinischen Christus seines göttlichen 
Charakters zu entkleiden und. auf einen Mythus zurückzuführen. Die paulinische 
Christologie hat ihren Ursprung im Orphismus. Darym bemüht sich M. nachzu- 
weisen, daß Palästina von orphischen Zentren umgeben war, deren Einfluß Paulus 
sich nicht entziehen konnte; er kann aber keinen anderen Gewährsmann finden 
als Epiphanius, der Dionysos mit dem in Petra verehrten Golt der sterbenden und 
wiederauflebenden Vegetation Dusares identifiziert. Seine Erklärung der euchari- 
stischen Texte des Apostels ist verunglückt; die betreffenden Texte des hl. Justinus 
werden vergewaltigt. Die Ableitung der ganzen paulinischen Christologie aus dem 
Orphismus ist gründlich verfehlt. H. H. [242 

J. Lebreton, Le desaccord de la foi populaire et de la theologie savante dans 
V’Eglise chretienne du IIle siecle (Rev. d’hist. eccles. 19 |1923] 481—506, 20 [1924] 
5—37) weist u. a. darauf hin, daß in den Anschauungen des Clemens Alex. von 
der Gnosis der Einfluß auch der antiken Mysterien sich äußert; Cl. war wohl selbst 
Myste gewesen (vgl. Euseb., Praep. euang. II 2 PG 21, 120). „Les rapprochements 
qu’il fait entre les initialions paiennes et chreliennes n’accusent pas chez lui de 
simples reminiscences, mais l’intention de marquer une analogie entre deux tra- 
ditions precieuses et secretes“ (S. 498); vgl. Strom. V 10, 65. — Unter V bespricht L., 
wie die gewisse Trennung von Vater und Sohn bes. bei Origenes sich im Kulte aus- 
prägt; vgl. Orig., reoi eöxjs. Orig. wolle damit nicht bloß die liturg. Praxis rechtfertigen. 
Seine Theorie wirkt sich im 3. und 4. Jh. liturgisch aus. Orig. lehrt, daß der Sohn 
und der Hl. Geist dem Vater im Himmel einen Kult weihen (Periarchon I 3,4; In 
Isaiam hom. I 2 PG 13, 221); derselbe Gedanke Apost. Konst. VIII 12,27 nach Vatic. 
Graec. 1506; vgl. Ascensio Isaiae IX 40; Irenaeus, Epideixis 10; in schwächerer Form 
Anaphora Serapionis XIII 7 Funk; Markoslit. p. 181 Brightman. Der Einfluß des 
Orig. äußert sich nach L. auch in der Doxologie und im Gloria, wie der Text Const. 
Ap. VII 47 deutlich zeigt [vgl. Nr. 274]; s. auch VI 30, 9; V 6,10; 7,1; VI 19,2. [243 

Fr. Dornseiff, Der Märtyrer: Name und Bewertung (Arch. f. Rel.-Wiss. 22 
[1923/24] 133—153). L Der „Zeuge“. D. lehnt die gewöhnliche Erklärung = „Zeuge 
der Kraft des Christenglaubens‘“ ab. Der M. sei kein Zeuge; er bezeuge ja nur von 
sich selbst, daß er zur christlichen Kirche gehört [? nach altkirchlicher Auffassung 
ist aber der M. gerade deshalb M., weil er von einem andern, Christus, zeugt]. 
D. führt die Bedeutung auf Isai. 43,9 zurück, wo die Juden Zeugen Gottes sind, die 
beschwören können, daß die Weissagungen Jahwes in Erfüllung gegangen sind. Von 
hier aus sei „ders Fachausdruck in den judenchristlich theologischen Gedanken- 
gängen des Schriftbeweises geworden. Der M. sei Zeuge in dem Sinn, daß er die 
geschichtlichen Beweise bringt, daß Jesus der Messias ist. In diesem Sinne sei 
Stephanos M. Innerhalb des N. T. entwickelt sich dann der Wortsinn und bezeichnet 
allmählich immer klarer den Blutzeugen. [Die Darlegung scheint mir nicht klar 
und überzeugend. Es kann eine rein christliche Entwickelung gezeigt werden, bei 
der Jüdisches und Heidnisches höchstens nebenbei mitwirkte. Maorvs ist zunächst, 
wer Zeugnis von Christus ablegt, weiler ihn persönlich kennt. So ist 
Gott selbst Zeuge Joh. 5,31 ff, dann Johannes der Täufer Joh. 1,7f., die Apostel 
sind Zeugen bes. der Auferstehung, da sie ja den Auferstandenen sahen (Luk. 24, 48; 
Apg. 1,8,22; 2,32; 3,15; 5,32; 10,39 xal nueis udgrvges nuvıov @v Enoimosv > 
2öwxey adıov euyarı] yeveodaı, ob navui ıo Ja@, ahla Hägzvor Tois mooxeyeigorofnnevois 
DR%) Tod VeoD, num, oitıves ovvepdyoner xal ouvenloney adro nera To dyaorivaı 


adtov Eu vexoWv' al napnyyeıls yulw ... Ötanagrigaodaı, Öt obros Forıv 6 Wguouevos 
üno Tod Veod »giis xıı. 13, 31 öpen tal nusgas nAelovs vols ovvavaßäoıy aür@ ..., 


oitıves vöv Eiow ‚ndorvoes adrod noös or Aadv. 22,14 Paulus sollte lösiv Töv Ölxaov 
und deshalb: 267 uaotvs ... &v Ewoaxas xai nxovoas. Vgl.IPetr.5,1; Apg. 4, 33. 
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Joh. Evang. als Zeuge: Joh. 21,24; I Joh. 1, 1ff. ...ö dxnxdauev, ö Ewgäranev 
tols dpdaluols jur, d Edzaoaueda xai al yeloss Ju@v Erpnlapnoav.., xal 
uaprvooßusev xrA. Je mehr die Augen- und Ohrenzeugen verschwinden, desto mehr 
tritt der Tatzeuge (Blutzeuge) hervor; Apg. 22,20 öre ZEeyivvero 10 alua Zrepdvov 
tod udorvods oov ist durchaus vom Blutzeugnis zu verstehen; Apok. 2,13 Avrinas 6 
udorus uov 6 nıords mov, ös dnexıavün maß üuiv bezeichnet deutlich den getöteten 
Glaubenszeugen; 17,6 sidov ıjv yuvalxa wedbovoav ... 2x Tod aluaros TÜV nagriowv 
’Inood. Mart. Polyc. passim. Martyrium oft verbunden mit dem Pneuma der Pro- 
phetie: Apok. 11,3 d®ow rols dvoiv udgrvoiv uov xal meogpntevoovow; bes. deutlich 
19, 10 oVvdovAos ... ıov Eydvıov tyv wagrvoudv ’Imood .... 7 yao magrvola ’Imood Eotıv 16 
aveöua Ms noopnreias. Die Prophetie äußert sich zunächst in dem Zeugnisse von 
Jesus im ursprünglichen Sinne, d. h. wenn die Augen- und Ohrenzeugen vor der 
Welt von Jesus zeugen; vgl. Mark. 13,9—11 und Par.; aber schon hier tritt der 
Gedanke auf, daß die Zeugen zugleich Schlimmes zu ertragen haben und sogar den 
Tod (V. 12f.). So wird später der Pneumagedanke ganz leicht auf den (bloßen) 
Blutzeugen übertragen; vgl. Cypr., ep. 10 uox plena spiritu sancto de martyris ore 
prorupit. Der profane Gebrauch von udervs, wie ihn Geffcken bei Epiktet fand, 
konnte mitwirken, um den Tatzeugen «. zu nennen. Die Entwickelung ist aber 
rein aus dem Christlichen klar deutbar.] II. Der Leidenstod der Kultgestalt. Auch 
der antike Heros geht oft durch Leiden hindurch. Ein auffallender Tod erweckt 
religiöse Scheu; Reliquien von Gladiatoren, Verunglückten sind gesucht. Der ge- 
waltsame Tod erinnert an das Menschenopfer, die Hingabe des Lebens für eine 
Sache. Eingehen in die Göttlichkeit durch ein Martyrium ist oft das Vorschicksal 
dämonischer und göttl. Wesen: Zagreus, Orpheus usw. (vgl. auch Justin Mart. 
I Ap. 22). Opfertod als Siegel bei Gründerheroen (vgl. Bauopfer). Bes. grausig 
geht es Wassergottheiten; oft Sprung ins Wasser, z. B. Arion [vgl. Jb. 3 Nr. 174]; 
»ararovtıouos als Opfer, Gottesurteil, Hinrichtung. Das Leiden adelt und vergöttlicht. 
Ein bes. erstaunlicher Tod ist der Selbstmord; vgl. Kroisos, des Antionous Opfertod 
für Hadrian. Der christl. Mart. wird „im Volk‘ zum Kultobjekt, aus einem ethischen 
Helden zu einem numinosen Gegenstand der Verehrung, für den das Überirdische 
offen steht; so schon Apg. 6. [D. mußte hier besser scheiden zwischen der rein 
kirchlichen Auffassung, für die der Mart. gerade auch aus seiner sittlichen Tat 
heraus zum Kultgegenstand wird (vgl. Jb. 2 S. 18 ff.) und der volkstümlichen Um- 
wandlung der Mart.-Verehrung, in der tatsächlich die antike Heroenverehrung viel- 
fach weiterlebt und daher das kirchl. Ideal herabgesetzt wird.] Parallele Entwick- 
lung im Islam, wo der M. zunächst der im Kampfe gegen die Ungläubigen Gefallene 
ist, dann aber auch der durch katastrophische oder pathologische Anlässe Ge- 
storbene. [244 

Sisto Colombo, Gli „Acta Martyrum“ e la loro origine (La Scuola Catt. 6. S. 3 
[1924] 30—38; 109—122; 189—203). Eingehendes Referat über H. Delehaye, 
Les passions des martyrs et les genres litteraires (Brüssel 1921) mit selbständigen 
Bemerkungen; besonders werden die sog. heidnischen Acta Martyrum, d. h. die in 
Papyrusurkunden fragmentarisch erhaltenen Akten der von alexandrinischen Juden 
gegen antisemitische Griechen angestrengten Prozesse einer sorgfältigen Prüfung 
unterzogen und der tiefgehende Unterschied zwischen ihnen und den. christlichen 
Märtyrerakten hervorgehoben; das gleiche gilt von den exitus inlustrium virorum, 
welche sich bei Plinius d. J. und Tacitus angedeutet finden. Ein aufmerksames. 
Studium des Martyrium Polycarpi zeigt, daß die Märtyrerakten nicht schematische 
Nachbildungen der Leidensgeschichte Christi sind. HruH. 2[245 

J. P. Steffes, Das Wesen des Gnostizismus und sein Verhältnis zum katho- 
lischen Dogma. Eine dogmengeschichtliche Untersuchung (Forsch. z. Christl. Literat.- 
u. Dogmengesch. hg. von Ehrhard u. Kirsch XIV 4. Paderb. 1922) gibt nach einem 
Kap. über die vorchristl. Gnosis eine Dogmatik der christlich-gnost. Systeme, die 
dann mit dem entwickelten kathol. Dogma verglichen werden. Der naturalistische 
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Charakter auch der christl. Gnosis tritt dabei stark hervor. Bei dem Vergleich 
zwischen gnost. und kath. Dogmatik wäre eine Rücksichtnahme auf den dama- 
ligen Stand der kath. Lehre wohl fördernder gewesen. Für die vorchristl. Gnosis 
hätte R. Reitzenstein (Jb. 1 Nr. 64) und die daran anschließende Literatur viel ge- 
boten; doch hatte Verf. schon 1917 abgeschlossen. Auf die gnost. Liturgie 
wird oft, wenn auch kurz hingewiesen; so S. 40 Taufe Simons mit Feuerwirkung; 
72 Taufe (löscht das Feuer = Sünde) und Abendmahl in den klem. Recogn.; 
78 Sakr. als Mittel der Erlösung; 90 Epiphanie bei den Basilidianern; 122 unsittliche 
Mysterien der Phibioniten usw. [vgl. Jb. 3 Nr. 207]; 126 f. Salbung und Siegelung 
des „Sohnes“ durch den „Vater“ zur Vermittlung der Gnosis bei den Diagramm- 
Gnostikern; 132 Mysterium der Justinianer, Eid vor der Initiation, danach Schau 
der Gottheit und Trinken des Lebenswassers — Geistestaufe; 171 ff. Sakr. des Markos: 
arokörewors in Form einer Vermählung oder eines Taufaktes mit hebräischen For- 
meln, danach Salbung, Taufe für die Toten und Sterbenden, Abendmahl; 178 Sakr. 
bei Herakleon; 182 Taufe — Abrowoıs bei Theodotos; 196 Wasser- und Öltaufe der 
Naassener; 203 Weiheritus (Brandmal am rechten Ohrläppchen) der Karpokratianer; 
217 Sakr. bei Markion; 223 Tatian verwendet nur Wasser bei der Lit.; 233 Taufe 
und Salbung in der Pistis Sophia als letzte Weihe für das Lichtland; 243 und 245 ff. 
Sakr. der Pistis Sophia, Opferhandlung (#000900@); 255 ff. Mysterien der Jeübücher. 
299—309 Vergleich der gnost. Sakr.-Auffassung mit der heutigen theolog. Betrach- 
tung der kath. Sakr., der jedoch nicht voll befriedigt. Die gnost. sind nach St. alle 
magisch, was doch wohl nicht zutrifft; besser wäre „theurgisch“. Auch die Wirkung 
der kath. Sakr. ex opere operato müßte feiner bestimmt werden; dann würde sich 
erst die Verwandtschaft und doch grundlegende Verschiedenheit der beiden Seiten 
hervorheben. Überhaupt mag die treffliche Arbeit St. dazu anregen, dem Problem 
der gnost. und kath. Sakr. näherzutreten. St. sagt mit Recht, die yv&oıs müsse 
eigentlich alle Sakr. ablehnen. Trotzdem hat sie eine Fülle von Mysterien. Haben 
diese vielleicht auf die Entfaltung der kath. Mysterien (Sakramente ist zu eng) 
eingewirkt? St. berührt nur ganz kurz die Epiphanie, die bei den Basilidianern 
zuerst gefeiert wurde. Bei ihnen war diese Feier systemgemäß. Wie und mit welchen 
Änderungen hat die Kirche dies Fest übernommen? S$. 309 meint St., das „Sakr. 
des Brautgemachs“ könne höchstens in Parallele gesetzt werden zum Sakr. der Ehe. 
Viel näher steht doch der uvoraywyla Tod vuvum@vos (Iren. I 21,3; vgl. I 13,3) das 
Mysterium der consecratio (und desponsatio) uirginum, die auch mit Vorliebe 
gerade an Epiphanie, der Hochzeitfeier Christi und der Kirche, erteilt wurde. — 
S. 59 letzte Z. muß es statt „zwischen Aaron und Jesus“ heißen: nach Josue. 
63 ßartiouora sind Waschungen. 161 N. 1 lies ragonola, demgemäß ist der Text 
zu verbessern. 181 Z. 9f. lies: pneumatische Jesus...psychischen Christus. 188 Z. 3 
Ich werde, was ich will; Z. 11 Zeeser. 191 Z. 25 Bewegende. [246 

E. Bickel, Protogamia und Donatismus in Afrika (Hermes 58 [1923] 426—440) 
(vgl. Jb. 3 Nr. 233). „Patriarch“ im 4. Jh. im Osten ein Ehrentitel für irgendwie 
ausgezeichnete Bischöfe; im 5. Jh. Amtsbezeichnung, zunächst auch für andere 
Metropoliten als die von Rom, Alexandreia, Antiocheia, Konstantinopel und Jeru- 
salem, auf die sie später beschränkt wird; im Westen für kath. Bischöfe im 4. und 
5. Jh. nicht einmal inoffiziell belegt; der röm. B. papa, was über patriarcha steht. — 
Die Inschrift gehört eher in die Donatistenzeit, wo die Bischöfe, wenn nicht Patr. 
genannt, so doch höher als Patr. geschätzt werden. Dazu paßt der Begriffsinhalt 
der protogamia. Die Donatisten lehnten jedes kath. Sakrament ab. Sie zwangen 
die uirgines quae iam spiritaliter nupserant zu secundas nuptias (Optat. VI 4 
p. 149 ff.), schmolzen kath. Altarbecher ein (VI 5 p. 152), wuschen die Kirchen- 
wände, fast das Wasser selber, weil ein Katholik ihm genaht sein konnte (VI 6 
p. 154). „Sollte diesem Wesen nicht auf dem Gebiete des Eherechts die Protogamie 
entsprechen, gleichsam die donatistische Abstempelung jedweder Ehe nach der 


Bekehrung zur Sekte“ (S. 438). [247 
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Jos. Kroll, Beiträge zum Descensus ad inferos (Verz. d. Vorles. an d. Akad. 
zu Braunsberg im W. 1922/23, Kgsberg i. Pr. 1922) will philologisch „aus dem oft 
behandelten Material“ „den Typus der Hadesfahrt heraustreten lassen und die 
Geschichte der Descensusschilderungen auf eine kurze Strecke verfolgen“. Die 
Predigt Christi in der Unterwelt und den Kampf mit dem Höllenfürsten betrachtet 
Kr. mit Bousset als zwei ganz verschiedene Typen, den zweiten als eine Anleihe 
beim Mythos; beides scheint mir unbewiesen; ersteres ist nur ein Ausschnitt aus 
dem Siege über die Unterwelt, und dieser, von den Christen pneumatisch aufgefaßt, 
hat höchstens in der Form des Ausdrucks bei der Mythologie einiges entlehnt. 
Kr. verfolgt die Darstellung des Desc. in der Anaphora, besser wohl Eucharistia, 
da A. die orientalische Bezeichnung der Euch. ist. Auch hier unterscheidet er in 
allzu engem Anschluß an die Werke G. P. Wetters zwei Typen: einen, in dem die 
Wohltaten Gottes in der Natur und an den Menschen dargelegt werden, einen 
zweiten, in dem Christus im Vordergrund steht. Diese zwei Typen können jedoch 
nicht so geschieden werden. Das Schema der altchristl. Euch. enthielt beides 
(s. Eccles. or. II); erst später zeigt sich in der Apost. Überl. ein bloß christologischer 
Typus, der aus dem andern verkürzt erscheint. Übertrieben ist es auch, wenn Tod 
und Hadesfahrt den Mittelpunkt des zweiten Typus, ja nicht selten den einzigen 
Inhalt der euchar. Liturgie bilden sollen. Der Desc. erscheint vielmehr nur als ein 
Teil des opus redemptionis, das in Tod und Auferstehung gipfelt. Der Desc. ist 
deshalb ein Teil des Mysteriums, wie Kr. mit Recht hervorhebt. Kr. verfolgt dann 
die „liturgisch feierliche, hymnodische Form‘ der Schilderung der Hadesfahrt und 
will über die „allgemeine Form des Prosahymnus hinaus noch tiefere Stilzusammen- 
hänge erkennen, die diese Art von christologischem Hymnus und in ihm als Kern- 
stück die Hadesfahrt geschaffen hat“. Es ist aber doch nur der allgemeine Stil des 
Prosahymnos, der sich in den liturg. und außerliturg. Schilderungen äußert. Kr. ver- 
folgt das Motiv dann in den Oden Salomons, die aber doch wohl kaum liturgisch 
sind, auch nicht allgemein christlich („die Christen“ S. 15). Andererseits sollen 
nun die Oden Sal. das Mysterienerlebnis, wie es die Eucharistia darstellt [der von 
Kr. bes. benutzte Kanon Hippolyts läßt sich übrigens jetzt nach den Forschungen 
Schwartzens und Connollys zeitlich festlegen], abschwächen und dramatisch aus- 
gestalten; die Dramatisierung findet Kr. dann auch in spätern Liturgien. Hier ist 
aber nicht immer der Desc. allein geschildert, sondern der Sieg Christi durch Tod 
und Auferstehung überhaupt; auch bei Germanus (PL 72, 91) ist die Hadesfahrt 
nur ein Ausdruck für den Sieg Christi. So auch in der Mystagogie des Testam. 
Dom., deren Analyse durch Kr. mir nicht genug bewiesen scheint. Kr. arbeitet zu 
sehr wie Wetter mit Werturteilen, mit „man möchte“, „wohl“, „vielleicht“, ‚„natür- 
lich“, so daß die Beweise nicht durchschlagend sind; auch sucht er in den Texten 
Dinge, die diese nicht geben wollen. Es ist daher auch schwierig, dem Beweisgang 
zu folgen und ihn anzuerkennen. Als Ergebnis will Kr. schließlich feststellen, daß 
der Typus der Hadesfahrtschilderung nichts anderes sei als die Wiedergabe eines 
christologischen Hymnos der Liturgie. Ganz nach Wetters Art glaubt er in der 
Liturgie eine Manifestation Gottes zu sehen, die unerwartet erfolgte und Entsetzen 
auslöste; die erschrockenen Fragen des Thanatos Quis est hic eqs? beziehen sich 
ursprünglich auf den erschrockenen unwissenden Mysten, dem der Mystagoge 
antwortet; so sei die Dramatisierung des Descensus-Berichts aus der Liturgie 
erwachsen; damit sei das Mysteriendrama gegeben. So richtig nun auch die Auf- 
fassung der Lit. als Mysterium ist, so darf man sich doch nicht in Wetterscher Art 
das Mysterium expressionistisch vorstellen. Vielmehr gibt die Eucharistia in kon- 
templativ-theol. Weise und hymnischer Form einen Überblick über die ganze 
oekonomia, wobei auch der Desc. beschrieben wurde. Möglich ist es, daß dabei 
in der Lit. zuerst der Typus der Desc.-Schilderung sich bildete; ebensogut ist es 
aber auch möglich, daß der Typus sich schon außerhalb der Lit. entwickelt hatte. 
Sowohl in der Lit. wie außerhalb diente die Desc.-Schilderung der Beschreibung 
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des Erlösungswerkes Christi; in der Lit. gibt die Eucharistie dabei den Begleittext 
zu dem mystischen Geschehen ab. Mehr zu sagen, heißt m. E. moderne Gedanken 
in die altchristl. Lit. hineintragen (,„ekstatisches Miterleben der Hadesfahrt im 
Mysterium“ S. 30). So wirkt ja auch nach Kr. das Motiv weiter, als das Miterleben 
des Myst. aufgehört hatte, wird sogar noch ausgebaut. Kr. verbreitet sich dann 
weiter über die Desc.-Schilderung bei den Hemileten und in volkstüml. Literatur, 
ferner im Zauberspruch. S. 55 N. 1 Hinweis auf das Responsorium der 2. Nokturn 
der Karsamstagsmette: portas Mortis et seras eqs. und auf einen Gesang bei der 
Osterprozession im Ermland: Cum rex gloriae Christus infernum debellaturus in- 
traret et chorus angelicus ante faciem eius portas principum tolli praeciperet, sancto- 
rum populus, qui tenebatur in morte captivus, voce lacrimabili clamaverat: ad- 
venisti desiderabilis, quem expectabamus in lenebris, ut educeres hac nocte vincu- 
latos de claustris. te nostra vocabant suspiria, te larga requirebant lamenta. tu 


factus es spes desperatis, magna consolatio in tormentis. — S. 36 ff. einiges Material 
über die Unterweltschilderung (Schweigen der Toten, Dunkel); S. 40 Macht des 
Wortes. [248 


C. M. Kaufmann, Amerika und Urchristentum (Mnch. o. J.). Die vorzügliche, 
besonnen abwägende Studie verdient die ernste Beachtung auch der liturgie- 
geschichtl. Forschung. Sie berücksichtigt zwar nicht unmittelbar die Liturgie. Aber 
wenn die darin angenommenen Beziehungen zwischen dem alten Christentum und 


dem vorkolumbischen Amerika sich als richtig erweisen sollten — die Schrift will 
nur ein Hinweis sein —, so wäre damit auch der Liturgiegeschichte ein neues 
Arbeitsfeld gewiesen. Th. M. [249 


K. Neundörfer, Bedingtes und Unbedingtes in der Stellung des hl. Paulus zur 
Frau (Die christl. Frau 22 [1924] 100-101). P. Tischleders Untersuchung 
über Wesen und Stellung der Frau nach der Lehre des hl. Paulus (Jb. 3 Nr. 198) 
weiterführend und ergänzend. Das kirchliche Verfassungsrecht müsse sich nach 
symbolischen Gesichtspunkten richten. Weil Christus ein Mann war, müsse auch 
die Kirche eine männliche Verfassung haben. Daher müsse das Priester- und Lehramt 
dem Manne vorbehalten bleiben. Der Gedanke könnte noch tiefer begründet werden. 
Denn die alleinige Befähigung des Mannes zur Kirchenverwaltung und -belehrung 
beruht darauf, daß er als Mann allein die vitalen Tätigkeiten Christi an seiner Kirche 
stellvertretend vornehmen kann, als welche wir im Sinne des Mysteriengedankens 
die Sakramente auffassen müssen. Der Mann allein kann Leben zeugen und darum 
allein der Kirche neu das göttliche Leben vermitteln. Selbst im Notfalle soll eher 
ein Mann als eine Frau taufen (CJC ce. 454). Die Frau vollendet sich in der An- 
gleichung an die Leben empfangende Kirche. Beide aber sind hineingetaucht in 
das Mysterium des. neuen Lebens, das in unendlicher Liebe und Fruchtbarkeit 
zwischen Christus und seiner Kirche waltet. A. W. [250 

L. Allevi, L’azione femminile nei primordi della Chiesa cristiana (La Seuola 
catt. S. 6 vol. 2 [1923] 689—704). Spricht von der einflußreichen Tätigkeit der 
christl. Frauen in den ersten Zeiten der Kirche, bes. auch für die Verbreitung des 
Evangeliums und den Unterricht in der christl. Heilslehre. Allerdings waren sie 
nach der Weisung des hl. Paulus vom öffentlichen Lehramte ausgeschlossen; diese 
Verordnung wurde um so strenger eingehalten, als die Montanisten ihren ‚„Pro- 
phetinnen“ die volle Lehrgewalt zusprachen. Die christl. Frauen betätigten sich 
hauptsächlich in der Pflege der Kranken und Hilfsbedürftigen, in der Fürsorge für 
die Bekenner in den Kerkern; nach der Apost. Kirchenordnung waren damit die 
„Witwen“ betraut; Lukian macht in seiner Schrift de morte Peregrini diese Liebes- 
tätigkeit der christl. Witwen zur Zielscheibe seines Spottes. Nach I Tim. 5,3 sqs. 
bildeten die Witwen bereits in apostol. Zeit eine eigene Klasse in der christl. Ge- 
meinde: doch scheinen sie noch kein besonderes Amt ausgeübt zu haben (?). Da- 
gegen haben sie in der nachfolgenden Zeit große Bedeutung in der Kirche erlangt. 
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Wenn das Konzil von Laodicea (can. 11) und der hl. Epiphanius (haer. 79, 4) die 
Diakonissen eeoßönödes nennt und Tertullian, ad uxorem I, 7 sagt: disciplina 
ecclesiastica viduam eligi in ordinationem nisi uniuiram non concedit, so kann man 
daraus schließen, daß die Diakonissen aus dem Witwenstande genommen wurden, 
doch wissen wir über die Einsetzung der Diakonissen kaum etwas Positives; die 
duae ancillae quae ministrae dicebantur im Briefe des Plinius an Trajan (Ep. X, 96) 
waren aller Wahrscheinlichkeit nach Diakonissen. Die Apost. Konstitutionen räumen 
ihnen die Aufsicht über die Jungfrauen und das Matroneum ein, nach dem Testa- 
mentum Domini (II 20) durften sie auch kranken Frauen die Eucharistie bringen. 
Die Apost. Konstit. (VIII 16—19) verordnen, daß ihnen der Bischof die Hände auf- 
lege und dabei ein Weihegebet spreche; doch ist diese 4sıeorovia wohl bloß eine 
Benediktion, keine Weihe, die einen hierarchischen Grad verleiht. Im Okzident er- 
losch das Institut zwischen dem 4. u. 6. Jh., länger erhielt es sich im Orient, wenig- 
stens bis zum 8. Jh. [Die Darlegung ist mangelhaft.) HH ##[261 


I. Texte. 


G. Horner, A new Papyrus Fragment of the Didache in Coptic (Journ. of 
Theol. Stud. 25 [1923/24] 225—231). Pap. British Musgum Or. 9271 vielleicht aus 
der Nachbarschaft von Oxyrhynchos, wahrscheinlich eine Rolle; seit 1923 im Brit. 
Mus. Schrift wohl 5. Jh. Enthält Didache von 10, 3 Mitte bis 12,2 Mitte. Dies Frag- 
ment entspricht weithin dem Fragment der Didache in den äthiop. Statuta Aposto- 
lorum. Wichtigere Varianten zum griech. Text (ed. Funk): 10, 3 va oo eögagıomowonr 
fehlt. Through Jesus thy son. 5 ryv äyıandeioar fehlt. 6 Let come the Lord... 
Osanna to theho use of David. Nach 10,6 ein wichtiger Einschub über das Myron: 
But concerning Ihe words with the aroma (ointment) give 
thankstusas we say We Give thanksto thee, O Father, con- 
cerningthearoma (ointment), (hisabout whichthoushowedst 
us through Jesus !Ihy son. Thine is the glory elernal, amen. 
11,2... leach you in other doctrines destroying the first. 11,4 every apostle who 
cometh as far as to you let him stay a day. But if there is need, let him stay days 2... 
11,11 Every prophet rue, they having proved Ihese (things) which he teacheth, and 
as he doeth mystery of a tradition according to good orderin 
the Church [dies beruht auf einer Auslegung Horners; das Kopt. entspricht dem 
griech. wvornowv xoouızdv] they are not giving judgement against him among 
you... Vgl. auch C. Schmidt, Ein neuer Didachefund (Deutsche Lit.-Ztg. N. F. 1 
[1924] 95 f.), der außerdem auf Oxyrh. Pap. XV 12f. hinweist, wo 2 kleine Perga- 
mentblätter mit Stücken des griech. Textes 1, 3—4; 2, 7—3, 2. Diese auch abgedruckt 
und besprochen von R. H. Connolly O. S. B, New Fragments of the Didache 
(J. of Theol. Stud. 25 [1923/24] 151—153. [252 

Neutestamentliche Apokryphen: In Verbindung mit Fachgelehrten in deutscher 
Übersetzung und mit Einleitungen hg. von Edgar Hennecke. 2., völlig umgearb. u. 
verm. Aufl. (Tüb. 1923) bietet eine fast vollständige Übersicht über die urchristl. 
Literatur (mit Ausschluß des N.T.) bis zur Mitte des 3. Jh., darunter viele für die 
Liturgiegesch. wichtige Texte. — Vgl. die wertvolle Kritik von M.R. James (Journ. 
of Theol. Stud. 25 [1923/24] 184—189, 422—425), der selbst ein Apocryphal New 
Testament vorbereitet. [253 

H. J. M. Milne, A new Fragment of the Apology of Aristides (Journ. of Theol: 
Stud. 25 [1923/24] 73—77). Papyrus Brit. Mus. Inv. No. 2486. Darin auch die Stelle 
über die Danksagung und das Begräbnis [15, 10 f. ed. Geffcken], die hier so lautet: 
wg PR o Ds avrous no00g1a&eVv EVXAOLOTOVOLV AVIW XATA NOWIaS-xaL TA00v WwOAaV Ev Narrı 
PBootw zaı norw xaı roıs Aoınoıs ayadoıs. gav de xaı anodavn tıs Evosßns EE avrwv yaugovoıv 
4077 FVXADLOTOVOLV XaL TTOOGEVXOVTAL TEQL AUTOV Kat TOOTEUTOVOLV WS aroönuovvrn ur). 


— Der Text veröff. auch von G. Krüger (Theol. Lit.-Ztg. 49 [1924] 47 f.). [254 


Altchristliche Liturgie bis auf Konstantin d. Gr. 283 


R. Wagner, Der Oxyrhynchos-Notenpapyrus XV Nr. 1786 (Philologus 79 
[1923] 201—221). Ende des 3. Jh. Erhalten der Schluß des Hymnos. Zur Notation 
die vokalen Zeichen der hypolydischen Skala des Alypius verwandt. Das Maß bisher 
nur in der etwa gleichzeitigen latein. Dichtung belegt. Kein bisher bekanntes Beispiel 
zeigt solchen melodischen Reichtum. Der Stil des etwas älteren Berliner Paians war 
Vorbild. Der Pap. beweist den Einfluß der griech. Kunst auf die christliche. Inhalt 
ist das uralte Motiv des Preises Gottes aus seinen Werken. Der Hymnus wäre denk- 
bar als Dank zur Mahlzeit wegen dwrnjgı ndvrwr dyadar. Bisher ältestes Stück 
christlicher Kirchenmusik. [255 


C. del Grande, Inno cristiano antico (Riv. Indo-Greco-Italica 7 [1923] 173— 
179). Der Jb. 2 Nr. 157 und 273; 3 Nr. 370 erwähnte H. Oxyrh.-Pap. XV S. 24 ff. 
wird so gelesen und ergänzt: ... öuoö | näcal te Veoö | Adyınoı alesrai‘) | [doa z6ouos 
&xeı] | 5 [avı” odoavlwv] | [äyiov ro]uravew | oıyarw, und’ & | oroa pasopdoa Ala | un]elo]- 
dwv, Asıple] | 10 [o9wv un amyai] | norau@v God» | näcaı, duvov |vrov 6’ ua | 
rarega x vior | 15 x äyıor nveöna, | räcalı] dvrausıs | Erıpwvoövrwv | aumv au. | 
zoaros <x)alvos | 20 förka rs Pen] | Torläloı usvo] | narıwv ayadav, | aum dm. 
Parallelen und Musikzeichen besprochen. Das Metrum erscheint als eine vom Ge- 
sang unabhängige metrische Form. Die Quantität um 200 in Ägypten nicht mehr 
entscheidend. [256 


P. Galtier, La „Tradition apostolique“ d’Hippolyte (Rech. de science rel. 13 
[1923] 511—527). Die Traditio apostolica des Hippolytus, die nach Connolly 
und Duchesne identisch ist mit der Ägypt. KO, hatte kaum offiziellen Cha- 
rakter und enthält einzelne Riten, die sicher nicht allgemeine Geltung hatten, so 
z. B. eine von der Firmung verschiedene Handauflegung und Salbung. Das Testa- 
mentum Domini hat diesen Ritus beibehalten, während er in den Canones Hippolyti 
unterdrückt ist. Ob Hipp. selbst als Schismatiker diese Neuerung eingeführt hat 
oder ob sie von einem aiideren stammt, läßt sich nicht mit Bestimmtheit sagen. 
Noch auffallender ist ein anderer Ritus, den die Trad. apost. vorschreibt: den Neu- 
getauften wird nicht bloß die hl. Kommunion unter beiden Gestalten und eine 
Mischung von Milch und Honig gereicht, sondern auch ein Becher mit Wasser, über 
den die Danksagungsworte gesprochen wurden, und zwar vor dem Mischtrank und 
dem konsekrierten Kelch und mit der nämlichen Formel: In Deo Patre omnipotenti 
et domino lesu Christo et Spiritu Sancto et sancta Ecclesia. Die Anspielung an 
diesen Ritus bei Clemens Alex. Paedag. I 6 ist nicht sicher, während das Sacram. 
Leonianum nach dem Urteile Useners, Duchesnes und Connollys tat- 
sächlich den eigentümlichen Ritus kennt; doch ist dieses Sakramentarium eine bloß 
private kritiklose Sammlung lit. Stücke und beweist nichts für eine in Rom geltende 
Praxis; eine solche wird durch Hieronymus, in Is. c. 55 geradezu ausgeschlossen. 
Es legt sich die Vermutung nahe, daß der Urheber der Neuerung gerade auf Is. 55, 1: 
Omnes sitientes venite ad aquas... emite et comedite... vinum et lac Bezug nahm. 
G. glaubt, daß auch nach der Aussöhnung Hippolyts mit der Kirche seine Anhänger 
eine Zeitlang im Schisma verharrten und bei ihren Sondergebräuchen blieben; es 
ist möglich, daß die Salbung, wie sie im römischen Firmungsritus vorgeschrieben 
ist, diesen Sondergebräuchen entnommen ist; so ließe sich vielleicht die dunkle 
Stelle im Liber Pontif. erklären, wo es vom hl. Silvester heißt: Constituit crisma 
ab episcopoo confwi et privilegium episcopis contulit ut baplizatum consignent propler 
haereticam persuasionem. Es kann sich nicht darum handeln, die Firmung den 
Bischöfen zu reservieren; denn das war bereits seit den Zeiten des hl. Cyprian der 
Fall; noch weniger handelt es sich um die Einführung der Firmung in Rom, als 
ob sie dort vorher unbekannt gewesen wäre. s. Ib. 6 Nr. 208! Han. 23257 
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III. Gebet, Sakramente, Messe, Agape, Feste. 


J. Lebreton S.J., La priere dans l’Eglise primitive (Rech. de sciences reli- 
gieuses 14 [1924] 5—32, 97—133). Im ersten Teile der Studie stellt L. fest, daß die 
Gebete der ersten Christen sich meist auf die Vermittlung des Sohnes stützen, Dann 
handelt er über Christus im christl. Gebete, mit Hilfe der alten Liturgien, der 
Schriften der Theologen und der Märtyrerakten. Letztern weist er besondere Be- 
deutung zu; die Märtyrer seien die wichtigsten Zeugen des christlichen Glaubens, 
während die Theologie nur die rationelle Erklärung des Glaulens sei. L. G. [258 


E. Kalinka, Das Pfingstwunder (Commentationes Aenipontanae X [Innsbruck 
1924] 3—29). S. 8 Pfingsten als Geistestaufe, die Mk. 1,8, Matth. 3, 11, Luk. 3, 16, 
Joh. 1,33, Apg. 1,5; 11,16 der Wassertaufe im Jordan gegenübergestellt wird. — 
S. 14 N. 2 Feuererscheinung bei übernatürlichen Ereignissen. — S. 21 Jüd. Pfingst- 
fest erst in jüngerer Zeit Erinnerung an die Gesetzgebung am Sinai. [259 

J. de Ghellinck S.J., E. de Backer, J. Poukens S. J., @. Lebacgz S. J., Pour 
Uhistoire du mot „Sacramentum“. 1. Les Anteniceens (Spicilegium sacrum Lova- 
niense. Etudes et documents. Fasc. 3. Löwen-Paris 1924). Unter der Leitung 
de Gh.s haben sich mehrere Gelehrte zusammengefunden, um den Begriff sacra- 
mentum, der für die Liturgie so überaus wichtig ist, zu erforschen. Dieser I. Bd. 
bringt alle vornizänischen Stellen, ordnet sie und gibt auch den Versuch einer Eni- 
wicklungsgeschichte, wenn die Verf. auch zunächst nur eine Materialsammlung 
geben wollten. Besser wäre es wohl gewesen, zuerst die Entwicklung zu geben und 
dann eine kurze Statistik der Zeugnisse. Die Verf. isolieren s. zu sehr; es müßte 
auch mysterium mit in Betracht gezogen werden. Außerdem hätte auch das christl. 
uvornoov wenigstens im Hintergrunde mitbehandelt werden müssen; ja, schließlich 
die gesamte, auch antike Entwicklung von wwvornoıov, auf der die christliche Termino- 
logie aufbaut. Erst dadurch wäre die christl. Bedeutungsentwicklung voll zu ver- 
stehen. Der Mangel hierin hat die Verf. zu vielen Irrtümern geführt, bes. zu einer 
zu starken Hervorhebung des Sinnes „Eid“ und zu einer Trennung von dem Myste- 
riensinn, der nach ihnen erst allmählich und äußerlich mit dem ‚„Eid“sinn sich 
verbunden habe. Auch die Liturgie ist zu wenig zu Rate gezogen. — uvornoıa sind 
zunächst die geheimen Weihen und Begehungen der Antike; dann auch einzelne 
Teile der Weihen: Formeln, Gegenstände, Abzeichen usw. Sie sind in mystisches 
Schweigen gehüllt, den Profanen unzugänglich. Die Terminologie der Mysterien 
geht dann in die religiös gerichtete Philosophie über (vgl. OÖ. Casel, De phile- 
sophorum Graec. silentio mystico. Gießen 1919). Mysterien werden nun die reli- 
giösen, dem Verstande unzugänglichen, nur durch Ekstase und Offenbarung zu 
errreichenden Wahrheiten; das Göttliche selbst ist das (Ur-)Mysterium. Außer dem 
eigentlichen Schweigen gibt es auch eine mystische Verhüllung durch Symbole, die 
damit auch zu Mysterien werden. Es gibt also einen konkret-liturg. und einen 
abstrakt-theol. Sinn von Mysterium. Als wvorneıv zu den Lateinern kam, erleich- 
terte ein Umstand das Verständnis und die Übersetzung des sonst dem Abendländer 
fremden Begriffes. Die Myst. waren eine reisen, Weihe. Die Lateiner hatten eine 
Weihe in der deuotio, Selbstverfluchung des Eides (sacramentum; das Wort = 
consecratio). Bes. der Militäreid galt als Weihe (vgl. Liv. X 38). Ferner begannen 
die Mysterien gewöhnlich mit einem Eid (sacramento rogari auf die religiöse Miliz 
bei Apul., Metam. XI 15). Es bestand also eine gewisse Annäherung zwischen wuvor. 
und sacr. Schon Liv. XXXIX 15 nennt die Weihe an Bacchus s. und bringt damit 
den röm. Fahneneid zusammen. Der militär. Sinn konnte auch dort, wo s. zunächst 
nur vor, übersetzen sollte, immer wieder neu aufklingen. Für gewöhnlich aber 
stand s. = mysterium; beide Wörter wurden ganz synonym und daher s. auch auf 
abstrakte Lehren angewandt. — Die Christen übersetzten natürlich vor. in den 
hl. Schriften und sonst dem Gebrauche ihrer Zeit entsprechend mit m. oder s. 
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Tertullian fand das vor, betonte nun aber bei dem Taufmysterium stark den Sinn 
„Eid“, zumal da die anorafıs und die odvra&ıs vor dem Taufbade und die interrogatio 
baptismi im Taufsymbol auch formell an den Fahneneid erinnerten (vgl. Jb. 1 
[1921] 126). Daneben aber bleibt die Bedeutung von s. und m. =: Mysterium 
durchaus bestehen. Es ist nicht richtig (de Backer S. 150), daß Tertull. von der 
Bedeutung „Eid“ ausgegangen sei; erst allmählich habe s. die Mysterienidee ange- 
nommen, und diese sei schließlich vorwiegend. geworden. Vielmehr führte die 
Betrachtung der Taufe als uönoıs, initiatio (Kultsinn) zur Bezeichnung der Taufe 
als s., und dies Wort erst, das aber nicht bloß militärisch,. sondern auch 'mystisch 
zu nehmen ist, regte zu einer Ausnutzung des Sinnes „Eid“ an. Daneben sind die 
andern Weihemittel der Kirche, und bes. ihre Opferhandlung, Mysterien im Kult- 
sinne. Dazu kommt der abstrakt-theol. Sinn: geoffenbarte Heilslehre (Heils- 
ökonomie), verborgene göttliche Wahrheit, einzelne Lehre; Mysterien d. h. Symbole 
sind die Typen des A. T. und alle Bilder einer tieferen religiösen Wahrheit. „Myste- 
rium“ ist also der Wurzelbegriff, aus dem alle andern Bedeutungen herauswachsen. 
Die Grundzüge dieser Terminologie äußern sich bei allen christl. Schriftstellern und 
verschieben sich bei den einzelnen nur in unwesentlichen Dingen. Gemäß dieser 
Entwicklung sind dann die einzelnen Teile des Werkes zu beurteilen, das immerhin 
eine dankenswerte Vorarbeit ist durch die Stellensammlung und manche Beobachtung; 
vgl. meine ausführliche Besprechung in der Theol. Rev. 24 (1925) 41—47. [260 

A. D. Nock, The Christian ‚sacramentum‘ in Pliny and a pagan counterpart 
(The class. Rev. 38 [1924] 58f.). Das Wort sacr. bei Plin. ad Trai. ep. 96, 6 
bedeutet — Eid. N. vergleicht den Inhalt dieses christl. Eides mit einer Stelle der 
„Reiseberichte“ von Keil:u Premerstein, Wiener Denkschr. LVII 1 S. 18 
Nr. 18, Abb. 10 (aus Philadelphia). [Jetzt bei Dittenberger, Sylloge inser. 
Graec.® Nr. 985; ferner: OÖ. Weinreich, Stiftung und Kultsatzungen eines Privat- 
heiligtums in Philadelpheia in Lydien. Sitz.-Ber. Heidelb. Ak. Wiss. 1919 Abh. 16. 
Der Vergleich dieser Stelle mit dem Pliniusbriefe schon bei O. Gasel, Die Messe 
als heilige Mysterienhandlung; Ben. Mschr. 5 (1923) 155 N. 3.] A. M. [261 

Erwin R. Goodenough, The Theology of Justin Martyr (Jena 1923). Das 
gründliche Buch kommt für uns in Betracht in Kap. IX: Redemption and, the 
Christian life, wo G. die Sakramente behandelt. Mit Recht weist er S. 277 darauf 
hin, daß Justin für Nicht-Christen schreibt, seine (erhaltenen) Schriften also keines- 
wegs ein vollständiges Bild seiner Anschauung vom Christentum geben. J. war 
sicher „a Christian mystic“. S. 257 über Taufe als pwtiouos, womit J..nach G. zu- 
gleich mit dem Ritus die innere Erfahrung des Getauften beschreibt, d. h. das 
Kommen des ganzen Logos in den Menschen (?). — $. 258: „Justin may have 
connected the Cross with the breaking of the power of the demons because of the 
conspicuous part which the Cross played in exorcisms.“ Gewiß; aber tatsächlich 
gilt das Umgekehrte. Justin ist kein individueller Schriftsteller, sondern ein Kirchen- 
schriftsteller, er muß also nicht zu sehr isoliert, sondern in die Tradition hinein- 
gestellt werden; dann erschließen viele seiner Worte erst ihren ganzen Inhalt. Weil 
G. nur sich an die Worte J.s hält, sagen ihm auch die Stellen über die Eucharistie 
(S. 271—276) nicht viel; sie ist immerhin höchste Form des Gottesdienstes, Teil- 
nahme am Leibe und Blute Christi, Gedächtnis der Menschwerdung und Passion, 
Gottes allein würdiges Opfer. Eine Theorie der Euch. hatte J. nach G. nicht. Aber 
selbst die wenigen Worte J.s zeigen doch deutliche Ansätze zu einer eucharist. 
Doktrin. Der bekannte Satz aus I. Ap. 66 oö yao we xoınov Aurov xrA. wird S. 274 
nicht ganz richtig übersetzt: ...that food for which thanks was given by the word 
of thanksgiving offered by him (the president?).... Richtig ist: „die durch das von 
ihm (Jesus) stammende Gebetswort eucharistierte Speise,“ d. h. die durch den MeBß- 
kanon konsekrierte Sp. ‚ [262 

Walter Lock (Theology 7 [1923] 284f.) bespricht kurz den Text: zoöro 


noısite eis 79 Eumv drduymow, noev sei nicht gerade „opfern“, sondern „Fest 
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feiern“, vgl. noısiv 16 ndoya. Die Christen feiern die Eucharistie wie die Juden das 
Pascha. eis nv» &umv dvaurnoıw mag Erinnerung an den Tod Christi bedeuten oder 
auch die Menschen an den Herrn erinnern, wie der auf die Schaubrote gelegte Weih- 
rauch (Lev. 24, 7) und das Trompetenblasen an den Festen (Num. 10,10) den Zweck 
hatten, die Israeliten vor Gott in Erinnerung zu bringen (?). [S. oben Nr. 90 u. 231.] 


H.H. [263 

J. W. Tyrer, The meaning of &nixAnoıs (J. Theol. Stud. 25 [1923/24] 139—150). 

S. oben die 2. Miszelle. [264 
R. H. Connolly O. S. B., ‘The meaning of Erixinoıs’: a reply (ebda 337—364). 

S. oben die 2. Miszelle. [265 


J. Armitage Robinson, Invocation in the holy Eucharist (Theology 8 [1924] 
89—100). Die Macht des göttl. Namens ist ein Hauptbegriff der hebräischen Religion. 
Der heilige Name wird abgekürzt geschrieben, um ihn halb zu offenbaren, halb zu 
verbergen. £ntxaleiodaı kann Beschwörung und Verwünschung bezeichnen, ge- 
wöhnlich aber bedeutet es „anrufen“; auch wird es im Sinne von „einladen“ ge- 
braucht; diese Bedeutung erhält das Substantiv &rixAnoıs erst viel später. ’Anixinoıs 
ist in der Regel das Aussprechen eines machtvollen Namens mit Nennung der Attri- 
bute, die der angerufenen Gottheit zukommen. Im A.T. wird der Name Gottes an- 
gerufen, im N.T. der Name Christi (z. B. Apg. 3, 6,10,12; 22,16). Origenes in 
Joh. III 5 nennt die Taufformel eine mystische Ep., ebenso spricht der Verfasser der 
Apost. Konstit. III 16,4 von der Ep. des Vaters, des Sohnes und des hl. Geistes. 
Irenaeus IV 18,5 erwähnt die Ep. bei der Feier der Eucharistie, ebenso Origenes zu 
I Cor. 7,5. Cyrillus v. Jerus. spricht von der Ep. über das Öl für die Salbung bei 
der Taufe (Cat. myst. II 3), über das Chrisma bei der Firmung (ebda III 3), über 
die Opferelemente der Eucharistie (ebda I 7, III 3); während er an der zuerst zitierten 
Stelle von der „Ep. der anbetungswürdigen Dreifaltigkeit“ redet, nennt er an der 
2. die Ep. des hl. Geistes; Cat. myst. V 7 gibt er an, weshalb die Ep. sich an den 
hl. Geist richtet (wa zoımoy Tov usv dgrov o@ua Ägıorod, Tov de olvov alua Xouoro ) 
Es war die Zeit der großen theolog. Kontroversen über die Gottheit der dritten 
Person der Dreifaltigkeit; deshalb wird gerade die Wirksamkeit des hl. Geistes bei 
Verwandlung der Opfergaben hervorgehoben und der Schluß (?) des Konsekrations- 
gebetes als Ep. bezeichnet; allmählich vergaß man den allgemeinen Gebrauch der 
Ep. bei jedem heiligen Ritus und verstand unter Ep. ausschließlich die Bitte um 
Sendung des hl. Geistes zum Zwecke der Verwandlung der Opfergaben. In diesem 
Sinne haben die westlichen Liturgien keine Ep. Die Mozarabische Lit. enthält das 
sog. Gebet Post pridie, eine Bitte um Annahme der Gaben und Heiligung der Ele- 
mente. Robinson verglich 225 Formulare dieses Gebetes: in 39 wird die Heiligung 
durch den hl. Geist erbeten, in 29 wird die Bitte direkt an Christus gerichtet, in 1 
an die Dreifaltigkeit, in 6 an die Engel; für gewöhnlich wird Gott angerufen; nur 
in 6 Formularen wird Gott gebeten, den hl. Geist zu senden, damit er die Opfer- 
gabe verwandle; diese stammen aus dem 6.—7. Jh., weisen oriental. Einfluß auf 
und bilden eine Ausnahme von der allgemeinen Regel; sonst hat das Gebet um 
Heiligung der Opfergaben nichts mit der oriental. Ep. gemein. (S. oben die 2. Mis- 
zelle.) j H. H. [266 

Lexicon of Patristic Greek. Im Journal of Theol. Stud. 24 (1922/23) 473—504 
werden Proben eines von Dr. Stone, Pusey House, Oxford, vorbereiteten L. of 
P. Gr. gegeben; zunächst der Artikel Aödu, dann einige Materialsammlungen, die im 
L. kürzer gefaßt werden. Darunter C. H. Turner, xeıwoororiu, xewmodeoia, Enideoıs 
xeıoöv (and the accompanying verbs) (S. 496—504). In den Ap. Konst. ist yeıpo- 
zoveiv a) ernennen, b) ordinieren durch Handauflegung. £xrldeoıs yeoav sSicht- 
bares Zeichen des Sakraments der xsıoorovia, aber auch bei nicht-yewoorovia und 
bei der Firmung gebraucht. xeoodsola ist der xeoororia entgegengesetzt, schließt 
Ordination aus. In der Didaskalie steht manus impositio für yeıvororia und yeıoo- 
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deoia. In der Apost. Überl. Hippolyts: episcopus ordinatur usw. (= xapor.): 
xeıgodsreiv vielleicht einmal von Hippol. gebraucht im Sinne von Handauflegung 
zur Ordination. Bis zu den Ap. Konst. ist xsıoor. der. ganze Prozeß einer Einsetzung 
in ein hierarch. Amt mit besonderer Hervorhebung der Weihe, ysıuwodsoia ist ein 
Teil davon, die Handauflegung. Der Constitutor selbst hat den Gegensatz von. xeıgod, 
und xeıoor. aufgestellt, der sonst unbekannt ist. Zu xs&eod. wird jedoch gewöhnlich 
eine nähere Bestimmung beigefügt, z. B. eis Enıioxonyv. Außerdem wird yeıgpod. 
(xeıpodereiv, yeloas Enıtideraı) von Riten verwandt, in denen die Handauflegung 
als Segnung auftritt: bei Katechumenen, bei der Firmung, am Schluß der Messe, 
bei der Rekonziliation von Büßern und Ketzern, bei Krankenheilung, Berührung der 
Eucharistie, Segnung. — Nebenform xeıgenidecia (Euseb., H. E. 6, 43,9). Manchmal 
xeio für xeıpodeoia. 1267 

P. Paolucei, Refrigerium (Camerino 1923) bringt nach einer etwas oberfläch- 
lichen Einleitung im Kap. I prähistor., ethnograph. und folkloristische Zeugnisse für 
das Bestreben, den Durst der Toten zu löschen. Opfermahl für die Heroen; beim 
2. Gang Libation aus der patera zu Ehren der Götter mit einem Gebetsspruch (vgl. 
Horaz, Oden IV 5). In den Gräbern Speisen aufgestellt, Weingüsse. Totenmahl der 
Verwandten nach dem Begräbnis, wobei der Verstorbene als anwesend gedacht wird. 
Am 3., 9. (und 30.) Tage nach dem Begräbnis wiederum Bewirtung des Toten. 
Libation von Milch, Honig, Wasser, Wein; Streuen von Blumen, bes. Veilchen. 
Diese parentalia in der Grabkammer oder in einem triclinium, trichila, pergula in 
der Nähe. Inschrift von Puteoli (De Petra, Giornale degli Scavi di Pompei 1869 
t. I p. 242): Cubiculum superiorem ad confrequentandam memoriam quiescentium. 
Kap. II: Agape und Refrigerium als Ritus. Refr. ist speziell die Agape zu Ehren 
der Martyrer und Toten. Kult des Martyrers an die Reliquien oder wenigstens eine 
reale Erinnerung gebunden. Agapentische; Gefäße zum Trinken (?); Libationen. 
1II behandelt antike Jenseitsanschauungen und refrigerium bei den Christen im 
eschatologischen Sinne. IV Schlußbetrachtungen. Das Buch bringt kaum etwas 
Neues. Das reiche Material müßte besser geordnet und verarbeitet sein. Sowohl die 
religionsgeschichtlichen wie die christlichen Teile erwecken oft Widerspruch; doch 
sehe ich von einem Aufzählen der Einzelheiten ab. [268 


F. E. Brightman, The Quartodeciman Question (Journ. of Theol. Stud. 25 
[1923/24] 254—270) unterscheidet die qu. Frage (Euseb., H. E. IV 14,1; V 24, 16f. 
23—25) von dem Streit in Laodikeia (ebda IV 26,3; V 13,9), der sich wohl darum 
drehte, ob das Abendmahl des Herrn das Passamahl war, und der Verhandlung zu 
Nikaia (Euseb., V. C. III 14, 18—20; Socr., H. E. 19) über das Osterdatum. Gabriel 
Daniel S. J. lehrte im 17. Jh., die Quartodezimaner hätten das Leiden, nicht die 
Auferstehung des Herrn gefeiert; gegen ihn Tillemont, Memoires (1699) Saint 
Vietor art. II p. 172 Note 1. Zuletzt handelte über die Frage C. Schmidt (Jb. I 
Nr. 209 a), dessen Erschließung qu. Praxis aus der Epistola apostolorum jedoch 
sehr unsicher ist; die Stelle könnte sich geradesogut auf den Streit von Laodikeia 
beziehen. — Pascha im weitesten Sinne ist ein Fest nach einem Fasten. Das Fasten 
war bei einigen am Samstag, bei andern Freit. und Samst,, bei andern von dem 
Mahl nach dem Halbfasten am Freit. bis nach der Liturgie am Sonntag Morgen 
(etwa 40 Stunden); andere fügten mehr oder weniger von den vorhergehenden 
Wochentagen bei. Die 6 Fasttage im 3. und Anfang 4. Jh. ziemlich allgemein 
(5 Meyaın "kEßöouas, Hebdomada maior, authentica), wobei Freit. und Samst. durch- 
gefastet wurde. Das Fest war die Pentecoste, 50 Tage. Im engeren Sinne ist Pascha 
der Übergangspunkt zwischen Fasten und Fest, d. h. die Ostervigil mit den sol- 
lemnia Paschae (Tertull., ad uxor. II 4). Bei Tertull., de ieiun. 13f., de orat. 18 
bedeutet P. wohl den Karsamstag. Später ausgedehnt auf die Karwoche und den 
Ostersonntag. Abgesehen von dem Datum ist in der ganzen Feier kein Realismus; 
kein Karfreitag, Palmsonntag usw.; dieser entwickelt sich erst in Jerusalem im 4. Jh. 


288 Literaturbericht. 


Aetheria berichtet nur über diese Dinge, die ihr fremd sind; von der Vigil berichtet 
sie nichts, weil diese allgemein ist. Leo M. spricht nicht vom Karfreitag; wann 
dieser einen Ritus erhielt, ist schwer zu sagen; er stimmte wohl mit dem des 
Mittwoch überein (ein Anfang dazu steckte in dem Fasten und dem Namen Parasceue 
bei Tertull., de ieiun. 14). Jedenfalls wurde er lange Zeit nicht so gefeiert wie später, 
und es ist falsch, daß die Kirche im Unterschied von der qu. Praxis die Passion am 
Freitag gefeiert habe (so Neander, Hefele, Duchesne, Schmidt). Die Osterfrage 
bezieht sich also auf das Datum der Vigil in seiner Beziehung zum Vollmond. 
Br. zeigt überzeugend aus den Quellen, daß die qu. und kath. Praxis sich nur 
dadurch unterschieden, daß die Qu. am 14. den Ostertag feierten (mit Vigil vom 
13./14., mit der das Fasten aufhörte und das Fest begann), die Kath. aber den 
Sonntag abwarteten; die Feier an sich war gleich, feierte den Tod und die Auf- 
erstehung des Herrn (die Passion trat später in der Vigil mehr zurück). [269 


P. Glaue, Die Vorlesung heiliger Schriften bei Tertullian (Zschr. nt. Wiss. 23 
[1924] 141—152). Will sein Buch Die Vorlesung heiliger Schriften im Gottesdienste. 
I. Teil: Bis zur Entstehung der altkatholischen Kirche (Bil. 1907) durch einzelne 
Aufsätze fortsetzen. Regelmäßiger Gottesdienst am Sonntag, in der Quinquagesima, 
am Samstag (Fasttag), an Fasttagen, Halbfasttagen (Stationstagen); dazu Agapen; 
ob’ bei letzteren Lesung, wissen wir nicht; sonst wohl immer Wortgottesdienst und 
Eucharistia. Über die Lektionen nur kurze Andeutungen bei Tert. De cultu fem. 
II 11 administratio dei sermonis neben oblatio sacrificü; ad uxor. ll 6 scripturarum 
interiectio; de an. 9 scripturae leguntur. Apol. 22: Prophetenlesungen; de praesecr. 
haer. 36: authenticae litterae apostolorum verlesen; de monog. 12 Paulusbrief. 
Apol. 39: coimus ad litterarum diuinarum commemorationem siquid praesentium 
temporum qualitas aut praemonere cogit aut recognoscere deutet auf lectioselecta 
je nach den Festen oder den Erfordernissen des täglichen Lebens. De praescr. 
haer. 41 beweist nicht, daß es damals Lektoren gab. [270 


C. Callewaert, De wekelijksche Vastendagen in de vroegste tijden der Kerk 
(Tijdschr. voor Lit. 5 [1924] 1—20, 267—276). Die Pharisäer fasteten zweimal in 
der Woche (Luk. 18, 12), am Montag und Donnerstag, ebenso am Anfang manche 
Christen. Didache 8,1 stellt gegenüber judaisierenden Christen den Mittwoch und 
Freitag fest. Der Freitag hatte von Anfang an Beziehung zum Leiden des Herrn; 
der Mittwoch erhielt allmählich eine solche zum Verrate Christi. Das Fasten statio 
genannt: Hermas Sim. V 1,1—2; Tertull., de orat. 19 (vgl. 29: Die stationis, nocte 
uigiliae meminerimus; Lactant., Diuin. Instit. VII 27: ... militemus Deo militiam, 
stationes uigiliasque celebremus). Die statio als Wachtdienst Zeit besonderer An- 
strengung: Tertull.,, de ieiun. 10 milites numquam immemores sacramenti magis 
stationibus parent. Anfangs waren ausschließlich der Mittwoch und Freitag stationes 
(ebda. 2; 14). Das Bild der militia blieb auch später mit dem Fastengedanken 
verbunden; vgl. am Aschermittwoch das Gebet in der Kollektenkirche S. Anastasia 
(praesidia militiae christianae...contra spiritales nequitias pugnaturi, wohl vom 
hl. Leo). Das Stationsfasten dauerte bis zur Non, war keine Verpflichtung (Tertull., 
de ieiun. 2). Zur Statio gehört ferner die Synaxis, die aus Lesungen, Gebet und 
Psalmengesang und (für gewöhnlich) dem eucharist. Opfer bestand; die stationale 
Synaxis hatte Eigentümlichkeiten: Knien (Tertull., de orat. 23 ieiunis et stationibus 
nulla oratio sine genu et reliquo humilitatis more celebranda est); gelegentlich Vor- 
lesung von Briefen über kirchl. Angelegenheiten (s. Gypr., ep. 44f., 49). In Alexan- 
dreia nach Sokrates V 22 an Mittwochen und Freitagen Stationsgottesdienst ohne 
Meßopfer. Anders in Jerusalem (Peregr. Aetheriae, Severianus von Gabala), Karthago 
(Tertull., Augustin.sermo 227), Mailand (Ambros., in ps. 118,48). Für Rom nimmt 
Duchesne, Origines? S. 220 keine Messe am Freitag an (für Mittwoch fehlten die 
Nachrichten) gemäß Innozenz I. an Decentius von Gubbio; jedoch spricht Innoz. 
nur von dem am Samstag jeder Woche notwendigen Fasten; die Worte isto 
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biduo sacramenta penitus non celebrari beziehen sich nur auf die Karwoche. Hier., 
ep. 51, Gerontius, Vita Melaniae bezeugen die tägl. Kommunion in Rom; Leo M., 
sermo 91 (PL 54, 451f.) spricht an den Quatembertagen von der oblatio sacriftcü. 
Eigenes Meßformular. Der liber comicus ed. G. Morin (Anecdota Maredsol. I) gibt 
für Capua (6. Jh.) Lesungen für Sonntag und zwei Wochentage (jedenfalls Mittwoch 
und Freitag) der Fastenzeit, in der Evangelienliste für Neapel (7. Jh.) im Advent 
Ev. für Mittwoch und Freitag, in den ersten fünf Wochen der Fastenzeit Lesungen 
für Montag, Mittwoch, Freitag, für Spanien in den ersten Fastenwochen für diese 
Tage und Samstag. In Rom Predigten des hl. Leo am Mittwoch der Karwoche; auch 
sonst Mittwoch und Freitag ausgezeichnet. [271 
Luigi Gatti, La Passio SS. Perpetuae et Felicitatis (Didaskaleion N. S. I [1923] 
31—43). Perpetua und Felicitas wurden in der alten Kirche hoch verehrt; Tertullian 
spricht de anima 55 von Perpetua fortissima martyr, der hl. Augustinus widmete 
den Heiligen drei sermones. Aus Afrika kam ihr Kult nach Italien; ihre Namen 
wurden in den canon missae aufgenommen; sie sind dargestellt auf einem Mosaik 
in Ravenna. Die Passio besteht aus der Autobiographie der Perpetua und einem 
kurzen Bericht des Saturus; der Kompilator ist ein unbekannter Montanist; daraus 
darf aber nicht geschlossen werden, daß die beiden Frauen selbst dieser Sekte ange- 
hörten; ebensowenig läßt sich dies aus der Vision der hl. Perpetua entnehmen, die 
einen Mann in Hirtenkleidung sieht, der ihr ein Stück geronnener Milch reicht (de 
caseo quod mulgebat quasi buccellam); darunter ist nicht die montanistische Kom- 
munion zu verstehen, die in Brot und Käse bestand, weshalb die Montanisten Arto- 
tyriti hießen; wir haben hier vielmehr den Symbolismus der Katakomben, in denen 
Christus als der gute Hirte mit dem Milchgefäß erscheint. Der lateinische Text der 
Passio ist als der Originaltext anzusehen, der griechische ist Übersetzung. 
H. H. [272 
A. Monaci, Per la data del martirio di s. Agnese (N. Bull. di arch. crist. 28 
[1922] 33—42). Entscheidet sich für die Verfolgung des Decius 250 oder 251. Be- 
sprechung des Hymnus auf S. Agnes, der wahrscheinlich von Ambrosius ist und 
in der mailänd. Lit. verwandt wurde. [273 


IV. Hymnen, Symbolum. 


J. Lebreton, La forme primitive du Gloria in excelsis. Priere au Christ. ou 
priere a Dieu le Pere? (Rech. de sc. relig. 13 [1923] 322—329). Das Gloria, eins 
der ältesten lit. Dokumente, tritt seit dem 4.—5. Jh. in zwei Formen auf. Die eine 
steht im Cod. Alex. am Schluß des Psalteriums; die andere Const. Ap. VII 47. 
Es besteht aus einem Lob und einer Bitte. Der 1. Teil ist wahrscheinlich der ältere 
und geht, wenigstens in seinen wichtigeren Teilen, vielleicht bis in die Mitte des 
2. Jh. zurück. Der 2. Teil ist im Al. eine Bitte an Christus, in GA eine an den 
Vater. Beide Rezensionen sind nicht voneinander unabhängig. Gegenüber der 
gewöhnlichen Annahme zeigt L., daß die Bitte an Christus die ursprüngliche Form 
war, daß man diese Form aber unter dem Einflusse origenistischer Ideen ge- 
ändert hat. L. G. [274 

R. H. Connolly O0.S.B., On the Text of the Baptismal Creed of Hippolytus 
(Journ. of Theol. Stud. 25 [1923/24] 131—139) rekonstruiert aus den vier Übers. 
der Apost. Überl. Hippolyts, dem Testam. Domini‘ und den Canones Hippolyti 
tolgendes Tauf-Credo Hippolyts (zugleich das älteste erhaltene): 

Ihoteveis eis Veov nareoa navroxgdropa;, Llioreiw. 
Ilorsdeis eis Kororov ’Imooüv, (töv) viov (tod) Veoö, 
169 yervndivra Ex nveluarog äylov xal Maglas rjs nagdevor, 
töv Eni IIovriov IlıAarov oravowd£rre, 
al dnodavovra, 
xaı dvasıdvra 1 rein Aukoa Lüvra 8% (Tüv) vexgöv, 
Jahrbuch für Liturgiewissenschaft 4. 19 
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xal dvaßavra eis ots obgarods, 
xal xadloavra Ev Öefıd Tod naropos, 
£oydusvov zolvaı Cövras xal verpods, Tlıoredw. 
ITotedeis eis nveuua äyıov, 
»al Aylav Exrxinolar, 
xal 0aox0; Avdoraoıv, Ilıorevw. 
In den Noten Begründung im einzelnen. Die Formel de Spiritusancto et Maria 


uirgine geht vielleicht auf Hipp. selbst zurück. — Die Tauffragen im Gelasianum 
stellen eher eine Verkürzung dar. Für das 2. u. 3. Jh. scheint kein Unterschied zu 
bestehen zwischen Credo und Tauffrage. [275 


H. Lietzmann, Symbolstudien (Zschr. nt. Wiss. 22 [1923] 257—279). Fort- 
setzung von Jb. 2 Nr. 163. VII. L. widerlegt Badcock (Jb. 2 Nr. 164), nach 
dem R das Symbol von Ankyra in Kleinas. war und unter P. Damasus zu einer 
Umgestaltung der alten „gelasianischen“ Form des röm. Symbols führte. Markellos 
hat vielmehr R zitiert. IX. Kritik an der Konstruktion R. Seebergs (s. Jb. 2 Nr. 161). 
X. „Bekenntnis“ findet sich in der Urkirche bei der Taufe, in der eöxaoıoria im 
Munde des Pneumatikers, des Exorzisten usw., aber zunächst nicht in festen Formeln, 
wohl aber in „Bekenntnistypen“, Schemata; diese schon im N. T. erkennbar. So 
ein Jesusbekenntnis, eine Erweiterung durch den Christusnamen, ein breiter stili- 
siertes Christusbek., bes. feierlich in der Eucharistia (Apost. Überl. Hippolyts p. 106 
Hauler; Const. Ap. VII 36,3), Exorzismusformeln und Verwandtes. XI. Daneben 
ein zweigliedriges Bek. zu Gott und Christus: I Kor. 8,6 (Einfluß der Akklamation 
eis Deo), I Tim. 6,13 [hier ist jedoch nicht der Gekreuzigte, sondern Jesus als 
Vorbild der xaAn öuoAoyla genannt; auch wird der zweite Glaubensartikel nicht als 6. 
bezeichnet], II Tim. 4, 1 [auch hier ergibt sich der Hinweis auf Gericht und Epiphanie 
aus dem Kontext; diese beiden Stellen scheinen mir daher für den Erweis formel- 
hafter Bekenntnisse eher auszuscheiden], Polyc. Phil. 2, Iren. III 1,2 u. 4,1—2 
u. 16,6, Hippol. c. Noät. I p. 43 Lagarde, Mart. des hl. Schäpür. Benutzung als 
Taufsymbol nicht erweisbar. XII. Herrschend wurde das dreigliedrige Bek., das an 
die trinitarische Taufformel Mt. 28,19 anknüpft. II Kor. 13, 13 Dreiheitsformel. 
Formell aber sind die dreigliedrigen Formen zumeist als Entwicklung älterer 
zweigl. Typen zu begreifen. Urform von O baut auf I Kor. 8,6 auf. Im ersten 
Artikel wirkt in eis deös noch mehr als der elative hellenistische der jüdisch-mono- 
theistische Sinn. Auch ravroxgarwe begegnet in jüd. Gebeten, dann in der Apokal. 
(christl. Liturgie). Spezifisch christlich ist zarjo. Schon im 2. Jh. die zwei Typen: 
eis Veov, narepa, navıoxgarooa —= R, eis Eva B. n. n. ToV nenomxdıa Tv oboayor 
xai nv yiv —= O. Der zweite Artikel ist erst bei Tertullian und Hippolyt durch 
Christologieformeln stärker erweitert; so auch in R und O. In R und O werden 
die Geburt und die „Aretalogie“ durch zov...rov eingeleitet. Diese Gliederung 
entspricht aber nur in R dem vorausgehenden viöv...xborov, während O umstellt. 
R ist also formell, aber nicht inhaltlich Modell für O, was durch andere Indizien 
noch klarer wird, Die Einfügung des wovoyevys ist wahrscheinlicher gegen die 
Gnosis gerichtet und erst nach Origenes zu denken; „vielleicht ist gegen 230 in 
Ägypten das neungliedrige Symbol mit dem wwovoyevjs entstanden, nach Rom 
gewandert und dort ,zu R weitergebildet worden... Dann ist es im Orient als Muster 
für O wirksam gewesen“. Im 3. Artikel hat O den ältesten Typ rein bewahrt, das 
Bek. zum äyıov nveöüua. Weiterbildung durch Prädikate oder durch andere Glaubens- 
stücke, z. B. Kirche und Sündenvergebung (beides wegen der Taufe). [276 


J. A. Jungmann S. J., Zwei Textergänzungen im liturgischen Papyrus von Der- 
Balyzeh (Zschr. f. kath. Theol. 48 [1924] 465—471) ergänzt in dem Glaubens- 
bekenntnis äyla nadodıny &xxAnola, das scheinbar aus der Konstruktion fällt, zu 
ev Ayla xadoAırj) Prxinoin. Der Glaube findet sich in der hl. Kirche; deshalb auch 


e 3 [4 


ay. &, = 8, üylor, Zu draoracıs Ev d. #. Ex), vgl. Ignatius, Smyrn. 1,2. Ferner vgl. 
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Cypr., ep. 69,7 [nicht 68, 10!] credis in remissionem peccatorum et uitam aeternam 
per sanctam ecclesiam [vgl. 70,2]; späteres afrikan. Symbol (Hahn, Bibl. d. Sym- 
bole® [1897] 61): Credimus et in spiritum sanctum, remissionem peccatorum, carnis 
resurrectionem et uitam aeternam per sanctam ecclesiam; Test. D. n. I. Chr. ed. 
Rahmani p. 29; Denzinger, Ritus orientalium (1864) II 220; Doxologie der Hippo- 
lytischen Apost. Überlieferung. — In dem Gebete um die Früchte der Kommunion 
will J. statt di’ oö einsetzen usd” oo. [277 

G. Morin O.S.B., Deux sermons africains du Ve/Vle siecle avec un texte 
inedit du symbole (Rev. Bened. 35 [1924] 233—245). Aus Ms. Wien lat. 1616 (aus 
Salzburg) um 800 geschr. Der 2.: Sermo sancti Fulgenti episcopo de simbolo (jedoch 
nicht von S. Fulg.) fordert auf: renunciate diabolo pompis et angelis eius und erklärt 
dann folgendes S.: Credo in deum patrem omnipotentem universorum creatorem. 
Credo et in fillium eius lesum Christum dominum nostrum, qui natus est de spiritu 
sancto ex uirgine Maria, crucifixus est sub Pontio Pilato et sepultus, descendit in 
infernum, tertio die a mortuis resurrexit, in caelum ascendit et in dextera patris 
sedet, inde uenturus est iudicare uiuos et mortuos. Credo et (in) spiritum sanctum, 
remissionem peccatorum, carnis resurrectionem et uitam aeternam per sanctam ec- 
clesiam. Absageformel und S. sind afrikanisch. M. vergleicht das S. mit Quod- 
vultdeus, Fulgentius und dem röm. S. [278 


V. Archäologie, Epigraphik. 


L. von Sybel, Probleme der christlichen Antike (Neue Jahrb. f. d. klass. Altert. 
27. Jahrg. [1924] 25—36). „Ein Gedanke trägt nicht bloß die sepulkrale, sondern 
die gesamte christliche Kunst, die Seligkeit im Himmel...“ Diese einseitige Auf- 
fassung wird dem liturg. Element in der altchristl. Kunst nicht gerecht. [279 


L. Heilmaier, Die Gottheit in der älteren christlichen Kunst (Mnch. 1922). 
Eine fleißige, aber dilettantische Zusammenstellung, die zuweilen auch auf die Zu- 
sammenhänge mit der Liturgie eingeht. Näheres s. Bayer. Bl. f. das Gymnasial- 
schulw. 61 (1925). [280 


The Antioch Chalice (The Times 17. Jan. 1924). Bericht über einen Kelch, der 
1910 von Arabern beim Graben eines Brunnens in Antiochien in Syrien in einem 
unterirdischen Gemache zusammen mit einem silbernen Kreuz und ‚anderen Gegen- 
ständen gefunden und an die Firma Kouchakji (Paris und New York) verkauft 
wurde. Nach dem Urteil der Fachgelehrten, bes. des Prof. der klass. Altertumswiss. 
an der Univ. Cambridge A. B. Cook, stammt der Kelch aus dem 1. christl. Jh. 
und gehörte wahrscheinlich zum Schatze der Kirche des Konstantinus in Antiochien, 
der unter Julian dem Apostaten nach Konstantinopel gebracht, aber unter seinem 
Nachfolger der Kirche zurückgegeben und später beim Einfalle Chosroes I. um 544 
oder Chosroes II. im J. 614 verborgen wurde. Der Kelch ist 19 cm hoch und hat 
einen Durchmesser von 18 cm. Die Ornamentierung ist sorgfältig ausgearbeitet. 
G. A. Eisen, Curator der Californian University Academy, verwendete mehrere Jahre 
darauf, die Figuren zu identifizieren. Die Hauptfigur ist Christus in der Toga mit 
dem gleichen Faltenwurf wie Augustus auf dem Becher von Boscoreale. Seine Rechte 
deutet auf einen Teller mit 7 Broten und 2 Fischen hin [? vielmehr Traube], unter 
ihm ist der röm. Adler, der teilnimmt an den Segnungen des Christentums (!?). Zu 
beiden Seiten sind Petrus und Paulus. Die anderen Figuren stellen Judas, Jakobus 
den Jüngeren, Andreas, Lukas, Markus, den jugendlichen Christus (der gleiche 
Typus wie in den römischen Katakomben), Matthäus und die Brüder Jakobus und 
Johannes dar. Eisen hat die Resultate seiner Untersuchung in einem zweibändigen 
Werke veröffentlicht. A. B. Cook wird die Ergebnisse seiner Studien im 2. Bande 
seines Werkes Zeus. A study in Ancient Religion namhaft machen. — Siehe auch 
L. Gt. in La Vie et les Arts lit. 10 (1923/24) 183 f. H. H. [281 

19° 
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Prof. Lebrun hielt nach Le Bien Public 14. Mai 1924 am 11. Mai 1924 in 
Brüssel einen Vortrag über den Kelch von Antiochien. An der Echtheit 
des Kelches ist nicht zu zweifeln. Er besteht aus einer äußeren Kuppe aus ver- 
goldetem Silber in der Form, wie sie ausschließlich im Jh. des Augustus gebräuchlich 
war; sie umschließt einen anderen ganz einfachen Becher, der, wie es den Anschein 
hat, als Reliquie in den Kelch eingeschlossen wurde. Der äußere Kelch ist eine 
wunderbare Arbeit eines griechischen oder griech.-syr. Meisters, obwohl einige Teile 
durch die Oxydation sehr gelitten haben; er stellt Christus mit den Aposteln und 
Evangelisten in 2 Gruppen dar, die von einem Weinstock umrankt werden. Mit 
G. Eisen ist L. der Überzeugung, daß der Kelch von einem Zeitgenossen der Apostel 
angefertigt wurde, von einem Künstler, der die Apostel gekannt haben muß. Es 
fragt sich, ob der Kelch nicht vielleicht zum Schatze der Basilika von Antiochien 
gehörte, wo in den ersten Zeiten der Kirche die Passionsreliquien verehrt wurden. 
Ist etwa der innere Kelch einer von denen, die beim letzten Abendmahl verwendet 
wurden? Diese Frage ist noch nicht geklärt (1?). »-[Die ganze Sache ist mit großer 
Zurückhaltung aufzunehmen. Vgl. auch C. M. Kaufmann, Christl. Arch.? 1922 
S. 541—544 (spätestens Ende des 2. Jh.).] H..H.,..,[282 


In der Sitzung der Pontificia Accademia Romana di Archeologia am 31. 1. 1924 
sprach R. Paribeni über das unterirdische Bauwerk, das kürzlich in Rom 
zwischen der via Po und der via Sesia gefunden wurde und in Beziehung steht zu 
einem kreisförmigen Bau über der Erde. Es besteht in einer tiefen piscina, darüber 
ist eine Nische, an deren einer Seite Diana dargestellt ist, die dem Köcher einen 
Pfeil entnimmt, um ihn auf einen der beiden in entgegengesetzter Richtung fliehenden 
Hirsche abzuschießen, während auf der anderen Seite eine Nymphe eine Hirschkuh 
liebkost. Die Vorderseite des Baues ist reich dekoriert, man sieht noch Spuren eines 
Mosaiks. Auf Grund eingehenden Studiums der Gemälde und des Mosaiks und be- 
sonders auf Grund der Tatsache, daß Grabinschriften von Prätorianern als Material 
für den Fußboden verwendet wurden, kommt P. zum Schluß, daß das Bauwerk 
im 4. Jh. aufgeführt wurde, und stellt die Hypothese auf, daß es einer der vielen 
Sekten, die damals in Rom ihr Unwesen trieben, vielleicht der Sekte der Baptae 
angehörte. — Dagegen betonte Wilpert die Zugehörigkeit der piscina zur über- 
irdischen Basilika, deren christl. Charakter sich ergebe aus der Verwendung von 
Ziegeln aus der officina Claudiana mit dem Monogramm Christi; das Mosaik, von 
dem nur Überreste erhalten sind, stellte nach ihm in halbsymbolischer Weise die 
Taufe des Hauptmanns Cornelius durch den hl. Petrus dar; deshalb glaubt er in der 
piscina ein Baptisterium zu erkennen, das, nach der Dekoration zu schließen, der 
konstantinischen Zeit angehört. Die zwei Gemälde haben symbolische Bedeutung. 
Diana ist eine Personifikation des Heidentums, die Nymphe ist die ministra des hl. 
Petrus bei der Taufe und kann die nympha beati Petri genannt werden, wie ja die 
Passio Marcelli (6. Jh.) spricht von einem Baptisterium an der via Nomentana ad 
nymphas beati Petri ubi baptizabat. Da Petrus an verschiedenen Orten taufte, so 
mag dieses Baptisterium, das an Großartigkeit die Coemeterialbaptisterien übertrifft, 
eines von jenen sein, wo nach einer mehr oder weniger sicheren Überlieferung der 
Apostelfürst getauft hat. (Osservatore Romano 16. II. 1924.) Dagegen stellt ©. Ma- 
rucchi in Abrede, daß wir es mit einem christl. Baptisterium zu tun haben. Ein 
Baptisterium muß leicht zugänglich sein, dagegen ist die aufgefundene Piscina ge- 
schlossen und nur schwer zugänglich, hat doch die erste Stufe anderthalb Meter 
Höhe; die Gemälde haben vollständig heidnischen Charakter, es ist kaum möglich, 
sie christlich zu deuten; aus dem erhaltenen Mosaikfragment ist nichts Sicheres zu 
entnehmen. Ganz ausgeschlossen ist eine Beziehung zu der in den Marcellusakten 
erwähnten Örtlichkeit, die wahrscheinlich in der Nähe der Priscillakatakomben an 
der via Salaria zu suchen ist und mit einem alten christl. Coemeterium in Verbin- 
dung stand. Ad Nymphas bezeichnet einfach einen wasserreichen Ort; es ist deshalb 
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willkürlich, den Namen von den beiden gemalten Nymphen herzuleiten. Das auf- 
gefundene Bauwerk ist ein großes heidnisches Nymphaeum, das in nachkonstanti- 
nischer Zeit errichtet wurde; zu seinem Bau verwendete man Material von einem 
benachbarten Prätorianergrab, was erst geschehen konnte, als die prätorianische 
Leibwache durch Kaiser Konstantin abgeschafft worden war. (Corriere d’ Italia 
1. V. 1924.) H. H. [283 


Ch. F. Deissinger, The message of the Catacombs (The Princeton Theol. 
Rev. 22 [1924] 79—95) bespricht die symbolischen Gemälde und die Inschriften der 
Katakomben, die Zeugnis geben vom Glauben und Hoffen und von der Organisation 
der ersten Kirche. Der protestantische Standpunkt des Verfassers macht sich hie 
und da geltend, z. B. wenn er nachweisen will, daß die Marienverehrung den alten 
Christen unbekannt war. Auch ist die Erklärung mancher symbolischer Darstel- 
lungen kaum richtig: so soll z. B. das Hervorbringen des Wassers aus dem Felsen 
bloß eine Warnung gegen geistigen Stolz und eine Erinnerung an die Widerspenstig- 
keit des israelitischen Volkes sein. Recht wird Deissinger dagegen haben, wenn er 
meint, daß aus den Taufszenen, bei denen der Täufling im Wasser steht und der 
Taufende Wasser über sein Haupt gießt, sich kein Beweis dafür entnehmen lasse, 
daß die infusio damals die einzige Taufpraxis war; vielmehr erklärt sich diese Art 
der bildlichen Darstellung daraus, daß es der Malerei nicht leicht war, den Akt der 
immersio im Bilde auszudrücken. H. H. [284 

L. F(onck), Archaeologica: 1. Imagines ‚„authenticae‘ SS. Petri et Pauli? 
(Biblica 4 [1923] 336) handelt von dem im Viale Manzoni entdeckten Hypogaeum. 
Der „Messaggero meridiano‘ verbreitete am 6. März 1922 die Nachricht, es sei eine 
christl. Kirche mit authentischen Bildern der Apostel Petrus und Paulus gefunden 
worden; die „Theologischen Blätter“ 1 (1922) 117 nahmen diese Nachricht gläubig 
auf und wußten zu berichten, daß die Bilder nach Lanciani ungefähr aus der 
Mitte des 2. Jh. stammten. In Wirklichkeit wurde das Hypogaeum unter Alexander 
Severus um 210 für die Familie des Aurelius Felicissimus angelegt. Nach der aus- 
führlichen Beschreibung, die G. Bendinelli in seinem Werke: I! monumento 
sepolcrale degli Aureli al Viale Manzoni a Roma gibt, ist an einer Wand einer 
Grabkammer ein Mann dargestellt, der von einer Bergspitze aus lehrt, an dem Berg- 
abhange weiden zwölf Schafe, während die anderen Wände der Kammer mit den 
Bildern von zwölf Männern geschmückt sind. Nach Wilpert ist der Lehrer auf 
dem Berge Christus, umgeben von den zwölf Aposteln, von denen einer die traditio- 
nellen Züge des hl. Petrus trägt; der hl. Paulus scheint zu fehlen. Die Gemälde 
stammen aus dem 3. Jh. und sind deshalb nicht authentische Bilder der Apostel. 

H. H. [285 

J. Wilpert, La tomba di S. Pietro (Rom 1922) meint, die Leichen der Apostel 
seien zuerst in ihrer Wohnung an der Via Appia provisorisch untergebracht, nach 
Fertigstellung der Gräber am Vatican und an der Via Ostiensis dort beigesetzt, später 
aber nie mehr transferiert worden. Aus dem Lib. pont. leitet W. ab, daß Konstantin 
den Sarkophag Petri in einer gewaltigen Bronzehülle von 1% m Dicke habe bergen 
lassen. Th. Kl. [285a 

O. Marucchi, Gli ultimi scavi nella Basilica di S. Sebastiano e la memoria 
sepolcrale degli apostoli Pietro e Paolo (Nuovo Bull. di archeol. crist. 28 [1922] 
3—26). Forts. von ebda. 1920, 5 ff. und 1921, 3 ff., 112 ff. (s. Jb. 2 Nr. 168, 3 Nr. 222). 
Hält fest an der Translation der Hl. nach der Via Appia (wohl 258), ferner an 
seiner Ansicht von dem Brunnengang als memoria apostolorum (s. Jb. 3 Nr. 222); 
er will 2 Riten des refrigerium unterscheiden: die einfache Libazion in der Triclia 
bei der Agape und eine „Votivlibazion“ am Depositionsorte (?). Diesen Ritus findet 
er in der Inschr. der Priscilla-Katakombe von 375: ad calice uenimus und in dem 
Grabstein von Domitilla mit dem Manne Cristor, der mit der Linken aus einem 
Becher trinkt und mit der Rechten auf dem Boden libiert am Grabe seiner Tochter 
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Criste (Wilpert, Katakombenmalereien S. 470; hier Tafel II). Vgl. auch Paulin. 
Nol., po@ma 27,552 ff. — Es folgen noch Hypothesen über die Platonia. [286 


O. Marucchi berichtet (N. Bull. di Arch. crist. 28 [1922] 95—111) über die 
Conferenze di Archeologia cristiana dell’ anno 1922. Wir heben einiges heraus, was 
für die Liturgie verwertet werden kann. Am Mosaik des Triumphbogens von 
S. Maria Maggiore fehlt die Geburt des Herrn, aber die Anbetung der Magier ist 
reich entwickelt. Grossi-Gondi erklärt das aus dem Umstand, daß Sixtus II. 
die Basilika gleich nach dem Konzil von Ephesus wiederherstellte und die Geburt 
Christi secundum carnem weniger. geeignet war, das Dogma von der Theotokos 


darzustellen. — B. Manna sprach über eine Inschrift der galleria lapidaria vati- 
cana: ein Mädchen wird genannt Agnus. sine ma[cula]; in andern Inschr.: agnella, 
agneglus dei, agnus immaculatus. [287 


E. Josi, Relazione del ritrovamento della regione scoperta il 31 Maggio 1578 
sulla via Salaria nuova (N. Bull. di Arch. crist. 28 [1922] 120—128). Bericht über 
die Bilder und Inschriften. Unter diesen ist folgende: Gregorio Phoebo in refrigerio 
qui uixit annis II mens. VIII dieb. XIII. Phoebus et Festa parentes fecerunt. Qui 
legitis in mente habetote. In etwa 20 Inschr. wird das Epitheton Benedictus oder 
Benedicta (zuweilen abgekürzt: B. D.) auf Verstorbene des 3. Jh. angewandt; z. B. 
Ilertezooım Avyorown Beredizın, Eupraxiae Benedicte;, Aurelia Protogenia Iulio 
Faustino coiugi benedicto; Primitiuus Costantio f. b. d. usw. J. will das später 
genauer behandeln. (Es ist das Coem. Jordanorum; s. Jb. 3 Nr. 225.) [288 

Gioacch. Mancini, Scoperta di un antico sepolcreto cristiano nel territorio 
Veliterno (N. Bull. di Arch. crist. 28 [1922] 132—138). 5 km südlich von. Velletri, 
nahe bei der Via Appia. Unter den Inschr. ist folgende aus dem Ende des 3. oder 
Anfang des 4. Jh.: Faltoniae Hilaritati dominae filiae carissimae quae hoc coeme- 
terium a solo sua pecunia fecit et huhic religioni donauit. Beachte den Titel:domina, 
ferner religio als Bezeichnung des christl. Kultes. [289 

O. M(arucchi), La scoperta del sepolcro di s. Stefano (N. Bull. di Arch. crist. 28 
[1922] 138—141) berichtet nach A. Mallon in der Zschr. des Pontif. Istituto 
biblico über die 1922 erfolgte Auffindung des Grabes des hl. Stephan in Beit Gemal 
und die nach 415 (der Übertragung der Reliquien nach Jerusalem) über der ursprüng- 
lichen Grabesgrotte erbaute Kirche, die im Seitenschiff die Grotte enthält. [290 

F. Grossi Gondi S.J., Di un graffito greco nella triclia di S. Sebastiano 
sul’ Appia (N. Bull. di arch. crist. 28 [1922] 27—31). IT[sre]os xaı [T|avlo]s ovwrn- 
onoare Tovs dovAovs nvevuara aysıa ovvınonoar |||| avayıouoıs ers. L. Tondelli 
(La Scuola catt. 1919 p. 493) liest avayıouois = Oblationen. Gr. G. sieht av 
als Endung eines weiblichen Namens an. dyıouois faßt er als Oblationen: „be- 
wahret... für die hl. Oblationen“ —= für das refrigerium. r. bedeutet himmlisches 
Mahl schon in Konstantins Zeit; vgl. die Inschr. aus Praetextat: ... ösovs 


Xoiorovs ouvınores ONMIELTOV QEPIYyEDET ıv sk: Ferner: Mahl an den Gräbern. Später: 


alles, was zum Troste der Verstorbenen geschieht; so in Pamphilus: Domino .suo 
Taeofilo et Domine Pontianeti merentibus in refrigerium, und im C. Iordanorum: 
Gregorio Phoebo in refrigerio. — Zum himml. r. gehören Vögel, Fische mit dem 
Gefäß, Inschriften mit dem Wunsche des r. für die Verstorbenen, z. B. in S. Callisto 
mit einem Becher /anuaria bene refrigera et roga pro nos usw. Seltener sind die 
Darstellungen des Totenmahls; aus diesem stammen auch teilweise die Goldgläser 
und wohl die neuerdings im Cubiculum des Hermes unter $S. Sebastiano gefundenen 
kleinen Gefäße. [291 

L. Duchesne, La „Memoria Apostolorum‘“ de la via Appia (Atti della Pontificia 
Accad. Rom. di archeologia ser. III. Memorie Vol. I parte I: Miscellanea Giov. Batt. 
de Rossi [parte I] Rom 1923 S. 1—22). Abschließende Darlegung der Ansichten D.s 
über das Aposteldenkmal ad Catacumbas, nach dem Tode des Verf. hg. durch 
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H. Quentin O.S.B. Mit D.s Ansicht, daß das Fest Translatio s. Pauli am 25. Jan. 
sich auf die Übertragung der Gebeine des Völkerapostels von der Via Appia nach 
S. Paolo an der Via Ostiensis beziehe, kann ich nicht einverstanden sein; ich halte 
es für das in Gallien entstandene Fest der Bekehrung Pauli. D. ist geneigt, eine 
zeitweilige Beisetzung der Apostelleiber in dem Raum östlich von dem Versamm- 
lungssaal mit den Graffiti anzunehmen. J. P. Kirsch. [292 

G. Manceini, Scavi sotto la basilica di S. Sebastiano sull’ Appia Antica (Not. 
degli Scavi 20 [1923] 3—79) berichtet über die von Fornari und ihm selbst vor- 
genommenen Ausgrabungen, die sich an die P. Stygers (Jb. 2 Nr. 167) anschlossen; 
auch über diese wird kurz berichtet und einiges genauer dargestellt. 6,70 m unter 
dem Fußboden des Atriums der Triclia fand M. eine Gräberanlage des 1.—2. Jh., 
dabei bes. 3 große Grabbauten. Auf dem Grabe X über dem Tympanum wie eine 
Art Attica ein solarium mit Sitzen für das Totenmahl (ef. C. I. L. VI 10234 locum 
aediculae cum pergula et solarium tectum in quo populus collegi epulatur); auf 
der Vorderseite der Attica Malereien: in der Mitte eine Personengruppe; links 
Hirtenszenen, ein Kriophoros; rechts 4 stibadia je mit 5 Männern und Frauen, vor 
jeder Person ein Brot und auf jedem Tische ein Krater; darunter Diener, die Weiden- 
körbe mit Broten herbeibringen; rechts oben 5 oder 6 stehende Personen, unter 
denen ein Bärtiger bes. hervorragt (magistri des collegium funeraticium?); auf der 
rechten Nebenseite der Attica weitere Natur- und Hirtenszenen. M. läßt es in der 
Schwebe, ob die Bilder christlich zu deuten sind. In der Grabkammer bes. zu be- 
achten 3 Bilder: ein Jüngling eine Schar anredend; prothesis einer Leiche; ein sitzen- 
der Mann, der mit der Rechten eine Frau aufnimmt, der eine andere Person die 
Hand auf die Schulter legt. Das Grab wurde nach 150 aus einem Columbarium 
zu einer Beerdigungsstätte umgewandelt. — In Grab Y u. a. ein Pfau in Stuck, Tische 
mit Lampen, Inschriften von Innocenti, ein Graffito ENOA KEITAI IIAPOENOC... 
Auf der Wand in den frischen Stuck geschrieben: ITXOYC. Im Grabe Z Stuck- 
dekoration von Rosen, Lilien, Reben in Kantharen, Delphinen; Bank; keine In- 
schriften. — Die tiefe Senkung am Orte der Gräber erklärt nunmehr das Wort 
„Katakomben“; es ist rein griechisch xar& »xUußas. — Aus der Zusammenfassung sei 
hervorgehoben, daß M. auf das Martyrium des hl. Sebastian hinweist, demgemäß 
der Hl. begraben wurde apud uestigia apostolorum ... in initio cryptae; diese crypta 
könnte die ursprüngliche cella memoriae gewesen sein und unter der Triclia (= schola 
oder cubiculum) gelegen haben. Die neuesten Ausgrabungen der Päpstl. archäol. 
Kommission haben vor der Kapelle des hl. Sebastian einen Raum freigelegt, der 
eine Confessio mit 2 Treppen sein könnte. [293 

©. Marucchi, Nota sulle memorie cristiane esplorate nello scavo di s. Se- 
bastiano dalla Commissione di Archeologia sacra (ebda 80—103) vertritt wieder seine 
Ansicht, daß der Brunnengang die memoria apostolorum sei, und berichtet über 
die dortigen Graffiti (s. Jb. 3 Nr. 222). Für den Ritus des refrigerium verweist er 
auf den Grabstein der Criste; s. oben Nr. 286. Er berichtet dann über die Aus- 
grabungen im vordern Teil der Basilika, die keine Spur der Memoria ergaben. [294 


A. P., Le Tombe degli Apostoli ad Catacumbas (Bilychnis 22 [1923] 70—72). 
Referat über die Kontroverse zwischen G.La Piana (Harvard Theol. Rev. 14 [1921] 
53—94) und H. Lietzmann (ebda 16 [1923] 147—162). Nach La Piana ist das 
habitare der Damasusinschrift im buchstäblichen Sinne zu nehmen: es gab damals 
eine Tradition, derzufolge die Apostel ad catacumbas gewohnt haben. Die röm. 
Gesetze bestraften die Verletzung von Gräbern; deshalb war kein Grund zur Über- 
tragung der Apostelleiber vorhanden. Als nach dem konstantinischen Frieden die 
Kultmahle zu Ehren der Heiligen, bes. des hl. Petrus wieder auflebten, entstand die 
Triclia bei S. Sebastiano als Ort der geheimen Zusammenkünfte einfacher Christen, 
die sich der Überwachung des Bischofs entziehen wollten und Kultmahle nach Art 
des heidnischen refrigerium feierten. La Piana zitiert eine Stelle aus einem von 
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Augustinus 392 geschriebenen Briefe (ep. 29,10), in welchem yon Versuchen, die 
quotidianae vinolentiae exempla bei der Basilika des hl. Petrus zu unterdrücken, die 
Rede ist; ein dementsprechendes Verbot mag die Ursache gewesen sein, daß ärmere 
Gläubige ihre Feste ad catacumbas feierten. In 11 der dort gefundenen Graffiti ist 
vom refrigerium die Rede, z. B. Petro et Paulo Tomius Coelius refrigeraui, d. h. ich 
habe ihnen zu Ehren das refrigerium gefeiert. Während bei Tertullian refrigerium 
das christl. Brudermahl bezeichnet (z. B. Apol. 39: inopes quosque refrigerio isto 
iuuamus), bezeichnet es in den Graffiti ein Mahl zu Ehren der Martyrer. Nach La 
Piana sind die Graffiti geschrieben zwischen 320—356 oder 380. Die Erwiderung 
Lietzmanns s. Jb. 3 Nr. 224. H. H. [295 

K. Erbes, Die geschichtlichen Verhältnisse der Apostelgräber in Rom (Zeitschr. 
für Kirchengesch. 43 [1924] 38—92). Gegen die These H. Lietzmanns (dessen ein- 
schlägige Veröffentlichungen Jb. 1 Nr. 300; Jb. 3 Nr. 224), nach der die Leiber des 
Petrus und Paulus am 29. Juni 258 vom Vatikan bzw. von der Via Ostiensis an die 
Via Appia (S. Sebastiano) übertragen, unter Konstantin aber an die inzwischen mit 
Basiliken überbauten Grabstätten zurückgebracht wurden, verficht hier E. seinen alten 
Standpunkt (vgl. Zeitschr. für Kirchengesch. 7 [1884] 1—49 und Texte und Unters. 
N.F. IV 1 [1899] 1—138). Danach wurden P. und P. sofort an der V. Appia bestattet; 
der Leib des Paulus war schon 258 an der V. Ostiensis, während der des Petrus 
erst 357 zum Vatikan gelangte. — Gegen das erste Glied dieser Behauptung steht 
der Ausgrabungsbefund an der V. Appia. Gegen die Übertragung des Paulus um 258 
spricht m. E. 1. die Tatsache, daß in den Graffiti von S. Sebastiano (aus der Zeit 
nach 258) Paulus stets mitangerufen wird, oft sogar unter Voranstellung seines 
Namens, 2. das Graffito: a tPaulo et Pet[ro] refrilgeraui] (vgl. Jb. 3 Nr. 224). — Mit 
den reoraıa der Apostel am Vatikan und an der V. Ostiensis soll Gaius in der be- 
rühmten Stelle die Siegesstätten, nicht die Gräber der Apostel gemeint haben. — 
Das dürfte richtig sein; man wird Gaius nicht verstehen dürfen, wie Lietzmann es 
tut: „Ihr habt die Gräber des Philippus und seiner Töchter, wir die Gräber 
‘ der Apostel“, sondern mit Erbes folgendermaßen: „Ihr habt Gräber..., wir 
Siegesstätten...“ — Die Triclia von S. Sebastiano (vgl. Jb. 2 Nr. 170) soll 
erst 313—340 bestanden haben. — E.s Gründe kommen aber gegen die eingehenden 
Untersuchungen Stygers, die für den Bestand der Triclia die Zeit ab 250 ergaben, 
nicht auf; die Ansicht Grossi-Gondis (Jb. 1 Nr. 509), wonach die Refrigeria zum 
Gedächtnis von Martyrern erst nach 313 in Aufnahme kommen konnten und kamen, 
ist unhaltbar. — Der 22. Febr. war nach E. ursprünglich Todestag des Paulus, 
wurde dann, weil man von Petrus nichts wußte, auch für diesen als Sterbetermin 
angenommen und galt fortan, weil der Todestag eines Apostels zugleich der „Stif- 
tungstag‘“ für die Cathedra seines bischöflichen Nachfolgers war — nach E. wurden 
die Apostel zunächst noch nicht als Bischöfe angesehen und gezählt — als natale 
Petri de cathedra. Als man aber nach 220 die Apostel selbst als erste Bischöfe Roms 
auffaßte und den Amtsantrittstag jedes Bischofs alljährlich feierte, wurde nicht 
mehr der Todestag des Petrus, sondern sein vom 22. Febr. aus errechneter Amts- 
beginn gefeiert; so entstand das Cathedrafest vom 18. Jan. So Erbes. Die wenigen 
wirklich gesicherten Glieder dieser Schlußkette lassen sich in einer viel wahrschein- 
licheren, wenn auch ihrerseits nur hypothetisch bleibenden Weise kombinieren, 
vgl. meine demnächst ersch. Cathedra im Totenkult der heidnischen und christl. 
Antike. — Die angeblich röm. Feier des 25. Jan., im Martyr. Hier. zunächst trans- 
latio genannt, soll als Fest der damals an die Bekehrung geknüpften leiblichen Ent- 
rückung Pauli und zugleich als Oktav der Cathedrafeier vom 18. Jan. entstanden 
sein und darum beweisen, daß letztere schon vorher in Rom üblich war. — Es ist 
sicher, daß translatio nich wie üblich als Reliquienübertragung verstanden werden 
muß. Aber E. müßte erst noch zeigen, daß der übrigens nicht in Rom, sondern in 
Bethlehem geschriebene Satz des Hieron., de uir. ill. 5: cum Damascum pergeret... 
in vas electionis de persecutore translatus est wirklich eine „verständnisvolle 
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Anspielung“ auf eine römische Feier der Entrückung Pauli ist; man könnte doch 
von dieser Stelle aus auch schließen, das Wort translatio im Mart. Hier. sei synonym 
mit conuersio gebraucht (vgl. Kirsch, Jb. 3, 43ff.). Alle weiteren Folgerungen 
von E. fußen auf der durch den Zeitabstand allein durchaus nicht gerechtfertigten 
Annahme eines Oktavverhältnisses zwischen den Festen vom 18. und 25. Jan. — 
Auch nach dieser Untersuchung von E. bleibt es dabei, daß die geschichtlichen Ver- 
hältnisse der Apostelgräber für uns immer noch im Dunkel liegen. 

Th. Klauser. [295a 

In der Sitzung der Pont. AccademiaromanadiArcheologia am 
1. Juni 1924 sprach Dr. Carlo Cecchelli über die Memoria Apostolorum an 
der via Appia: Wenn um die Mitte des 3. Jh. ein Teil der Begräbniszone zugeschüttet 
wurde, um darüber die sogenannte triclia und das atrium zu errichten, so wollte 
man dadurch wohl weitere Begräbnisse und eventuelle Profanationen dieses Ortes 
verhindern und zugleich einen entsprechenden Raum schaffen für die Gedächinis- 
feiern, die Agapen und den Ritus des refrigerium. Die sog. triclia entspricht in ihrer 
Anlage mehr den scholae der Kollegien, während man die eigentliche triclia im sog. 
atrium finden könnte. Die Leiber der Apostelfürsten wurden also vor der Zu- 
schüttung, vor der Mitte des 3. Jh., ad catacumbas übertragen und in der 2. Hälfte 
dieses Jh. wieder in die ursprünglichen Begräbnisstätten am Vatikan und an der Via 
Ostiensis zurückgebracht. Cecchelli betrachtet es als ausgeschlossen, daß die Apostel 
gleich nach dem Martyrium ad catacumbas. beigesetzt wurden. Die Gedächtnisfeier 
an jenem Orte bezieht sich auf eine spätere Übertragung, die möglicherweise statt- 
fand, als mit dem Begräbnis des Papstes Zephyrin die Begräbnisstätte der Päpste 
an die via Appia verlegt wurde. 

Im Gegensatze dazu trat P. Guiseppe Domenici für die Ansicht ein, 
daß die Apostel nach dem Martyrium ihre vorläufige Ruhestätte an der via Appia 
fanden; denn die memoria Apostolorum war sicher eine memoria sepulchralis; in 
diesem Sinne ist das hic habitasse prius der Damasusinschrift zu verstehen Die 
Worte nomina quisque Petri pariter Paulique requiris können hinweisen auf die 
vielen Graffiti, die in S. Sebastiano gefunden wurden. 

O. Maruechi hält mit de Rossi und Duchesne daran fest, daß die 
Apostel ursprünglich am Vatikan und an der via Ostiensis beigesetzt waren; später 
wurden ihre Leiber ad catacumbas übertragen, wahrscheinlich im 3. Jh., wie sich 
aus den neuesten Entdeckungen schließen läßt. Darauf bezieht sich das prius der 
Damasusinschrift, das bloß einen Gegensatz zwischen der Zeit, in der Damasus 
schrieb, und einer früheren Zeit ausdrückt. Jedenfalls ist es ausgeschlossen, daß die 
Apostel in den heidnischen Gräbern, die man unter dem Fußboden der Sebastian- 
basilika entdeckt hat, beigesetzt wurden. Das Hypogaeum mit den Graffiti, in denen 
die Apostelfürsten angerufen werden, läßt sich nur erklären, wenn in der Nähe die 
Reliquien der beiden Apostel verehrt wurden. (Osservatore Romano 11. Juni 1924.) 

H. H. [296 

O. Marucchi, II cimitero e la basilica di S. Alessandro al settimo miglio della 
via Nomentana (Roma 1922). Eingehende Beschreibung der kleinen Katakombe 
mit der interessanten Basilika. Während M. früher mit Duchesne und anderen 
Gelehrten annahm, daß der zusammen mit Eventius und Teodulus verehrte Alexander 
nicht der römische Bischof dieses Namens, sondern ein Lokalmartyrer von Nomen- 
tum oder Ficulea war, glaubt er jetzt der im Liber Pontificalis enthaltenen Angabe, 
daß das Grab des Papstes Alexander sich beim 7. Meilensteine der via Nomentana 
befinde, größeren Wert zuschreiben zu dürfen und sucht die Gegengründe zu ent- 
kräften. An die Basilika der Martyrer schließt sich ein ‚anderes Gebäude mit 
Abside an; es könnte dies eine zweite Basilika sein, wie auch beim Grabe des hl. 
Laurentius zwei miteinander verbundene Basiliken errichtet waren und desgleichen 
beim Grab der hl. Symphorosa beim 10. Meilenstein der via Tiburtina. Doch ist es 
wahrscheinlich, daß das Gebäude in Verbindung stand mit einer unterirdischen An- 
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lage, in welcher man ein altes Baptisterium erkennen kann; in diesem Falle mag 
das Gebäude das consignatorium gewesen sein. Die Basilika des hl. Alexander diente 
der Diözese von Ficulea und Nomentum als Ort der gottesdienstlichen Feiern; das 
machte auch ein Baptisterium nötig und in Verbindung damit ein Consignatorium. 
HI. Ha[297 

In der Sitzung der Pont. Accademia romana di Archeologia 

vom 1. Juni 1924 sprach P. Edmondo Fusciardi über die ursprüngliche Lage 
des Grabes des hl. Pankratius. Die von Papst Symmachus erbaute Basilika 
stand in Beziehung zum Leibe des Martyrers, der in einer bedeutenden Tiefe schräg 
zur Achse der Basilika lag: quod ex obliquo aulae iacebat, wie die Inschrift Hono- 
rius I. besagt. Unter aula ist nicht eine unterirdische Basilika zu verstehen, sondern 
der der Geistlichkeit reservierte Raum, wo nach Gregorius v. Tours der Klerus die 
Psalmen sang und wo sich die von Gittern umgebene fenestella confessionis öffnete, 
vor der die Treueide abgelegt wurden (Osservatore Romano 11. Juni 1924). Vgl. 
dazu La Piana, Harvard Theol. Rev. 14 (1921) 91. Die ungewöhnliche Lage des 
Grabes des hl. Pankratius in der Symmachusbasilika erklärt sich aus der von 
Gregor d. Gr. erwähnten consuetudo Romana, die Märtyrergräber nicht zu berühren; 
deshalb wurde lieber auf die architektonische Harmonie verzichtet. Erst unter 
Honorius I. (625—638) in einer Zeit, da die consuetudo Romana bereits in Ver- 
gessenheit geraten war, wurde die Lage des Grabes geändert. H. H. [298 
In der Sitzung der Pont. AccademiaromanadiArcheologia am 

13. IV. 1924 sprach FilippBarrowsWhitehead (amerik. Akad.) über die Kirche 
S. Anastasia am Fuße des Palatin. Dieselbe gehörte bereits zur Zeit des 
P. Damasus zu den bedeutenderen Kirchen Roms, nicht auf Grund des Kultes der 
hl. Anastasia, Märtyrerin von Sirmium, der erst viel später in Rom eingeführt wurde. 
Auch der Name der Kirche geht nicht auf diese Heilige zurück, denn in den Akten 
des röm. Konzils von 499 erscheint sie als titulus Anastasiae. Wh. bringt die Akten 
dieses Konzils in Beziehung zu den Meßgebeten Communicantes und Nobis quoque. 
‘ Die Namen der Heiligen stehen in diesen Gebeten annähernd noch in der Reihen- 
folge, in der sie aufgenommen wurden. Die Namen Matthaeus, Caecilia, Clemens, 
Laurentius, welche in den genannten Konzilsakten das Attribut „heilig“ erhalten, 
wurden frühzeitig in den Meßkanon aufgenommen, während die Namen Chryso- 
gonus und Anastasia, bei denen dieses Attribut fehlt, und die Namen Johannes und 
Paulus, die sich in der Unterschrift der Konzilsakten überhaupt nicht finden (es 
steht dafür titulus Pammachiü), in der Heiligenliste der Kanongebete am Schluß 
stehen. Der Kult der hl. Anastasia war deshalb 499 in Rom noch unbekannt. Grün- 
derin der Kirche ist möglicherweise Anastasia, die Schwester des Kaisers Kon- 
stantin, nach der die von Ammianus Marcellinus erwähnten Anastasianae 
balneae in Konstantinopel benannt sind. Wh. meint sogar, die Weihnachtsfeier 
am 25. Dez. habe ihren Ursprung in dieser Kirche; denn die zweite Weihnachts- 
messe, die in dieser Kirche gefeiert wurde, ist nicht, wie Duchesne behauptete, 
eine Einschaltung (Parenthese) in die Weihnachtslit. zu Ehren der hl. Anastasia, 
sondern vielmehr eine Einschaltung zu Ehren der Epiphanie des Herrn. Daraus 
läßt sich folgern, daß sie zu einer Zeit entstand, wo die Feier der Geburt und 
Erscheinung des Herrn noch nicht getrennt war, also in der ersten Hälfte des 4. Jh. 
Das Fest am 25. Dez. wurde wahrscheinlich unter dem Patronate der Familie Kon- 
stantins als Lokalfest in dieser Kirche begangen. Als dann die römische Kirche 
das Fest angenommen hatte, bildete die Missa in aurora in Sta. Anastasia den 
Kern, aus dem sich die ganze Weihnachtslit. entwickelte (Osservatore Romano 
27. April 1924). H. H. [299 
G. Orfali O.F.M. beschreibt in seinem prächtig ausgestatteten Werke Caphar- 
naum et ses ruines (Paris 1922) 103 ff. ein interessantes Monument, nämlich die 
Überreste eines dreifachen konzentrischen Oktogons, die bei den Ausgrabungen in 
Tell Hum 1921 zum Vorschein kamen und noch Fragmente eines schönen Mosaiks 
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aufweisen. Kapharnaum war Bischofssitz und besaß seit dem 4. Jh. eine Kirche 
des hl. Petrus. O. wagt die Vermutung, daß das Oktogon ein christliches Baptiste- 
tium war; das innerste Oktogon bildete die piscina (zoAvußndoo); ein gedeckter 
Umgang zwischen den beiden äußeren Oktogonen mag die rooadlıos olxos (Vesti- 
bulum) gewesen sein, wo die Katechumenen dem Satan abschworen, ehe sie zur 
Taufe in den &owreoos olxos zugelassen wurden. Das Baptisterium von Kapharnaum 
(Tell Hum) hätte demnach die gleiche Anlage gehabt wie S. Giovanni in Fonte in 
Ravenna. — In der Rev. bibl. 32 (1923) 317 wird die Hypothese als sehr wahr- 
scheinlich bezeichnet. H. H.  [300/1 
A. Silvagni veröffentlichte von de Rossis Inscriptiones christianae urbis 
Romae septimo saeculo antiquiores nach dem Tode Gattis (s. Jb. 1 Nr. 244): Nova 
Series vol. I. Inscriptiones incertae originis (Romae ex officina libraria doctoris 
Befani a. MCMXXII). Einrichtung und Methode wie im Corpus inscr. lat. von Berlin. 
De Rossis Schedensammlung in der Vaticana ist benutzt. Das Vorwort orientiert 
über den Plan der beabsichtigten 4 Bände; ferner conspectus und index auctorum; 
Inschriften unter 4091 Nummern. [302 
E. Diehl, Inscriptiones Latinae Christianae veteres. Bisher 4 Faszikel (Brl. 
1924). Das Werk wird die lat. christl. Inschriften bis zum Beginn des 7. Jh. bringen, 
soweit sie in sachlicher oder sprachlicher Hinsicht wichtig sind. Aus dem zerstreuten 
Material sind die 4700 wesentlichen Inschriften ausgewählt. Dazu kommen kurze, 
aber treffliche Erläuterungen. Die 4 ersch. Faszikel zeigen, daß unter der Hand 
E. Diehls ein ausgezeichnetes, auch dem Liturgiker unentbehrliches Werk entsteht. 
Wir werden über das liturgisch Wichtige noch genauer berichten. [303 
P. Monceaux, Nouveau fragment de l’inscription chretienne de Timgad relative 
au „Christus medicus“ (Comptes Rendus de l’Acad&mie des Inscriptions et Belles 
Lettres 1924, 78sqq.). Im Dezember 1923 wurde der Anfang einer Inschrift ge- 
funden, von der ein Bruchstück seit 1919 bekannt war (vgl. Comptes Rendus 1920, 
75—83. Jb. 3 Nr. 217). Die ganze Inschrift lautet: Bfonis) B(ene). Gaudete Petrus 
et Lazarus. Rogo te Domine su(b)ueni Criste tu solus medicus sanctis et penitenti- 
bus Ma(t)re(m) manib(us) et pedibus de(fendentibus?). Die Väter nennen Christus 
häufig medicus, bes. der hl. Augustinus, z. B. medicus magnus (serm. 171,1; 299, 6), 
omnipotens medicus (serm. 87,11,13) usw. Sancti waren für die Katholiken alle 
Christen, für die Donatisten die Anhänger ihrer Sekte, desgleichen bezeichneten den 
Katholiken die penitentes die Sünder, die der Bußdisziplin unterworfen waren, den 
Donatisten dagegen die Katholiken. Unter Mater kann nur die Kirche zu verstehen 
sein. Die Inschrift wurde gefunden in Timgad, dem alten Thamugadi, das ein Haupt- 
sitz der Donatisten war, und rührt deshalb wohl von den Donatisten her. 
H. H. [304 
J. N. Bakhuizen van den Brink, De Oud-christelijke Monumenten van Ephe- 
sus. Epigraphische Studie (den Haag 1923). S. 20f. über die quartodezimanische 
Praxis; 22f. Marienkult und Konzil von Ephesus 431, wobei die Ansicht Fr. Heilers 
über dessen Zusammenhang mit dem Artemiskult berichtigt wird. S. 90 ff. zu Inschr. 
Nr. VI über antike Straßenbeleuchtung mit xavönlaı, coronae; solche abgebildet auf 
einem byzantinischen Sarkophag zu Ravenna; dieselben Lampen in christl. Kirchen; 
Konstantin schenkte solche dem Lateran: L. pontif. I p. 172, 176 usw. Duchesne. — 
In Nr. VII bedeutet 90005 vielleicht das tribunal der Kirche, ähnlich wie in der 
Inschr. von Aezani in Phrygien (Le Bas-Waddington, Voyage arch£eologique en 
Grece et en Asie Mineure vol III n. 991; CIG IV n. 8697 c): ö @5005 xal ö dußwr xal 
5 xoAvvßidon (= xoAvußndoo). 96 ff. über XMI! — Nr. VII: An Stelle eines Artemis- 
bildes ein Kreuz aufgerichtet: vıxopdoov KÄgıorod ourßolor adavarov; vgl. Novelle 
Justinians V 1: Beim Bau eines Klosters wird zuerst ein Kreuz aufgepflanzt; das 
Kreuz wirkt dämonenvertreibend: oruvps xoaraııv xara deuovwv xoaros xıA. (Schatz 
von S. Marco in Venedig, O. M. Dalton, Byzantine Art and Archaeology 1911 S. 513). 
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— In Inschr. IX Bericht über die Marienkirche, über dem „Museum“ gebaut, 
im engen Anschluß an diesen antiken basilikalen Bau mit 2 Apsiden; die östl. Apside 
blieb; im Westen ein Narthex, ferner ein Vorhof mit der alten Apsis im W. Tauf- 
kapelle mit Bassin von 2,15 m Durchmesser, in das Stufen von O. und W. hinab- 
führen. S. 117 önto röyjs besser = um ein Gelübde zu erfüllen (Verf.: om een bede 
to doen vor zich zelf). — Inschr. XII spricht von der Johanniskirche (olxos 
genannt). Im Narthex die Inschr. Anthol. Pal. I 36, die Verehrung des hl. Michael 
im 6. Jh. bezeugt (Nr. XIV). Nr. XVI (Anthol. Pal. I 95): Zoi uaxag En 0&0 Öhxa 
tanso nopes Äuuw-äoni; vgl. die syr. Inschr. r& 04 &x r@v 00V ooi 0009800 6 Oeos, aus 
dem Gebet zwischen Anamnese und Epiklese ra 04 &x r@v o@v vol nooopegouev. Nr. XVII 
Inschr. des Erzb. Hypatios über das Begräbniswesen. Z. 11 roös tod ’Iwonp zmdevsrau 
wird. unrichtig übersetzt: en in [den hof van] Jozef begraven. Im Narthex der 
Marienkirche. Maria heißt ravayla 2Zv6o&os Veoroxos xal dsınaodEvos. Über ravdyıos 
wird $. 133 unrichtig geurteilt. 133f. Wachsen der Marienverehrung durch Marien- 
kirchen. ro6paoıv in V. 26 scheint mir doch eher „voorwendsel“ als „verwijt“ zu 
bezeichnen. Die Kirche will für die Begräbniskosten aufkommen, damit niemand 
einen Gewinn an dem Begraben mache. Sie bezahlt aus eigenen Mitteln zovs eis 
Twdro Öiaxovovusvovs zvayeis Öexavovs xal ıas evhAaßeordras xavovınds. Die Dekane 
sind an sich Laien, von den Zünften gestellt, werden aber doch in gewissem 
Sinne zum Klerus gerechnet; daher sdayeis. Auch genannt collegiati, Asxtızagıoı, 
xosuaral, In Rom sprach man von fossores und uespilliones. Epiphanius, Adu. haer. 
III 21 nennt die copiatae nach den Exorzisten, vor den Östiariern. Sie werden er- 
wähnt in den Lucernari orationes vor den Psalten und dem Volk (EöxoAöy. ed. Goar 
p. 631). Ps.-Ignat. ad Antioch. nennt die xorıövres nach den Diakonen, Subd., Lek- 
toren, Kantoren, Ostiariern vor den Exorzisten, Konfessoren usw. Hieron., ep. /! ad 
Innoc. spricht von ihnen als von Klerikern. xavovızal nach Socr, HE I17 = in den 
Kanon eingeschrieben (vgl. clericus von xA70os). Die Canonica bleibt in der Welt, 
dadurch unterschieden von der Klosterfrau. Ohne Handauflegung geweiht (vgl. 
Walter Howard Frere, Early forms of ordination in: H. B. Swete, Essays on 
the early History of the church and the ministry [Ld. 1918] 293; 309). Die Inschr. 
zeigt, daß die C. beim Begräbnis sich durch Psalmengesang beteiligten. Die Nov. 
LXXVI Justinians nennt neben den C. doxnrow, d. h. wohl Nonnen aus einem 
nowoßıorv; die Benennungen sind nicht ganz fest. Zu unterscheiden davon sind die 
Diakonissen, die Handauflegung erhalten. Die Nov. nennt außerdem axsAovdoı. Diese 
zuerst wohl Diener in der Nähe des Bischofs bes. für kirchl. Briefe und Botschaften; 
später auch liturg. Funktionen; hauptsächlich im Westen. Nr. XIX—XXI enthalten 
Akklamationen und liturg. Formeln. Kvoıs Bondnoov wo xri. Aumv. T Pondeiw hier 
noch mit Dativ, sonst auch Akkus. und Genitiv. Auch bei &ssw, o@Lsıy, guldrrsw 
gehen die Casus durcheinander. Es handelt sich um Akklamationen, für 
deren Entwicklung nach E. Peterson, Ei des (1920) der Gebrauch der pro- 
fanen &xx/nola mitbestimmend war. Accl. = Emıparnoıs, 70009., nooopwvnua; z. B. 
noAla za Zn oder vır& ı zuyn tod BaoılEws; an Gott: do&a 2» Öwioroıs. Beifall durch 
&xßonosıs. Pondeı an die Artemis von Ephesos. — Nr. XX [äyıo]s ioxvoos BL äylıos 
adavaros ... (5. Jh.). Das Trishagion zeigt in Liturgie und Epigraphik 2 Formen. 
In AK VII 12,27 (B. schreibt c. CLXXII) steht die ursprüngliche Form: ö. ö. &. 
Kooıos Zaßawd, nAnons (B. nAnosıs) 6 oboavös xal N yı ıne döfns oov (LXX: nA. näca 7 
yn wis d.avrod). Der Text der AK in einer Inschr. aus der Oase EI Khargeh; eine 
Inschr. aus Alt-Kairo richtet auch das „Heilig“ an Gott. Auf einem äg. Stempel: 
T äyıos od Oeos, Äyıos Ef oyvods, Ääyı os Aldavaros]. Auf einer Inschr. von Caryandae 
dasselbe mit &A&noov Nuäs [dies also die Form der röm. Liturgiel]. In Antiocheia 
(CIG 8918) dazu noch ö oravowdels di Hjuäs vor 2/Enoov. Dieselben Formen finden 
sich in der Liturgie. Die 2. Form ist hellenistisch-christlich; zu dem nicht-jüd. 
adavaros vgl. Sibyll. II 277 und I. Tim. 6,16. Die crux mongrammatica zeigt, daß 
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die Schreiber den Hymnus auf Christus bezogen. — XXI. Eioyvn oloi] uera räls] 
Axooro|Aews]. Nach Cumont seit 200 auf kleinasiatischen Inschr. &o7vn zu finden 
als Ersatz des altgriech. yaioe, öyiawve. Z. B. CIG 9300 aus Argos: Eöuoipsı Alwv' zionpn 
oo: Koivre. Jedoch muß man unterscheiden zwischen den Grüßen an Vorübergehende 
und denen an die Toten. GIG 9266 (Syrien, 3./4. Jh.) eig. zoig nagdyovow näoıw ano 
toö Os0d. Unsere Inschr. ist eine Grabschrift. In die Lit. drang der Friedensgruß 
aus dem N. T. Antwort xai uera tod nveduarös oov (vgl. II. Tim. 4,22; Gal. 6, 18; 
Phil. 4, 23).. Die ältesten Grabschr. aus der Priscillakatakombe zu Rom haben eionvn 
oo, pax tecum, pax tibi mit dem Namen des Verstorbenen. Später: eio. &v Kvoio, 
Ev GEB, Ev oboavQ, uera t@v dyiwv (vgl. in unserer Inschr. uera r.A., mit der verst. A.). 
— XXII Ilooodoxögev alyaoraoır [yexo@v za Lonv Tod uellovros dıl@vos’ dulyv]. Schluß 
des sog. Nicaeno-Constantinopolitanum. — XXIII—XXIX. Grabschriften. XXV spricht 
von einem 7060» und dem £nıxsiusvov owAdoıov. Eine andere Inschr. aus Ephesos 
(Wood, Tombs n. 14) hat jo@ov o0Ur T@ owlagiw xal Tois Enınsiukvors borodmzadioıs 
övo; das Solarium dient nach Lablache dem Totenkult. Ho®ov öfters der Kultraum 
bei dem Grabe. — XXIX. Tonos IIoooödov [yoJauarews. zonos in den heidn. Grabinschr. 
meist der Platz bei dem Grab, in christl. oft das Grab selbst. 7. davanavosws, t. t®v aylov 
Ort der Seligkeit. r. Kultstätte, z. B. rodö äyiov Ztepavov. r. auch Standplatz (auf 
dem Markte u. dgl.). [305 

H. Gregoire, Recueil des inscriptions grecques chretiennes d’Asie mineure. 
Fascicule I (Paris 1922). Umfaßt 534 Inschr. aus den 7 Provinzen Hellespont, Asia, 
Inseln, Karien, Lykien, Pamphylien, Lydien. Die F. 2 u. 3 sollen die 18 andern Prov. 
bringen, 4 Einleitung und Indices. Die Inschr. enthalten viel Liturgisches; wir 
machen auf einiges kurz aufmerksam. So in Nr. 2 äyıos äyıos äyıos 6 Veos Bondnoorv 
iuw. aunv. 22611 &. &. d. x(Vgıo)s Zaßawd nAloıs w ovgavöls zal n yr wns do]lEnls oov]. 
219 und 230 äyıos ö Beos äyıos loyvoös äyıos Addvarog EAEnoov nuäs. 10 Xguore dvd- 
mavoov ımv puynv adıav. 71 6 deös dvanadon ımv wuxiv oov era T@v Öınalwv dumm. 
214 bis, 215 Kooıs Eienoov. 230 ter Kreuz apotropäisch: Z[ra]vooo [raoovros] obdEv 
nolyöleı Y9oros. 210 ter und 351 ter Exorzismen. 212 Gebet auf einem Tisch. 
213 EvAoyia Alyio) [’I)wavn. 226° Gebet an Maria. 234 Osoröxs Bomder. 116, 117, 
123, 1235, 148, 151 usw. Gebete. 166 an Michael, 210 bis an St. Theodor. 39 von 
der Basileiosliturgie inspiriert. 61 aus einem Troparium der hl. Apostel. Akkla- 
mationen: 79 nolla za &in; 141, 145, 148, 156, 166 quater, 224 usw. 253 eis Weös 
6 uövos oöle Kovoravıeıw,. 266 Xgıork rixa um ein Kreuz. 221 Gebet an 7 Erzengel 
mit den Gruppen der 7 Vokale als magische Zeichen. 128 Bleiplatte mit Ps. 79, 2—16 
als Schutz eines Weinbergs. 165 = Ps. 90, 1—2. 251 Vaterunser. 282 ter Gebet 
mit liturg. Anklängen, darin St. Georg und Irene genannt. 166—207 Inschriften 
von Thera mit äyysAos (= Seele der Verstorb.?). 209: Presbyter, Diakonissen, Jung- 
frauen (Anfang des 4. Jh.). 226 quater Lektoren. 118 ngddeoıs. 228 dıaxorızör. 
338 ormdoxavzeila. Usw. [306 
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dgm., Intorno al Sacramentario Gelasiano (Riv. lit. 11 [1924] 146 ff.). Unter- 
richtet über Entstehungszeit (Kontroversen), Herkunft und Verbreitung des gel. 
Sakr., ohne neue Ergebnisse, aber gut informierend. [307 

C. Silva-Tarouca S. J., Giovanni „Archicantor“ di S. Pietro a Roma e l’ „Ordo 
Romanus“ da lui composto (Anno 680) (Miscellanea de Rossi I, Atti della Pontif. 
Accad. Rom. di Archeol. [ser. III] Memoria vol. I Parte I [Roma 1923] 159—219). 
S. oben die Miszelle von C. Mohlberg O.S.B. [308 
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Catalogus Codicum Latinorum medii aevi bibliothecae regiae Hafniensis 
fasc. I dig. Ellen Jörgensen (Hafniae 1923). Die eigentlichen liturg. Hss. be- 
ginnen auf S. 203. Hier Gl. kgl. S. 3443 s. X. Ordines Romani; dann eine Reihe von 
Missalien, mit dem 13. Jh. beginnend, zum Teil illuminiert und mit Noten versehen; 
Lectionarien (z. B. S. 207 Gl. kgl. S. S. 3455: Lectiones de tempore duodecim lec- 
tionum); Antiphonarien; S. 208. Ny kgl. S. 632 s. XIII. Calendarium (März—Dez.) 
cum additionibus quae ad ordinem praedicatorum spectant; Psalterien; Gl. kgl. S. 
1606 s. XIII. (S. 209): Missa de beata virgine pro mulieribus pregnantibus aut alias 
in partu laborantibus (gallischer Herkunft); S. 213 Thott 109 s. XIV. f. 104 ff.: Breuia- 
rium ad usum ecclesiae beatissimi prothomartiris Stephani Diuionensis scriptum; 
zahlreiche Breviere. S. 216 Gl. kgl. S. 1602 s. XV. Breuiarium ad usum conuentus 
cuiusdam ord. $S. Franc. in Germania (fortasse in dioec. Herbipolensi) siti. S. 218 
Ny kgl. S. 54 s. XV: Legende et orationes ex breuiario quodam Danico exscripte; 
S. 219 Inc. Hanf. 622 c. 1500 Calendarium canonicorum regularium Windeshimensis 
ordinis s. Augustini ad usum monasteri in Bordesholm (Holstein) adaptatum mit 
Suppl. breuiarü. S. 220 Ny S. 630 membr. s. XIV. Historia de S. Blasio (Reim- 
officium [?] Laudentes [?] nunc in uesperis; vgl. An. hymn. 17,59, jedoch anschei- 
nend mit starken. Abweichungen). S. 220 Thott 140 s. XIV. Pontificale ad usum 
ecclesiae Catalaunensis; Manualien, Ritualien, Horen (z. B. S. 227 Thott 540 s. XV. 
[membr!] ad usum ecclesiae Ringonensis); S. 238 Thott 134 s. X/XI. Martyrologium 
aus Südgallien; S. 238 Sammelhs. Ny kgl. S. 1794 s. XIf. Antiphona, Martyrologium 
Adonis, Calendarium (mit den Todesdaten der Könige von Arragon), Ordinarius 
euangeliorum per circulum anni u. a. S. 239 Ny kgl. S. 1865 s. XIII—XVI. Martyro- 
logium ad ‚usum dioeceseos Leodiensis adaptatum. S. 240 Thott 526 s. XV. Martyrol. 
Usuardi, Gl. kgl. S. 177 s. XIII: Martyrologium. [308 a 

P. Hagen, Die deutschen theologischen Handschriften der Lübeckischen Stadt- 
bibliothek (Veröffentl. d. Stadtbibl. zu Lübeck, Lübeck 1922). S. 4 Niederdeutsches 
Plenarium bis 1520 (Ms. theol. germ. 5); S. 5 (Ms. theol. germ. 7 s. XV.) Lat.-nd. 
Psalterium (ebenso S. 20 ms. 28, S. 23 ms. 34, S. 24 ms. 35, S. 24 ms. 36, S. 25 ms. 38, 
S. 26 ms. 41); S. 14 (Ms. theol. germ. 18 s. XV.) Nd. Psalterium; S. 21 (Ms. theol. 
germ. 29 s. XV. fol. 312vY) Alma redemptoris mater (auch S. 29 ms. 42); S. 22 (Ms. 
usw. 32 s. XV.) Benediktinerregel für Frauen; S. 27 (Ms. s. XV.) Andachten und 
Gebete für die Hauptfeste des Kirchenjahres, Hymnen, Pfingstsequenz Sancti spus 
nd.; S. 34 (Ms. 47 s. XV.) Ostersequenz Laudes salvatori und Ant. Ave Jesu 
Christi (?), verbum patris!; S. 35 (ebda.) Ave regina coelorum; S. 36 Lauda Sion, 
Puer qui natus est nobis? Isti sunt duo olivae®; S. 39 (Ms. 52 s. XV.) Die Vesper- 
vigilie und die Vigilie (?) (vgl. S. 65); S. 41 (Ms. 53 s. XV.) Gebete und Hymnen 
(ebenso Hs. 54); S. 45 (Ms. 57 s. XV.) Weihnachtsgesang Puer natus hodiet; S. 46 
(Ms. 57) A solis ortus und Corde natus. Auf dem Innendeckel der Hymnus O Maria 
generosa®; S. 61 (Ms. 71) Sequenz Salve proles Davidis in nd. Versen; S. 63 (Ms. 72) 
Messe zur Abwendung großer Sterblichkeit nebst Reimgebeten in Verbindung mit 
dem Bittpsalme 141 zur Abwendung eines Leidens; S. 69 (Ms. 79) Hymnus des Paulus 
Diac. Uut queant laxis in nd. Prosa; S. 78 (Ms. 93) Sequenz Ave praeclara maris 
stella in nd. Versen. [309 

D. De Bruyne, Manuscrits wisigothiques (Rev. Bened. 36 [1924] 5 ff.). 
Diese teils ergänzenden, teils berichtigenden Bemerkungen zu Ch. U. Clarks 
Collectanea Hispanica (Transactions of the Connecticut Academy of Arts and 
Sciences 24 [Paris 1920)) bringen auch für liturgische Quellen einige Angaben; 





1 Was bedeutet: „Gebete (und Hymnen) an Hieronymus?“ 

2 Chev. Rep. hymn. 9157. 3 Bei Chev. nicht verzeichnet. 

4 „Nur Teile dieses Gesangs erst aus späterer Überlieferung bei Wackernagel, 
Kirchenlied I, 211-ff.“ Ist das Chev. 15 778? 

5 Chev. verzeichnet einen solchen Anfang nicht. 
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so trägt d. B. S. 7 einen Psalter in westgotischer Schrift in Nogent-sur-Marne nach, 
stellt S. 8 in Cl. Nr. 526 eine Regel des hl. Benedikt fest und zitiert eine wichtige 
Publikation zu Cl. Nr. 513 auf S. 9. S. 11 wird Cl. Nr. 681 seiner Bezeichnung als 
Sacr. Gelas. entkleidet. S. 12 wird die Behauptung Clarks eingeschränkt, die west- 
gotische Schrift sei an die mozarabische Liturgie gebunden gewesen, indem ein 
römisches Gebet (zuerst textlich richtiggestellt und dann) als tatsächlich 


römisch, aber in westgotischer Schrift erwiesen wird. [309a 
M. Makesprang — V. Madsens — C. S. Petersen, Greek and latin illuminated 
manuscripts X—XÄIII centuries in danish collections (Copenhagen — Londres — 


Oxford 1921) ®. S. 7 Copenh. Gl. kgl. S. 10 s. X/XI enthält ein Evangeliar cum pro- 
logis, argumentis, breviariis und fol. 16/17 eine Benedictio cerei in sco sabb. (s. XU. 
mit Neumen); S. 10 Evangeliar s. XI Gl. kgl. S. 1325; dabei fol. 11v: Isti sunt dies 
sollempnes, in quibus oportet dominum priorem Dalbyensem propinare canonicis 
suis; S. 16 Thott 21, 4°, s. XII Quattuor euangelia cum prologis, argumentis, bre- 
uiarüis atque ordinario euangeliorum per annum (ähnlich S. 18 u. 24). S. 32 Thott 
143, 2° Psalter s. XII. fol. 2—7 interessantes Kalendar; S. 48 Gl. kgl. S. 1357 s. XII. 
enthält außer den Briefen des Ivo Carnotensis auch fol. 84V ein Responsorium ex 
officio b. Mariae Magdalenae und einen Hymnus vom hl. Nikolaus (Chev. Rep. 
19 244). [310 
P. Kehr, Aus der Bibliotheca Rossiana (Neues Archiv d. Ges. f. ält.. d. Ge- 
schichtsk. 45 [1923] 102 ff.). Die Bibliothek, die ihr Entstehen dem Gian Francesco 
de Rossi (f 1854) verdankt und die jetzt wieder von Wien nach Rom zurück- 
gewandert ist ’, enthält unter den von K. verzeichneten Hss. folgende für die Liturgie- 
wissenschaft in Betracht kommende Stücke: S. 104 Regulae ordinum religiosorum 
vetustiorum s. XIII; Breviarium aus dem Erfurter Peterskloster s. XIV.; Breviarium 
s. XV. (‘Ave Rose ann Dorn’); Breviarium s. XV. aus Würzburg; Missale monasticum 
s. XIII. aus Paderborn; Psalterium s. XII. (angebl. aus Tegernsee); $. 105 Statuta et 
regulamenta eccl. S. Oportunae Parisiis s. XIV. [311 
L. Grammatica, La Biblioteca di Bobbio (La Scuola catt. S. 6 vol. 2 [1923] 
533—549). Kurzer Überblick über Entstehung und Schicksal der Bibliothek von 
Bobbio, der berühmten Gründung des hl. Kolumban. Bereits im 15. Jh. verlor die 
Bibl. einen Teil ihrer Schätze; gegen Ende des 16. Jh. kamen durch die Bemühungen 
des Kardinal Federigo Borromeo 73 Codices in die Ambrosiana nach Mailand. 
Paul V. erwarb 28 Codices für die Vaticana, der Rest wurde beim Einfall der Fran- 
zosen am Ende des 18. Jh. zerstreut, aber 1820 auf Veranlassung des Grafen Prospero 
Baldo gesammelt und in die Nationalbibliothek von Turin gebracht, wo leider ein Teil 
durch den Brand in der Nacht vom 25. auf den 26. I. 1904 vernichtet wurde. Be- 
sonders reich waren in der Bibl. die liturg. Bücher vertreten, meistens ge- 
schrieben von den Mönchen, welche die Kalligraphenschule von Bobbio bildeten, 
so Antiphonarien mit dem Officium des hl. Kolumban und anderer Heiligen von 
Bobbio (jetzt in der Ambrosiana C. 228 inf. und D. 84 inf.), Fragmente der irlän- 
dischen Liturgien (in angelsächsischer Schrift), jetzt F.IV,1 in Turin, das Anti- 
phonarium von Bangor aus dem 7. Jh. veröff. von F. E. Warren im 4. u. 5. Band 
der Henry Bradshaw Society in London 1893; Fragmente eines irländischen Sakra- 
mentariums, jetzt in der Kirche des hl. Antonin in Piacenza, Cod. 13 246 der Biblio- 
theque nationale in Paris, ebenfalls ein Sakramentarium, u.a. H. H. [312 
C. Stuckert, Die Miniaturschätze der Ministerial- und Stadtbibliothek Schaff- 
hausen (Anz. f. schweiz. Altertumskde. 23 [1921] S. 132 ff.). Erwähnt S. 135 aus 
dem 11. Jh. Perg. 34 der Ministerialbibliothek. „Ein Gebetbuch, wie es für verschie- 
8 Der Titel ist schon Jb. 3 Nr. 261 erwähnt. Erst in der Zwischenzeit war 
es möglich, das Prachtwerk einzusehen. 
7 vgl. P. C. Silva-Tarouca, La biblioteca Rossiana (Civiltä cattolica 
1922) u. Axel v. Harnack, Ztrbl. f. Bibliothekswesen 39 (1922). 
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dene Anlässe, für eine Kirchweihe, Bischofsweihe, Königskrönung“ nötig war. 
S. 138 Nr. 8 der Stadtbibl. Lektionar. $. 139 die Breviere des Konstanzer erzbischöfl. 
Malers Joh. Frowenlob von 1459/60. [313 
C. Stuckert, Die Hss. des 11. Jahrhunderts in der Ministerialbibliothek Schaff- 
hausen (Anz. f. schweiz. Altertumskde. 25 [1923] S. 112ff.). Die Hss. des unter 
Abt Sigfrid (f 1096) aufgezeichneten Katalogs stammen der Mehrzahl nach aus 
Hirsau, woher Sigfrid im Gefolge des Reformabtes Wilhelm ins Kloster Aller- 
heiligen gekommen war; einige machen Ausnahmen, so etwa Cod. 93 s. XI. (Bene- 
dictiones), der der rheinischen Schule angehört, Cod. 94 s. XI. (Liber benedictionum), 
der vielleicht st.-gallisch ist, Cod. 95 s. XI/XII: (Missale, Calendarium, Hymnen), der 
auch auf St. Gallen hinweist. [314 
P. Volk O.S.B., Aus der mittelalterlichen Klosterbibliothek von St. Jakob 
in Lüttich (Bened. Monatsschr. 5 [1923] 328 ff.). S. 333 wird erwähnt Radulph 
von Tongern als Stifter einiger Bücher und die Schenkung neuer Chorbücher 
durch den Ritter Arnold de Ordinghen; S. 334 Unterbringung der liturgischen Bücher 
(vgl. S. 336 Fußn. 2). [315 
W. Lampen O.F.M., Manoscritti liturgiei francescani (S.-A. aus Studi fran- 
cescani 1924). 1. Ein Cod. der Osservanza in Siena, geschrieben von P. Aurelius 
Castelli 1866, enthält auf S. 412 ff.: ‚Indice di codici pergamene riguardanti i religiosi 
francescani specialmente osservanti.‘ L. hebt einige dieser Hss. (meist s. XV.) 
heraus. — 2. Beschreibung eines Missale aus dem Archiv von La Verna, das 
sich, vor allem nach dem Kalendarium, als franziskanisch, englischer Herkunft 
und zwischen 1262 (Kanonisation des hl. Richard von Chichester) und 1304, viel- 
leicht sogar 1280 (Elevation der Reliquien des hl. Hugo von Lincoln) geschrieben 
erweist. [316 
Eric George Millar, The Lindisfarne Gospels, with introduction (Ld. [Brit. 
Mus.] 1923). 52 Folioseiten, 38 Tafeln, davon 2 bunte. S. 3—8: Geschichte des Ms., 
8—50 Beschreibung (Inhalt, Schrift, Ausschmückung), 51—52 Bibliographie. In 
jeder Hinsicht treffliche Ausgabe. L.eG921817 
F. R., Missa seu Orationes olim in Basilica Vaticana a Sacerdotibus Aposto- 
lorum limina visitantibus recitatae (Eph. lit. 38 [1924] 181f.). Aus einem Missale 
plenum im Archiv des vatik. Kapitels E 6 aus dem 13.—15. Jh. O. C. [318 
F. Gundlach, Ein Inventar der Nikolaikirche in Kiel aus dem Jahr 1509 (Fest- 
gabe f. Prof. D. Dr. Rich. Haupt. Kiel 1922. S. 4 ff.). — S. 12 stehen verschiedene 
liturgische Bücher verzeichnet. (Gradualien, Antiphonarien sind nicht unterschieden. 
Was ist: 2 sexternen de visitatione? 1 ‚wynterstucke‘ ist wohl kein „Winter- 
missale“). [319 
M. Buchberger, Aus- und Nachwirkungen der Säkularisation im Erzbistum 
München und Freising (St. Korbinians-Festgabe S. 479 ff... Im Kapitel „Der 
säkularisierte Bücher- und Kunstbesitz‘“‘ werden S. 496 die wertvollen Miniatur- 
handschriften aus dem Besitze von Klöstern der Erzdiözese verzeichnet, die 
vom 8.—16. Jh. reichen und fast durchweg liturgischen Charakter haben 
(Evangeliare, Breviere, Psalterien, ein Lektionar, ein Homiliar (s. Nr. 332), ein 
Sakramentar [Clm 6421] usw.). 
G. Domel, Die Entstehung des Gebetbuchs und seine Ausstattung in Schrift, 
Bild und Schmuck bis zum Anfang des 16. Jh. (Köln a. Rh. 1921). S. 3 Inhalt 
and Form der liturgischen Bücher war nicht für die große Masse bestimmt. Zunächst 
wird über verschiedene Schriftarten der kirchlichen Bücher gehandelt, dann über 
Schreiber, Rubrikatoren, Illuminatoren und Miniatoren (S. 10 die Iren, auch 
St. Gallen, „eine Oase in dem ganz von anderen Ideen beseelten und nach anderen 
Gesichtspunkten geleiteten Lande“ [?]); Heranziehung des Holzschnittes zur Illu- 
strierung des Buches. — S. 13 ff. Einbände (die ersten, die Bücher zu binden ver- 
standen, sollen Dagaeus, ein Ire, und Sigibert, ein Kölner Mönch, gewesen sein). 
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Charakteristisches Beispiel S. 15: Tutilo-Evangeliar usw. S. 20 ff. Inhalt der Gebet- 
bücher $, [321 
H. Martin, A. Blum, Ch. Mortet, J. Duportal, L. R6au, Frantz Calot, A. Boinet, 
Comte Durrieu, Le livre francais des origines a la fin du second empire (Paris 
und Bruxelles 1924). Für uns kommt besonders der erste Teil von H. Martin, 
Les manuscrits 4 peinture in Betracht und hier besonders S. 5 (Evangeliarien). [322 
F. Jacobi, Die deutsche Buchmalerei in ihren stilistischen Entwicklungsphasen 
(München o. J. [1923]). Nach Originalen der Münchener Staatsbibliothek repro- 
duziert J., geordnet nach Jahrhunderten, eine Reihe von illustrierten Hss. Selbst- 
verständlich kommt dabei auch eine Anzahl von bekannten liturgischen Büchern 
zur Geltung, namentlich in der älteren Zeit (Codex aureus, Evangeliar Ottos III., 
Passauer Evangeliar, Perikopenbuch Heinrichs II. usw.); die Illuminierungen reichen 
herunter bis ins 15. Jh. (so z. B. das Missale Furtmeyrs von 1481, Augsburger 
Graduale von 1495, das gedruckte Kaisheimer Missale von 1530 u. a.). Wertvoll 
ist die Bibliographie zur deutschen Buchmalerei (S. 114 ff.), nach Jahrhunderten 
geordnet. [323 
K. Künstle, Die Kunst des Klosters Reichenau. 2. Ausg. (Freiburg i. B. 1924). 
S. 16 ff. „Die Reichenauer Miniaturmalerei“ kommt für unsere Zwecke am stärksten 
in Frage. K. gruppiert in a) Kirchliche Vorlesebücher b) Sakramentarien c) Evan- 
geliare. Zu a: Hier ist die älteste Hs. das Perikopenbuch der großherzogl. Bib- 
liothek zu Darmstadt Nr. 1948 s. X. (S. 17); weiterhin wird gesprochen S. 18 vom 
berühmten Trierer Codex Egberti (wobei K. entgegen Kraus seine Bilder vom Ober- 
zeller Wandzyklus trennt), dann S. 19 vom Perikopenbuch Bibl. Nat. Ms. lat. 10 514 
s. X., vom Mon. Cim. 57 (Perikopenbuch — Geschenk Heinrichs II. an den Bam- 
berger Dom) und dem Perikopenbuch Bamb. A II 42, S. 20 von Clm 23338 s. XI. 
und Guelferb. Cod. 84. 5. Aug. S. 20 werden auch zwei Epistolarien aufgeführt: 
Berlin theol. lat. fol. 34 und Ms. Add. 20 629 im Brit. Mus., desgleichen ein Oratio- 
nale in der Bevernischen Bibliothek zu Hildesheim Cod. membr. UI19; nahe damit 
verwandt ein Sequenzenbuch der Bibl. zu Bamberg Cod. membr. Ed. V. 9 (S. 21). 
Zu b: Nach einer schiefen Definition des Begriffs Sakramentar (S. 21/2) wird als älteste 
Hs. genannt das sog. Petershausener Sakramentar in Heidelberg Univ.-Bibl. Sal. IX 6, 
dann das für den Wormser Dom hergestellte S. in der Arsenalbibliothek zu Paris 
Nr. 610 s. X. und das Hornbacher S. (vom Reichenauer Mönch Eburnant), jetzt in 
Solothurn; das noch ununtersuchte S. von St. Blasien (jetzt in St. Paul in Kärnten) 
gehört mit dem Petershausener Cod. zusammen. — S. 23 Par. Bibl. Nat. Ms. lat. 
8 Wer über die Geschichte des Gebetbuchs schreibt, muß freilich bessere Kennt- 
nisse von der Bedeutung der einzelnen liturgischen Bücher haben als D. Nur um 
die Grundlagen dieses Buchs (und damit die vieler anderer) zu kennzeichnen, seien 
einige Sätze herausgehoben. S. 25: „Aus den Evangelienbüchern sind die liturgischen 
Bücher entstanden, nachdem der Inhalt der ersten dem kirchlichen Ritus entspre- 
chend als nicht mehr ausreichend empfunden wurde (?!) und die Behandlung: des 
Gottesdienstes einen weiteren Ausbau des Stoffes bedingte (? !).“ S. 27 ff. wird über 
die Evangelien- und Stundenbücher gesprochen. Dabei heißt es S. 28: „Sakramen- 
tarien — Anweisungen zur Verwaltung der hl. Sakramente (!). Außer diesen gab es 
Passionalien und Homiliarien, Sammlungen von Predigten (worauf bezieht sich 
das?); besonders stark verbreitet waren zu allen Zeiten (!) die Missalien, Meßbücher, 
enthaltend die Gebete für den gesamten Gottesdienst (!) und die Psalterien, Samm- 
lungen von Psalmen, aus welchen beiden (?) später die Breviere, Stundenbücher, 
Hortuli und Andachtsbücher (!!) entstanden. Für den Meßgesang (?) benützte man 
ferner noch die Antiphonare, Zusammenstellungen der Wechselgesänge von Chören 
beim Gottesdienst, und Gradualien, Choralbücher, welche die auf den Stufen des 
Altars vorgetragenen Gesänge (!) enthielten.“ 
20 
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18 005, bestimmt für St. Maximin in Trier. Zu c: S. 23 Aachener Ottonenbibel (Ab- 
lehnung der Beisselschen Hypothese vom Luithard als Stifter). S. 25 Mon. Cim. 58 
aus Bamberg und der etwas jüngere Cim. 59, ebenfalls aus Bamberg. Ferner werden 
besprochen das Evangeliar für die Kölner Dombibliothek Cod. XII, ein Werk der 
Reichenauer Mönche Chuonradus und Purchardus, dann das Evangelienbuch für 
Limburg auf der Hardt (jetzt auch in Köln). Noch nicht untersuchte Ev. sind: 
Hannover Samml. Cod. 37 Sect. XXIa, Rom. Barb. XIV, 84. — S. 28 Egbert-Psalter 
in Cividale. S. 29 ff. Bisher unbeachtetes Psalterium im Cod. Aug. CLXI in Karls- 
ruhe s. X. e. S. 30f. wird die Behauptung vertreten, daß die ältesten Darstellungen 
des jüngsten Gerichtes ausnahmslos der Reichenauer Schule angehören. (S. 31 
Polemik gegen die Parallelen von Kraus zum Oberzeller Gerichtsbild). [324 
P. E. Schramm, Zur Geschichte der Buchmalerei in der Zeit der sächsischen 
Kaiser (Jahrb. f. Kunstwissensch. 1923, 54 ff... Unter den der Reichenau zuge- 
schriebenen Kunstwerken befindet sich das Münchener Evangeliar Ottos III. (ent- 
standen 998); auch das von Sch. auf Otto II. bezogene Evangeliar ist nach ihm 
ein Werk der Reichenauer Schule ®. [325 
H. J. Hermann, Die frühmittelalterlichen Handschriften des Abendlandes 
(I. Bd. der „Illum. Handschr. u. Inkunabeln der Nationalbibliothek in Wien“; Lpz. 
1923). S. 140: [Beda] Martirologium excarpsatum cum alphabetis in Cod. 387 
[Salisb. 421]. — S. 206: Im Cod. 891 [Phil. 425] fol. 71 Prefatio (in) consecratione 
capsarum. fol. 72 Prae[fatio] cyboriü oratio (?). f. 73 Benedictio cyborü. Die Hs. 
wird ins 10. Jh. verlegt. — S. 50: Cod. 1224 (Salisb. 32) Cutbercht-Evangeliar s. VII. 
— S. 166: Cod. 1616 (Salisb. 230): Lectionarius s. IX. i. — S. 185: Cod. 1888 [Theol. 
685] Rituale et Missale (Missae benedictiones exorcismi preces cantica neumata 
Litaniae, modi confitendi et baptizandi). Lateinisch u. deutsch, s. X. (Einst wohl 
im Gebrauch von St. Alban in Mainz; vgl. L. Delisle,. Mem. sur d’anciens sacra- 
mentaires. M&m. de l’inst. nat. de France. Acad. des inser. et des bell. lettr. 
t. XXX, 1 [1886] p. 169.) [326 
E. Winkler, Die Buchmalerei in Niederösterreich von 1150—1250 (Artes 
Austriae 2) (Wien 1923). S. 13: Regel des hl. Benedikt in Zwetl Nr. 84 (ent- 
standen nach 1173). — S. 14f.: 3 Lektionarien der gleichen Bibliothek. — 
S. 17: Das große Zisterzienser-Missale von Heiligenkreuz. — S. 19: Oratio- 
nale von St. Erentrud, jetzt in München. — S. 24: Meßbuch von Seiten- 
stetten. [327 
A. Boeckler, Das Stuttgarter Passionale (Augsburg 1923). Das dreibändige 
Stuttgarter Passionale, in dem die in der Matutin zu lesenden Heiligenleben auf- 
gezeichnet und reich mit Miniaturen geschmückt sind, ist jedenfalls um 1165 fertig- 
gestellt gewesen. Die Miniaturen gehen wohl auf die von bayrischer Kunst des 
11./2. Jh, nach dem Herausgeber aber auch von Oberitalien und Einsiedeln be- 
einflußte Hirsauer Schreibschule zurück. Zur Feststellung von Zeit und Herkunft 
der Miniaturen dienen u. a. auch Vorhandensein und Formen liturg. Gewandstücke, 
z. B. die Mitra oder das bischöfliche Rationale 1%, (S. auch. J. Braun S. J., St. d. 
Z. 107 [1924] 389 f.) [328 
K. Schottenloher, Die liturgischen Druckwerke Erhard Ratdolts aus Augsburg 
1485—1522. Typen- und Bilderproben mit Einleitung und Erläuterungen (Mainz 
1922. Sonderveröffentlichungen der Gutenberggesellschaft 1). E. R. (1462 von 
Mainz nach Venedig gewandert, 1485 von Bischof Johann von Werdenberg nach 
Augsburg berufen, f 1527/8) hat die ganze Blütezeit des liturgischen Drucks von 
Anfang bis zu Ende miterlebt. Sein erster lit. Druck war in Venedig ein Brevier 
® Vielfach auf dem gleichen liturgischen Material fußt auch E. v. Garger, 
Ottonische Malerei (Bibl. d. Kunstgesch. Bd. 76, Lpz. 1924) mit guten Abbildungen. 
10 Zu diesem Rat. vgl. auch L. Fischer in dem unter Nr. 399 genannten 
Aufsatz S. 64. 
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für den Verleger Nikolaus von Frankfurt, nach weitern Werken schuf er 1485 ein 
Brevier für Augsburg. Nach seiner Übersiedlung bekam er zahlreiche Aufträge und 
übertraf in der Zahl der liturgischen Drucke alle Drucker Deutschlands; das letzte 
Werk vollendete er 1522. S. If. der Einleitung sind seine Arbeiten chronologisch 
geordnet: Missalien, Breviere, Obsequialien, Chorbreviere, Diurnalien, Antiphonarien 
usw.; für Regensburg, Brixen, Aquileja (S. XIII sehr interessante Angaben über die 
Herausgabe dieses Missale), Augsburg (das Obsequ. von A. 1487 ist in zwei Aus- 
gaben [Hain 11925 u. 11926] erschienen), Chur (ein Missale mit einem sehr be- 
zeichnenden, S. 35/6 wiedergebenen Vorwort des Bischofs, wonach ein Ablaß allen 
denen verliehen wird, qui operam quoquo modo ad reformacionem missalium 
istorum voluminum dederunt), Passau, Freising (v. J. 1492; vgl. Nr. 11), Konstanz; 
dann eine Historia horarum canonicarum de sancto Hieronymo et de sancta Anna 
v. J. 1512 (d. h. ein Reimoffizium). „Das Besondere dieser Augsburger Ausgabe liegt 
darin, daß es gelehrte Humanisten gewesen sind, die das Werk verfaßt und heraus- 
gegeben haben. (Es enthält auch mehrere Hymni sapphici auf andere Heilige.) 
Als Haupturheber hat der Tübinger Professor Heinrich Bebel zu gelten, der mit 
Bernhard Clemens aus Ulm den Text dichtete und das fertige Werk dem Abt Leon- 
hard Dürr von Adelberg und den deutschen Kirchenfürsten widmete... Den einfluß- 
reichen Freunden gelang es, den Mainzer Erzbischof Uriel von Gemmingen zu ge- 
winnen und die Bestätigung der kirchlichen Obrigkeit zu erhalten.“ — Am Schluß 
ein dankenswertes Namen- und Sachverzeichnis. — Die Reproduktion der Tafeln 
(Bilder, Schrift, Noten) ist eine ganz ausgezeichnete; sie gibt einen Überblick über 
die Entwicklung der liturgischen Drucke über R.s Werkstatt hinaus; das Werk dient 
nicht allein der Geschichte des Buchdrucks, sondern auch der Liturgiegeschichte in 
hervorragender Weise. [329 


Poree, Le Pontifical d’Egbert, Archeveque d’York, conserve a la Bibliotheque 
nationale (Acad. des Inser. et Belles-Letires, Comptes. Rendus 1923, 415—424). 
Egbert war Erzbischof von York 732—766; das Pont. besteht aus 187 Pergament- 
blättern in Kleinquart, Blatt 3—178 bieten den Text, der im 10. Jh. in angel- 
sächsischer Schrift geschrieben wurde (veröff. 1853 durch W. Greenwell); die 
übrigen 8 Blätter, die im 11. oder 12. Jh. beschrieben wurden, enthalten Riten der 
Kathedrale von Evreux, nämlich die reconciliatio poenitentium am Gründonnerstag, 
benedictio cinerum, benedictio baculi, bened. candentis ferri, ordo in coena Domini. 
Das Pont. kam nach Evreux im 11. oder 12. Jh., vielleicht zur Zeit des Bischofs 
Audin (1113—1139), der ein Bruder Turstins, Erzbischofs von York (1119-1140), 
war; damals wurden auch andere angelsächsische lit. Bücher in die Normandie 
gebracht, so ein Benedictionarium anglo-saxonicum aus dem 10. oder 11. Jh. durch 
Robert Champart (f 1052), Abt von Jumitges, dann Bischof von London, zuletzt Erz- 
bischof von Canterbury (jetzt in Rouen ms. 369); das Missale des hl. Guthlac (10. 
oder 11. Jh.), das derselbe Rob. Champart der Abtei Jumitges zum Geschenke 
machte (Rouen ms. 274), ein Psalterium hibernicum duplex (10. Jh.), das ursprüng- 
lich der Abtei von Saint Evroul, dann Saint Ouen in Rouen gehörte (Rouen ms. 24), 
das Missale von Winchester (12. Jh.), das aus der Abtei Saint Wandrille in die 
Bibliothek von Le Havre wanderte (ms. 61). — Mabillon zitiert das Pont. Egberts 
in den Acta SS. O. S. B. saec. V praef. p. 53; Mart&ne benutzte es in seinem 
Werke De antiquis Ecclesiae ritibus. Während der großen Revolution wurde das 
Kapitel von Evreux aufgelöst; ein Kanoniker brachte das wertvolle Pont. in Sicher- 
heit; später wurde Jean Guillaume Leduc, seit 1812 Kanonikus von Evreux, Hüter 
des kostbaren Ms. Als eifriger Legitimist sorgte er dafür, daß nach Wiederherstellung 
der Monarchie das Pont. im J. 1819 der königlichen Bibliothek in Paris einverleibt 
wurde (jetzt Fonds latin Nr. 10575 der Bibliotheque nationale). H. H. [330 

G. Leidinger, Das sogenannte Evangeliarium des heiligen Korbinian (Wissen- 
schaftl. Festgabe zum zwölfhundertjährigen Jubiläum des hl. Korbinian, hg. v. Jos. 

20* 
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Schlecht !. München 1924. S..79ff.). Die Abhandlung will untersuchen, ob das 
von der wissenschaftlichen Überlieferung seit Joachim Sighart als Exemplar des 
hl. Korbinian bezeichnete Evangeliar Clm. 6224 aus Freising tatsächlich bis auf 
diese Zeit zurückreicht. Als Titel auf dem Rücken vermutet L. (DIJARIVM. Die 
Pergamentblätter befinden sich in dem jetzigen Einbande in völlig anderer Ordnung, 
als sie vorher lagen. Diese Verwirrung kam durch eine Umstellung im 12. Jh.; eine 
Anzahl Blätter ist verlorengegangen. Die Bedeutung des Textes dieser Hs. für die 
lateinische Bibel ist seit Tischendorf (Sigel 9) hervorgehoben worden; hg. von 
H. J. White, Old Latin biblical Texts III (Oxford 1888), Nachträge von De 
BruyneO.S.B., Rev. Ben. 28 (1911) 75 ff. Interessant ist die Orthographie der Hs. 
Paläographische Würdigung von A. Chroust (Mon. palaeogr. I, 1 Lief VI. T. 1), — 
kräftige Unziale. Auf der alten Schlußseite des Evangelientextes steht ein Schreiber- 
segen und auch verborgen der Name des Schreibers: Valerianus, eine der ältesten 
Schreiberbemerkungen in lateinischen Hss. Die Schriftheimat ist wahrscheinlich 
Oberitalien; als Zeit wird seit Chroust und Traube s. VII angenommen; auch kunst- 
historisch ist durch H. Zimmermann 1? diese Zeit festgelegt, dabei auch Beziehungen 
zu Bobbieser Hss. hergestellt. Die Verknüpfung mit byzant. Vorbildern wird durch L. 
noch verstärkt !? durch Hinweis auf die von Val. verwendeten griech. Buchstaben. — 
Die Hs. war im kirchl. Gebrauch: durch zahlreiche von verschiedenen Händen ein- 
geschriebene Bemerkungen ist das Evangelienbuch zu einem Lektionarium umge- 
wandelt worden. Diese liturg. Anweisungen sind behandelt z. T. von White, z. T. 
von G. Morin (Rev. Ben. 10 [1893] 246 ff.), z. T. von De Bruyne (ebda. 28 [1911] 
75 ff.). Die meisten dieser Bemerkungen stammen — bis auf 3 — von anderer Hand 
als Valerianus. Die Feste der Heiligen bieten keinen Anhaltspunkt für die örtliche 
Herkunft der liturg. Bemerkungen. Eine Randnotiz zu Mt. 16, 21 ff. lautet: In Thimo- 
(hei et in. L. liest nun UI (Unziale, nicht Kursive wie die meisten übrigen Notizen) 
und verweist auf Mart. Hier. für den 15. Mai: In Sirmia Timothei et alibi VII vir- 
ginum; im Mart. des Raban nur V/ uirg. War nun das Evangeliar zur Zeit des Ein- 
trags in Sirmium (Unterpannonien)? Dann wäre sie vorher, da sie in Oberitalien 
oder im NO. Italiens (Aquileja) entstanden ist, nach Pannonien gewandert. Weiteren 
Aufschluß gäbe der Fund De Bruynes, wenn Valerianus auf Bl. 101v wirklich ein- 
getragen hätte: sci uig/ilis zu Le. 6, 35; denn St. Vigilius ist zu Trient verehrt worden 
am 26. Juni; von dem Etschtal ist Korbinian nach Norden gezogen. Aber die 
Lesung De Br.s ist falsch. Die Randnotiz ist keine liturg. Notiz, sondern eine Text- 
variante zu dem innerhalb der Kolumne stehenden Wort suavis und hat gelautet: 
benignus. — Einen Anhaltspunkt für die Zeit des Vorhandenseins des Evangeliars 
in Freising liefert der alte Einband, der sich durch den Vergleich mit anderen Codd. 
in das Ende des 10. oder den Anfang des 11. Jh. verlegen läßt. Außerdem ver- 
zeichnet ein Freisinger Kalender, nach 983 geschrieben, im Sakramentar Clm 6421 

11 Diese würdige, in gediegener und sorgfältiger Ausstattung erschienene Fest- 
gabe, aus deren 26 die gesamte Freisinger und damit altbayrische Kultur- und Geistes- 
geschichte behandelnden Aufsätzen wir unsere Nr. 320, 332, 363, 395 f., 398, 432 aus- 
drücklich hervorheben müssen, wird vom Liturgiehistoriker auch in solchen Teilen, die 
nicht auf den ersten Blick eine spezielle Beziehung zur Liturgie erkennen lassen, heran- 
gezogen werden müssen, so etwa der Aufsatz von R. Hindringer, Das Quell- 
gebiet der bayrischen Kirchenorganisation (1ff.), S. Mitterer O.S.B., Das Frei- 
singer Domkloster und seine Filialen (26 ff.), R. Bauerreiß, Irische Frühmissio- 
näre in Südbayern (43 ff.), A Ammer, Der weltliche Grundbesitz des Hochstiftes 
Freising (299); durch alle diese Untersuchungen können gewisse kultische Erschei- 
nungen erklärt werden. Vgl. auch im Register S. 538 s. v. Liturgie. 

12 Vgl. Jb. 1 Nr. 308. 

ı® Haseloff, Rez. f. Kunstwissensch. 42 (1919/20) 187 f. hatte sich dagegen 
gewendet. 
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für den 16. Mai: Sci Timothei discipuli Pauli apostoli irrtümlich für den Märtyrer 
Timotheus von Sirmium. Dessen Tag ist also wohl schon in den älteren Freisinger 
Kalendern gestanden und von da auch ins Evangeliar eingedrungen (Die Freisinger 
Beziehungen zu Südslawien?). Auch berichtet Arbeo von einem Aufenthalt Korbi- 
nians in Valeria (Land zwischen Donau, Raab und Drau), der Nachbargegend von 
Sirmium (Schreibername!). — Es ist die Möglichkeit vorhanden, daß das Evangeliar 
dem hl. Korbinian gehörte und von ihm benutzt wurde. [331 
J. Schlecht, Das angebliche Homiliar des heiligen Korbinian (Wissenschaftl. 
Festgabe S. 177 ff.). Clm 6298 enthält nach dem Titel: Omeliae a sancto Agostino 
episcopo editae ad populum anni per curriculum und gilt seit dem Katalog des 
Benediktiners Desing v. J. 1757 als „Homiliar des hl. Korbinian“, wohl infolge 
eines mißverstandenen angeklebten Zettels des 18. Jh. Von der eingehenden Be- 
schreibung der Hs. ist wichtig die S. 186 mitgeteilte altertümliche Form eines Tauf- 
symbols s. VIII, das als Federprobe in angelsächsischer Minuskel auf dem letzten 
Pergamentblatt eingetragen ist. Die Schrift ist, besonders nach den Ergebnissen 
von Lindsay, insular zu nennen, aber auf dem Kontinent geschrieben, wie denn auch 
andere Freisinger Codd. beweisen, daß man im 8. Jh. in Freising die insulare Schrift 
kannte und anwendete; das Buch ist wahrscheinlich unter dem Nachfolger Kor- 
binians niedergeschrieben. Es ist (auch nach Morin) eine Predigtsammlung des 
hl. Caesarius von Arles. Der Sammlung ist das Symbolum Athanasianum  voraus- 
geschickt mit mannigfachen Korrekturen. Hierauf folgt das sog. Breuiarium oder 
die Capitula, ein Verzeichnis sämtlicher ehemals im Cod. enthaltenen Homilien nebst 
Angabe der Sonn- und Feiertage, auf die sie trafen (S. 193f.). Der nach demselben 
folgende Raum ist"mit allerlei Beischriften ausgefüllt. Ein karolingischer Schreiber, 
der ein Gebet und ein Glaubensbekenntnis einschreibt, nennt sich Amalricus. 
S. 197 ff. folgt eine genaue Inhaltsangabe des Homiliars, uns wichtig wegen der 
Angabe des liturgischen Zweckes. Es zeigt sich, daß alle Homilien der Sammlung 
angehören, die Bischof Caesarius von Arles bearbeitet hat. Das Buch ist also 
(bis auf Bl. 1—24, die von einer fremden Hand geschrieben sind) von Mönchen 
des Dombergs in angelsächsischer Schrift geschrieben unter Erimbert (739—48 
Bischof). [332 
P. Lehmann, Besitzervermerke mittelalterlicher Handschriften (Hist. Jahrb. 
d. Görresges. 43 [1923] S. 93 ff.) macht in diesen sehr anregenden Ausführungen 
u. a. auch (S. 96) auf ein Evangeliar aus dem Kloster Heiningen Diöz. Hildesheim 
aufmerksam, das sich jetzt in der New Yorker Bibliothek Pierpont Morgan befindet 
und dessen Herkunft nur durch eine genaue Lesung und Wiederherstellung des 
alten Besitzervermerks ermittelt werden konnte. [333 
W. Lampen O.F.M., Het Missale van Nienborg (Tijdschrift voor Liturgie 4 
[1923] 403 ff.). Das 1425 in Münster ‚in domo clericorum pro ecclesia in novo 
castro‘ geschriebene Prachtmissale von 315 Pergamentblättern wird auf seine Be- 
sonderheiten gegenüber dem Miss. Rom. untersucht. Es kommen folgende Feste 
zur Sprache: Weihnachten (z. B. 2 Episteln in der 1. Messe, Sequenz Grates nunc 
u. a.), Innoc., Epiphanie (‚in die sancto‘), Palmsonntag, Gründonnerstag !*, Kar- 
freitag, Karsamstag. Der Ordo missae hat eine kleine Verschiedenheit nach den 
Lavabo und bei der Pax. Weitere Eigenheiten des Propr. temp. sind beim Osterfest 
(Sequenz: Laudes salvatoris), Himmelfahrt (Sequenz: Summi triumphus regis), 
Donnerstag nach Pfingsten und Montag nach der Pfingstoktav herausgehoben. Die 
Heiligenfeste beginnen mit S. Andreas. Namentliche Betrachtung verdienen Mariä 
Empfängnis, S. Mandelberta, S. Ludgerus, Adventus S. Walburgis (d. h. Ankunft 
14 Die etymol. Erklärung von Gründ. auf S. 405 Fußn. (1) weicht von der 
Auffassung bei R. Stapper, Grundriß der Liturgik (1922) 88 und neuestens auch 
L. Eisenhofer, Kathol. Liturgik (Freib. 1924) 130 ab. 
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in Deutschland 4. Aug.), Sieben Brüder (d. h. d. Söhne der hl. Felicitas) und die 
„Siebenschläfer“ (27. Juni). [334 

J. Brinktrine, Eine neue Sakramentarhandschrift (Röm. Quartalschr. 31 [1923] 
71—73). Beschreibung und Inhaltsangabe von Cod. Ross. lat. 204. Sakramentar 
stark mit gelasianischen Bestandteilen durchsetzt. An den Rand sind neben gela- 
sianische Oratorien andere geschrieben. Von der größten problematischen Bedeu- 
tung ist der Kanon 5, Mit Tietze 18 nimmt Br. Tegernseer Ursprung an, bestimmt 
vielleicht für St. Moritz in Augsburg. Vgl. P. Siffrin O.S.B., Jb. 3 S. 113 f. [335 

W. Lampen O. F.M., Florilegium liturgicum medi aevi. Coll. et compos. W.L. 
(Fuldae, in Monte Mariano 1923). Die Anthologie, die ‚varia typica praxeos liturgicae 
mediaevalis‘ bieten möchte, enthält Stücke aus Alchvine (Ep. 142 ad mon. Fuld. 
u. L. sacr.), Benedikt v. Aniane, Ord. Rom. II (De missa pont.), Walafrid Strabo, 
Sacram. Fuld., S. 36 die Tab. pasch. 1004—1014 des Konstantius von Luxeuil, 
Bruchstück aus De div. off. des Ps.-Alchvine bei Migne P. L. 101, S. 40. De dedic. 
ecel. Monast. Majoris (M. P. L. 151, 273) 17; dann aus dem Microl. de eccles. observ., 
aus der Gemma animae u. dem Specul. eccl. des Honorius August., aus dem Ord. 
off. eccl. Lat. des Bernhardus de Porto, Ordo Rom. XII, dem Mitrale des Sichard 
v. Cremona, aus der 1. u. 2. Regel des hl. Franz von Assisi, sowie die Laudes, 
‚qguamvis non sint preces stricte liturgicae‘, S. 74 ff. einige Ludi paschales, S. 79 ex 
Reg. S. Clarae, S. 80 ex act. capit. gen. ord. Fratr. Min., S. 81 Ord. ad arm. eccl. def. 
(nach Franz, Ben. im M.-A. II, 295 f.), S. 84 Tract. de instruct. novit. O.Pr. s. XII. 
(ebenso S. 91), Auszüge aus des Franziskaners David ab Augusta De exter. et inter. 
hominis compositione (die ich allerdings nicht ganz passend für diese liturgische 
Auslese halte), S. 88 ein Offic. De spinea corona D. N. Jesu Christi aus Cod. Univ. 
Bonn. S. 368 s. XIV mit zwei Hymnen Inc.: Eterno regi gloriae und Lauda fidelis 
concio, S. 91 ex Sacram. Fontavellano (Feuerweihe am Gründonnerstag!), S. 92 eine 
Franziskuslegende, S. 94 ex Pontif. Rom. s. XIV im Cod. Vat. lat. 4743, S. 97 das 
Lied: Puer natus in Bethlehem ‚quamvis non stricte liturgicum videatur‘, S. 98 
Benedictio ad ponderandum hominem (Franz, Ben. II, 464), S. 99 die Kanonisation 
des hl. Bernhardin von Siena nach des sel. Bernardinus’ Aquilanus Chron._ fratr. 
min. obs. (Auch für das letzte Stück wäre vielleicht ein dem Titel des Heftes ent- 
sprechenderes zu setzen.) [335 a 

L. Wendelen O. Praem., Het Premonstratenzer Graduale (Tijdschr. voor Lit. 5 
[1924] 237 ff.). Zur Herstellung des alten, echten Prämonstratenser Graduale (seit 
1902) wurden ausgedehnte handschriftliche Studien gemacht. Die hierfür gefundenen 
Hss. werden aufgezählt (6 s. XII, 2 s. XIIL, 1 s. XIV., 1s. XV., 1s. XVI). Doch liegt 
die Sache nicht einfach, da gerade die ältesten Hss. kein einheitliches Bild über den 
ursprünglichen Prämonstratensergesang ergaben. Der Kompromiß S. 242f. [336 

V. Pauls, Das Speculum abbatis in Reynevelde. Ein Beitrag zur Geschichte 
der Cisterzienser in Holstein (Festgabe f. D. Dr. Haupt. Kiel 1922. S. 202 ff.). 
Herausgabe dieses Werkes des Abts Friedrich von Reinfeld (ca. 1440). Besonders 
bemerkenswert ist darin das erste Buch: de regularibus observantiis et promotione 
divini cultus. [337 

F. Ravanat, Ordo missae auctore loanne Burckardo. Acc. praef. (Ephem. 
liturg. 38. Comm. menstr. Ap. 1924). Es wird hier der Ordo Missae des ehemaligen 
Straßburger Kanonikers Johannes Burckard aus Haslach (F 1506), später 
magister caerimoniarium in Rom, veröffentlicht. B.s Ordo bedeutet die wichtigste 
Quelle unmittelbar vor der pianischen Reform, und der ‚Ritus celebrandi‘ im Miss. 





15 Vgl. Nr. 358. 18 Die iÜlluminierten Handschriften der Rossiana 1911. 

1? Ein Rangerius ‚supradictus‘ ist noch nicht genannt worden. Liturgisch 
bedeutsam am ganzen Abschnitt ist nur das Aschenkreuz (hier von zwei Priestern 
ausgeführt). Vgl. Jb. 3 Nr. 181 S. 164. 
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Rom. ist jedenfalls stark von ihm beeinflußt. Außer ihm hat B. noch ein sehr 
wertvolles Diarium (Liber notarum) geschrieben (zuletzt hg. v. H. Celani 
nach dem Autograph im Arch. Vat. Arm. XII vol. 13 und der unter B.s Aufsicht 
hergestellten Abschrift Ms. Vat. 5632). Er war ferner Mitarbeiter am Pontificale 
Romanum des Augustinus Patritius und am Caerimoniale S. R. E. — Der Ordo 
missae ist nach J. Wickham Legg zum erstenmal ediert in einem Missale von 1501, 
gedruckt zu Venedig, jetzt Brit. Mus. C 52. d. 14. Eine erweiterte Ausgabe erschien 
1502, von da an öfter. [338 

J. Brinktrine, Zur Geschichte der Meßrubriken (Theol. u. Glaube 16 [1924] 
267—271). Hebt aus dem neu veröffentlichten Ordo Missae des Johannes Burckard 
von Straßburg Einzelheiten hervor. Im allgemeinen setzt B. den heutigen Meßritus 
voraus. Als Vorbereitungsgebet bringt B. die Oration Summe Sacerdos, die im 
heutigen Missale dem hl. Ambrosius zugeschrieben und auf sieben Tage verteilt ist. 
Das Gloria enthält noch einige Tropen für Muttergottesfeste. Beim Opfergang: soll 
der Priester den Opfernden den Manipel zum Kusse reichen. Vom Memento vivorum 
bis nach der Wandlung hält der Diener eine brennende Kerze. Der dreimalige 
Segen am Schluß der Messe war zu B.s Zeiten noch nicht Privileg der Prälaten. In 
der Gratiarum actio fehlt das dritte Gebet. In drei Fällen kennt B. die erlaubte 
Missa sicca: Wenn zwei Formulare für einen Tag da sind, auf dem Schiffe und für 
Kranke, wenn der Priester aus irgendeinem Grunde nicht mehr zelebrieren kann. 
Genaue Anweisungen für die Feier dieser Messe. Der Ordo B.s beweist wieder, wie 
konservativ die Reform Pius V. war. A. W. [339 


II. Die Liturgie bei den Autoren. 


B. Capelle O0.S.B., Sermon de S. Jeröme pour P’Epiphanie (Rev. Bened. 36 
[1924] 165—180). Der S. Dies Epiphaniorum wurde von Erasmus dem H. abge- 
sprochen (PL 30 ep. 26). Er steht in den Mss. gewöhnlich an 2. Stelle in einer 
Gruppe von 6 Homilien auf Weihnachten, Epiph., Fastenzeit, Vigil vor Ostern und 
Ostern. Beginn: De die epiphaniorum, de euangelio ubi dominus baptizatus est et 
de psalmo XXVIIl. Dies epiphaniorum graeco nomine sic uocatur; quod enim nos 
adparitionem aut ostensionem dicimus, hoc graeci &rıypdveiav uocant. Hoc autem 
ideo quia dominus noster et saluator adparuit in terris. Licet enim olim natus esset 
ex maria et XXX iam annorum explesset aetatem, tamen ignorabatur a mundo. Eo 
tempore cognitus est quod ad iohannem baptistam, ut in iordam baptizaretur, ad- 
uenit et uox de caelo patris intonantis audita est: Hic est filius meus dilectus, in 
quo mihi conplacui. Quem pater e caelis uoce monstrauerat, hunc spiritus sanctus, 
uersus in columbam et super caput illius sedens, tactu quoque ipso uoluit demon- 
strare, ne quis alius dei filius putaretur ex populo... Erklärung des Ps. 28 auf die 
Taufe Christi und die Taufe in der Kirche. C. beweist aus Form und Inhalt die 
Autorschaft des H. H. hat über den Sinn des Epiphaniefestes eine eigene Meinung; 
vgl. mit unserm S. den Komm. zu Ezech. I 3: Epiphaniorum dies hucusque uenerabilis 
est non, ut quidam putant, natalis in carne: tunc enim absconditus est et non appa- 
ruit. Die Auslegung des Ps. 28 weist auf dessen liturg. Verwendung an Epiphanie. 

0. C. [340 

(dgm.), Le lettere di S. Germano sulla Liturgia gallicana (Riv. lit. 11 [1924] 
S. 183 ff.). Berichtet über die neuesten Forschungen in bezug auf diese wichtigen 
Schriftstücke (Migne PL t. 72 c. 83—98): P. Batiffol, Et. de Lit. et d’Arch. chret. 
(Par. 1919) 245—290 und A. Wilmart, Dict. d’Arch. chret. et de Lit. s. v. Germain 
de Paris Bd. 50/1 (1924) Sp. 1049—1102. [341 

F. Cabrol, Les &crits liturgiques d’Alcuin (Rev. d’hist. eccl. 19 [1923] 507 ff.). 
Nach Ausscheidung von De divinis officis und De caerimoniis baptismi spricht C. 
über 1. den Comes Alkuins. Der unter dem Namen des hl. Hieronymus gehende 
Comes ist zwar nicht von A., wohl aber ist er der Urheber des Comes ab Albino 
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ex Caroli imperatoris praecepto emendatus, des ersten Werks, das er im Reform- 
plan Karls d. Gr. in Angriff nahm, vor der Revision des gregorianischen Sakramen- 
tars. 2. Das Homiliar. Die Zuteilung bleibt nach C. zweifelhaft und müßte sich 
auf neue Argumente stützen. 3. Das Sakramentar. Nach einer Mitteilung des 
Micrologus auf Bitten des Bonifatius geschrieben. C. lehnt dies für den erhaltenen 
Lib. sacr. ab und nennt diesen ein (mit mozarabischen Elementen durchseiztes) 
‚Missel pour la semaine‘, doch hatte dieses zu privatem Gebrauch bestimmte 
Buch auch Einfluß auf die offizielle Liturgie gehabt. Besondere Aufmerksamkeit 
verdienen die für jeden Wochentag genannten Missae S. Augustini (mit besonderen 
Anleihen bei der mozarabischen Liturgie — Liber ordinum). Auch die Gebete ad 
horas canonicas am Schluß des Werkes sind merkwürdig. Die Miss. S. Aug. sind 
nach C. jedenfalls in der Zeit A.s entstanden. 4. DasgregorianischeSakra- 
mentar. Das Hucusque-Vorwort wahrscheinlich von Alkuin!. 5. Die ‚Confessio 
fidei‘. Nach Mabillon ein wirkliches Werk des A., mehr Kompilation als Original. 
Es gibt einen sehr vollständigen Überblick über den katholischen Glaubensinhalt des 
9. Jh. Besonders bemerkenswert ist die Stelle: sine quantitate magnum (8 1 Nr. XX). 
Wahrscheinlich stammt diese Stelle aus einer von Mai publizierten Contestatio Gal- 
licana. 6. Privatandachtsbücher. Hierher gehören (außer Lib. sacr. und 
Conf. fidei) noch de psalmorum usu und officia per ferias. Zunächst allgemeine 
Charakteristik der im 9. Jh. auftauchenden privaten Frömmigkeit (Beispiele: Bene- 
dikt von Aniane, Libelli precum, Book of Cerne). Auch diese Gebete haben viel von 
mozarabischer und gallikanischer Liturgie gerettet. Die Frage „Alkuin und der 
Adoptianismus“ spielt hier herein. 7. Die Messe des Flacius Illyricus. 
Hier gibt C. die früher ausgesprochene (Rev. Ben. 22 [1905] S. 151 ff.) Ansicht, diese 
1557 von Fl. Ill. publizierte Messe sei ein Werk des A., auf, hält aber an den moz- 
arabischen Entlehnungen fest und bezweifelt die Herabrückung bis ins 11. Jh. 8. Die 
karolinischen Bücher und die Kapitulation Karls d. Gr. Eine ge- 
naue, zum Ziel führende Vergleichung steht noch aus. [342 

D. Vassari, / ‚Monasteria‘ di Ravenna. Consuetudini e usi liturgiei (Riv. lit. 11 
[1924] 210—214). Die „Monasteria‘‘ waren kleine Oratorien zu Ehren der Martyrer, 
mit Titelheiligen, Klerus und bestimmten liturg. Funktionen; vielleicht auch Eucha- 
ristia. V. bespricht den eucharistischen Text im ravennat. L. pontif. Il p. 68 und 
möchte daraus auf die Liturgie der Monasteria schließen. 0.C. [343 


M. Manitius, Geschichte der lateinischen Literatur des Mittelalters. II. Teil. 
Von der Mitte des 10. Jahrh. bis zum Ausbruch des Kampfes zwischen Kirche und 
Staat (Handb. d. Altertumswiss. begr. v. J. v. Müller, hsg. v. W. Otto IX, 2,2 
München 1923). Im Jahre 1911 ist der erste Band dieses Werkes erschienen, das 
mit staunenswertem Fleiß und enormer Materialkenntnis ein bis jetzt so gut wie nicht 
durchgearbeitetes Gebiet literargeschichtlich zusammenfassen möchte — eine Leistung, 
von deren Schwierigkeit nur der eine Ahnung hat, der weiß, wieviel es hier noch an 
kleiner und kleinster Pionierarbeit zu erledigen gilt. Wie der Philologe und Histo- 
riker, so ist auch der Liturgiehistoriker dem Verfasser für sein Wagnis und seine 
Aufopferung zu großem Dank verpflichtet; er wird an dem Buch einen festen Grund- 
stock zum Weiterbauen und einen wohlmeinenden Führer zum Weitergehen haben; 
es gibt ihm einen Überblick über die persönlichen, geschichtlichen und literarischen 
Zusammenhänge seiner Stoffe; für ihn wie für jeden, der sich mit mittelalterlichem 
Schrifttum befaßt, ist diese umfangreiche Literaturgeschichte (Bd. I mit 766 S., II mit 
873 S.) ein unentbehrliches Sammelbassin, das die bisherigen Forschungen nach 
Möglichkeit aufgenommen hat, aber zugleich auch ein großes Reservoir, aus dem 

1 Weder C. noch der ihm nacharbeitende Aufsatz von Pio Alfonso, Alcuino 
e il Sacramentario Gregoriano (Riv. lit. 11 [1924] 115) erwähnen die Ausgabe von 
Lietzmann (Jb. 1 Nr. 299, Jb. 2 Nr. 175). 
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immer neue Quellwege für die Forschung abgeleitet werden können und müssen. 
Der 2. Bd., den es hier zu würdigen gilt, ist wie der erste nach Disziplinen (Theo- 
logie, Geschichtschreibung, Hagiographie, Dichtung, Trivium, Quadrivium) eingeteilt, 
ein System, über dessen praktische Eigenschaften sich wohl der Verfasser klar sein 
mußte; uns möchte es scheinen, als ob darunter die chronologische Entwicklung der 
Literatur selbst nicht zur Geltung käme; auch muß dieses Einteilungsprinzip an 
so und so vielen Stellen durchlöchert werden, nämlich dort, wo ein Autor sich — 
und das ist im M.A. doch ungemein häufig der Fall — auf mehreren (oder allen) 
Gebieten betätigt. Eine bedeutende und bedeutsame Erweiterung erfuhr der 2. Bd. 
gegenüber dem 1. durch die Hereinbeziehung der prosaischen Hagio- 
graphie; ist dies doch ein so wesentliches und charakteristisches Stück des mittel- 
alterlichen Schriftums, daß ohne ihre Würdigung an der Gänzheit der Schau ein 
mächtiges Stück fehlen würde. Der Liturgiehistoriker wird um diese Mehrung be- 
sonders froh sein; denn die hagiographischen Texte sind sehr oft Grundlage und 
Begleiterscheinung eines liturgischen Vorgangs innerhalb der Heiligenverehrung. 
Jedoch auch sonst wird dem, der sich mit der liturgischen Literatur beschäftigt, auf 
Schritt und Tritt in dem Werk Material geboten. Naturgemäß werden die meisten 
und reichsten Anregungen und Aufklärungen für die Hymnen- und Sequenzen- 
forschung nutzbar sein. Haben doch in diesem Bande Hermann d. Lahme von 
Reichenau (S. 775 ff.), Bern von Reichenau (S. 70 De varia psalmorum atque can- 
tuum modulatione), Alphanus von Salerno (S. 623 ff.), die 6 Hymnen Heriberts von 
Eichstätt (F 1042) (S. 656/7 vgl. An. hymn. 50, 290 ff.), der Hymnus des Theoderich 
v. Fleury auf den hl. Maurus (S. 452), die Ostersequenz Wipos (S. 325/8), die 
Sequenz auf Hugo von Cluny (S. 148), die Hymnen des Angelram von St. Riquier 
auf den Abt Walericus von St. Valery und Bischof Wulfram von Sens (S. 533) und 
viele andere ihren Platz gefunden; von den verlorenen Hymnen des Adso von 
Montier-en-Der ist S. 442 die Rede (S. 438 die hymnologischen Bestrebungen Adsos!), 
über den dem Guido von Arezzo zugeschriebenen Correctorius multorum errorum, 
der sich gegen die fehlerhafte Ausführung des gregorianischen ‚Gesanges richtet, auf 
S. 751. Beim Überblick über die Dichtung dieses Zeitalters S. 492 werden zahlreiche 
Namen von Hymnendichtern (Wulstan, Ademar von Chabannes, Waifar von Salerno 
u. a.) aufgeführt. (Vgl. auch das Register S. 849 [Hymnen], S. 862 [Rhythmen], 
S. 864 [Sequenzen]). Aber auch andere liturgische Werke werden namhaft gemacht, 
so S. 291 das Troparium von St. Martial (Mitarbeit Ademars von Chabannes), der 
Liber benedictionum Ekkeharts IV. (S. 564f.), die von Aethelwold von Abingdon 
ins Angelsächsische übersetzte Regula St. Benedicti (S. 675) und dessen Schrift De 
consuetudine monachorum, das Martyrologium (?) bei Marianus Scottus (S. 392), 
der Liber pontificalis Gundechars von Eichstätt (S. 757), ein anderer, ganz anders 
gearteter, dem Liudprand von Cremona zugeschriebener L. p. (Opusculum de vitis 
Romanorum pontificum) $. 175. — Ich wiederhole nochmals, daß dies nur Beispiele 
sind; ein Ausschöpfen in dieser Richtung ist hier nicht möglich; es hieße auch viel- 
leicht ebenso viele Probleme aufrollen als Namen nennen. Denn darüber müssen 
wir uns sicher sein: es kann sich bei diesem Werk nur um einen ersten, starken 
Grundriß handeln, von dem aus weitergebaut werden muß. Wenn ich nun einige 
Bausteine zur Ergänzung oder Berichtigung liefere, so entspringt das nicht ein- 
seitiger Kritisiersucht, sondern dem Interesse am Werk und der Lust am Mit- 
arbeiten. So ist z. B. S. 101 die Rede von der Vita Altonis des Otloh von St. Emme- 
ram 2, Die Stelle MG. SS. XV, 845 (c. 17) sagt nirgends, wie M. meint, etwas von 
einer Übertretung des Verbots, daß Frauen aus dem Klosterbrunnnen Wasser 
schöpfen dürften, sondern nur von einer veränderten Sachlage (vgl. c. 8: Sed 
quomodo sub temporibus nostris horum immutatum fuerit...). Damit ändert sich 
aber auch die Motivierung der Otlohschen Vita. Es wäre wohl auch erwähnenswert 


2 Vgl. jetzt auch M. Huber in dem unter Nr. 398 dieses Jb. genannten Aufsatz. 
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gewesen, daß die Hss. Clm 14756 und Clm 14419 Autographe sind. — Ein 
anderer Mönch von St. Emmeram, der schon vorher gelebt hat, aber infolge der 
M.schen Einteilung erst S. 306 ff. behandelt wird, ist Arnold (von Vohburg?). Es 
wäre gut gewesen zu erwähnen, daß der Name Cirinus —= Heres = Arbeo (Erbe), 
den Arnold für die frühere Vita Emmerami als Verfasser angibt, sich bei Arbeo 
selber findet (Vita Heimhr. c. 47; vgl. B. Krusch, SS. rer. Germ. in us. schol. 1920 
S. 6). Wenn gesagt wird, Meginfred von Magdeburg habe dem Arnold zunächst 
einen Hymnus auf den hl. Emm. in sapphischen Strophen und dann erst später 
eine Vita geschrieben, so ist hinzuzufügen, daß uns beide erhalten sind: nämlich 
der Hymnus im Offizium des hl. Emm. in Clm 14 870 (Autograph Arnolds) fol. 10r, 
hsg. AASS. 22. Sept. (Sept. VI p. 512). Die hier S. 488 ausgesprochene Ansicht von 
der Identität mit dem Meginfredhymnus hatte ich auch sofort gefaßt. Die Vita aber 
steht im gleichen Cod. fol. 21 ff. (vgl. AASS. a. a. O. $. 488). Dagegen enthält diese 
Hs. nur einen Teil der Arnoldschen Miracula (was aus den Angaben S. 313 nicht 
hervorgeht); woraus Canisius das 2. Buch abgedruckt hat, ist uns nicht bekannt; 
die Admonter Hss. erwähnt M. nicht. Auch die Schrift über die acht Seligkeiten 
steht in Clm 14870. S. 311 ist außer einigen mißlichen Druckfehlern (proscenti 
docoratum) wohl der Satz Migne P.L. 141, 1061 A (der von Canisius falsch zu Pertz, 
von da falsch zu Migne und von hier falsch zu Man. übergegangen ist) textlich zu 
berichtigen: Quo defuncto divina providentia destinavit Udalricum prius in canonica 
vita plurigena probitate decoratum, nunc autem regulariter et monastice (statt 
des immer wieder gedruckten monasticae) huic congregationi praelatum. — Die Vita 
Meinwerci ist öfter erwähnt, aber nur beiläufig; sie ist wohl wert, als eigenes Opus 
behandelt zu werden wegen ihrer geschichtlichen, sprachlichen und literarischen 
Eigenschaften (vgl. Jb. 2 Nr. 258). — S. 547 ff. ist der Ruodlieb behandelt; es ist 
interessant, daß es von ihm schon im M.A. Anmerkungen gab (siehe z. B. 
F. Kluge, Altdeutsches Sprachgut im Mittellatein: S. Ber. Heidelb. Phil.-Hist. Kl. 
1915, 12 S. 4). — Wie sehr bei einem solchen Werk immer wieder Neues, Über- 
sehenes oder Unentdecktes nachzutragen ist, zeigt der Anhang, den Man. selbst 
S. 792 ff. gibt: Nachträge zum 1. Bd. Diese Nachträge können fast als Behelf zu 
einem fehlenden Überblick über die Fortschritte der mittellateinischen Philologie 
seit 1911 gelten. Auch für die Liturgiewissenschaft enthalten sie manche anregende 
und wertvolle Angaben (z. B. bei Beda, Benedikt [S. 795 Z. 516 v. u. ist zu sagen, 
daß Linderbauer doch im wesentlichen einen sprachlichen Kommentar 
gibt], Bonifatius [S. 797 zu I, 155], Hymnar von Bangor, Hymnus Deus a quo 
facta fuit [S. 799 zu I, 236], Notker, Amalar, Gedicht auf den hl. Martin [S. 812] 
u. v. a.). Umgekehrt wird auch die mittellateinische Philologie und Literatur- 
wissenschaft aus unserer Arbeit Früchte ernten können. So $. 804 zu Hincmar 
und Prudentius von Troyes (I, 347/8) vgl. Jb. 3 Nr. 281, S. 812 zu Hucbald von 
St. Amand Jb. 3 Nr. 306. — Andere Nachträge wären z. B. zu S. 812 bei Agius 
Vita Hath. L. Zoepf, Lioba Hathumot Wiborada. Drei Heilige des deutschen 
Mittelalters (München 1915) und die Übersetzung von Grandaur (Geschichtschr. 
d. deutschen Vorzeit XXV); zu Einhards Vita Caroli M. (S. 813) die Ausgabe in 
den Eclogae Graeco-Latinae; zu Hrotsvit der liturgische Einfluß auf ihre Sprache, 
den C. Weyman (vgl. Jb. 3 Nr. 326) festgestellt hat, außerdem aber die Tat- 
sache, daß ihr Gallicanus in das Legendarium Austriacum übergegangen ist (Strecker 
Ausg. S. V. Anal. Boll. 17 [1898] S. 67. 110); zur Gruppe des österreichischen 
Legendars gehört dann auch Cln 2552 s. XII. und, was bisher noch nicht gesehen 
wurde, die Gallicanus-Vita im Clm 19608 (ol. Tegerns.). [344 

E. Munding O.S.B., Abtbischof Waldo, der Begründer des goldenen Zeit- 
alters der Reichenau (Ben. Monatschr. 6 [1924] S. 153 ff. 248 ff.). — S. 160 ff. 
Gründung der Bücherei in Reichenau (Reginbert) — liturgische Bücher. — $. 164 


8 Jb. 2 Nr. 257. 
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Erhaltene Hss. aus der Regierungszeit Waldos, verhältnismäßig wenig aus der 
Liturgie. S. 166 Bemühungen um den echten Regeltext (St. Gallen 914!). — S. 249 
Walahfrid Strabos liturgiegeschichtliche Schriftstellerei. — S. 250f. Waldos Ver- 
dienste um Gottesdienst und Mönchtum, besonders in der Gestaltung der Mönchs- 
liturgie: zwei Gelübdeablegungsformeln sind unter seinem Namen überliefert; viel- 
leicht brachte W. die neuere (Benedikt. v. Aniane) in der R. zur Geltung. [345 


A. Hessel, Odo von Cluni und das französische Kulturproblem im früheren 
Mittelalter (Hist. Zschr. 128 [1923] 1—25) spricht S. 9f. von der Wanderung der 
Benediktinerregel nach dem Norden und im Frankenreich: Karl d. Gr. — Benedikt 
v. Aniane — Berno von Cluni — Odo*. Letzterer legt starke Betonung auf den 
Heiligenkultus (bes. St. Martin: Hymnen und Antiphonen S. 13). S. 10 „Die Kloster- 
institutionen an sich besaßen für Odo mehr untergeordnete Bedeutung; als ihren 
eigentlichen Zweck betrachtete er, daß sie zur Steigerung und Verinnerlichung des 
Gottesdienstes beitrugen.“ [346 

A. Landgraf, Eine ungedruckte liturgische Abhandlung des Kardinals Stephan 
von Langton (Theol. u. Glaube 15 [1923] 258 ff.). Im Cod. Pat. 136 ist auch eine 
Abhandlung über die hl. Gewänder, wie sie den Empfängern des Ordo eigentümlich 
sind, und über die Kirchenkonsekration. St. war ein Freund Innozenz’ III. An 
dessen Schrift De sacro altaris mysterio finden sich mehrere Anklänge. Eine Kon- 
frontierung mit den bedeutendsten Liturgikern jener Zeit, Bruno von Segni, Honorius 
von Autun, dem Mitrale des Sicard von Cremona, Ps.-Hugo de S. Victore, De officiis 
ecclesiasticis, zeigt aber, daß sich unmöglich eine direkte Abhängigkeit St.s von 
Innozenz feststellen läßt: es ist alles Gemeingut. Dagegen findet wohl eine solche 
von Ivo v. Chartres statt. St.s Traktat über die Dedicatio ist wohl abhängig 
von dem Speculum de mysterüs ecclesiae eines unbekannten Verfassers, dessen Hss. 
allerdings noch nicht gesichtet sind. [347 

A. Castel O.S.B., Meditations et Prieres de saint Anselme, traduites. Intro- 
duction par Dom A. Wilmart (Paris 1923). 23 werden von W. als echte Stücke 
nachgewiesen. Nach W. gehen sie über den kurzen Stil der Liturgie hinaus, „pour 
tout confesser A la Divinite des affections intimes...“. Jedoch häufige Anleihen 
bei lit. Texten. Sehr beliebt bei S. Thomas Becket, der sie beim Offizium zur Hand 
hatte, während seine Kapelle die lit. Gesangsstücke ausführte. [Auch dies sehr 
wichtig für das Nachlassen des lit. Stiles und Gefühles.] S. auch A. Wilmart, 
La tradition des prieres de Saint Anselme, Tables et notes (Rev. Bened. 36 [1924] 
52—71). 0. C.  [348/9 

V,. Redlich O.S.B., Johann Rode von St. Mathias bei Trier. Ein deutscher 
Reformabt des 15. Jahrh. (Beitr. z. Gesch. d. alten Mönchtums u. des Benediktiner- 
ordens hsg. v. Abt Id. Herwegen H. 11). Münster 1923. — R. behandelt Leben 
und Schaffen des Abtes J. Rode (1358—1. Dez. 1439), eines der Hauptträger der 
mit dem Konstanzer Konzil beginnenden monastischen Reformbewegung im Sinne 
der alten Vita regularis und der Liturgie (S. 15), durch die dann auch die Kunst 
eine neue Befruchtung erfuhr (s. auch S. 107). Aus bürgerlichem Hause in Trier 
stammend, in Paris (?) und Heidelberg gebildet, 1413 Rektor der letzteren Uni- 
versität, dann Domherr zu Metz, dann Dechant und Offizial zu Trier, 1416 Kar- 
thäusermönch, später Prior zu St. Alban in Trier, — wird er durch Kurfürst Otto 
von Ziegenhain 1421 zur Durchführung der Konstanzer Reformbeschlüsse als Abt 
an das Benediktinerkloster St. Mathias berufen. Dorthin läßt er Mönche von 
St. Jakob in Lüttich mit ihrem Liber ordinarius5 kommen (S. 38) und gibt seinem 
Kloster im Anschluß an diesen, aber auch an die Bestimmungen für Abdinghof und 
die Statuten von Neuß (S. 97) neue „Konstitutionen“ (S. 95 ff.), d. i. ein vollstän- 
diges Rituale der liturgischen und klösterlichen Gebräuche (Einleitung abgedruckt 





* Vgl. Jb. 3 Nr. 252 S. 190. 5 Jb. 3 Nr. 252. 
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S. 108 ff., Profeßformel S. 96 Anm. 2). Bei der Neuanlage der Bibliothek sorgt er 
für liturgische Bücher (S. 39 ff.). Auf dem Provinzialkapitel zu Trier werden be- 
sondere Ermahnungen zur Durchführung des liturgischen Gottesdienstes und zur 
Aufbewahrung der hl. Eucharistie gegeben. Es wird ihm dann (durch den Gegen- 
bischof Ulrich v. Manderscheid) die Umwandlung der heruntergekommenen Bene- 
diktinerabtei Rettel in ein Karthäuserkloster übertragen, ferner aber die Reform 
der Trierer Benediktinerklöster St. Maximin (Profeßformel a. d. J. 1436 S. 60), 
St. Martin und St. Maria ad Martyres. 1434 wird er der Mitbegründer der Burs- 
felder Union, indem er aus seinem Reformkloster Mönche nach Clus und B. mit 
ihrer Lebensordnung sendet. Die später ausgearbeiteten B.er Bestimmungen decken 
sich mit Vorschlägen, die R. zu Basel 1435 auf dem Ordenskapitel der Mainzer 
Provinz vortrug (S. 82ff.). Denn seit 1432 finden wir R. immer wieder auf dem 
Reformkonzil von Basel. Es ernennt ihn z. B. 1434 zum Generalvisitator der Bene- 
diktiner für Köln und Trier; er reformiert denn auch das tief verschuldete Hornbach 
(bei Zweibrücken), er visitiert mit vieler Mühe St. Gallen (S. 72 ff.) — Carta refor- 
mationis (S. 76) —; er ist wohl auch (?) der Reformator der Reichenau, wenigstens 
ist ein Visitationsprozeß (S. 80) in 25 Kapiteln (Inhalt Fußn. 2) am besten auf die 
Reichenau anwendbar; die genauesten Nachrichten über seine Reformtätigkeit haben 
wir von dem adeligen Benediktinerinnenstift Marienberg b. Boppard a. Rh. (S. 86 ff.), 
dem er auch neue Statuten gibt (Text S. 114 ff.) und das seinerseits selbst wieder 
Reformkräfte für die Klöster weckt (z. B. St. Walburg in Eichstätt). Aus den 
Schriften R.s sind noch hervorzuheben: De bono regimine abbatis (S. 97f.) und 
Exercicium noviciorum (S. 9). [350 

C. Boeckl, Die Eucharistielehre der Deutschen Mystiker des Mittelalters 
(Mnch. 1923) will gegenüber dem Vorwurfe, die deutschen Mystiker hätten unter 
dem Einflusse spiritualistisch-subjektiver Tendenzen das Tatsächliche der Erlösung 
und der Heilsvermittlung durch die Kirche und ihre Sakramente zu wenig geschätzt, 
für die Eucharistie aus den Quellen das Gegenteil erweisen. Das gelingt ihm auch; 
jedoch geht auch aus seiner Darstellung hervor, daß eine gewisse neue Auffassung 
des Sakr. sich zeigt, die sich von der altkirchlichen entfernt. Das geht hervor aus 
der affektiven Art der Verehrung, die nun stark auf die reale Präsenz als solche 
geht; aus dem Zurücktreten der lit. Opferidee; hauptsächlich geschätzt wird die 
Kommunion, bei der aber immer mehr große Anforderungen an die Vorbereitung 
gestellt wurden, bes. von Tauler S. 109. Diese Wandlung zeigt, daß die zu wider- 
legenden Vorwürfe doch ein gewisses Fundament haben, wenn dies auch nicht 
übertrieben werden darf. Diese Erscheinung bedarf noch tieferer Untersuchung. 
Die älteren Mystiker zeigen noch einen ziemlichen Anschluß an Liturgie und 
Kirchenjahre. Interessant S. 15 bei Elisabeth von Schönau das Bild von der Taube 
des Hl. Geistes, die ihren Kopf in den Kelch taucht, worauf die Konsekration er- 
folgt. S. 29 Knien vor dem Sakrament bei Berthold von Regensburg. In den Klö- 
stern der Dominikanerinnen unter Einfluß der Dominikaner Anfänge der Taber- 
nakelfrömmigkeit und Anbetung: S. 79; 103; 123. ONCHETSBL 


T. Campi, Santa Gelirude e la Spiritualitä liturgica (Riv. lit. 10 [1923] 
S. 327 ff.). Nach allgemeineren Ausführungen über Mystik und besonders ihr Ver- 
hältnis zur Liturgie (S. 333: „Quanto alla liturgia come forma di orazione, I’ ufficio 
divino specialmente, dä forza e alimento e finalizza ogni preghiera privata; ma per il 
suo commercio ufficiale di amore col soprannaturale, essa principalmento dopo un 
po’ di esercizio conduce rapidamente all’ affetto e alla contemplazione...“) wird 
vor allem der Charakter der hl. Gertrud als einer liturgischen Mystikerin 
herausgearbeitet®, deren mystisches Leben ein ‚„fenomeno tributario della 
liturgia‘“ sei. Besonders betont werden (S. 334) die „Gebete“; ihre „pietä era alimen- 


® Vgl. Jb. 1 Nr. 488 (auch Jb. 3 Nr. 311). 
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tata dalle preghiere liturgiche dell’ ufficio divino“. S. 335: „Tutte le orazioni, le 
antifone, i responsorii, gli inni, le cerimonie, le sequenze e ogni altra parte liturgica 
offrono una sorgente abbondante e una rapida direzione sicura al suo misticismo. 
Docile figlia della Chiesa ella ascolta eiascun giorno la sua natura che si effonde 
mesta et gioiosa nella divina salmodia e nei testi della preghiera ufficiale. La 
liturgia per essa & unica nel Cielo, nella Chiesa e nell’ anima, nostro Signore & 
Yaraldo.“ S. 337: Auch die Exercitia sind „di carattere spiccatamente litur- 


gico“, [352 


II. Liturgische Feiern und Verrichtungen. 


J. Brinktrine, Enthielt die alte römische Liturgie eine Epiklese? Zu dem 
Briefe des Papstes Gelasius an den Bischof Elpidius von Volterra (Röm. Qu.-Schr. 31 
[1923] 21—28). S. oben die 2. Miszelle. [353 


M. Andrieu, Immixtio et consecratio (Rev. des sc. rel. 3 [1923] 433—471, 
4 [1924] 65—96, 265—295, 454—484). Forts. von Jb. 3 Nr. 286. V L’administration 
du Viatique et la consecration par contact. Das Viaticum bestand in Leib und Blut 
des Herrn, wofür A. viel Beispiele aus dem Leben der Heiligen beibringt. Das wird 
bestätigt durch die Canones und die liturg. Bücher: S. Caesarii. Arelat. sermo 255 
(PL 39, 2238), Kan. 8 von Pavia (850) Mansi XIV 933, Missale des Priesters 
Rodradus (9. Jh., Paris Nat.-bibl. Lat. 12 050 f. 247 v), 2 Sakramentare von Tours 
ebda 9430 f. 124 v (9. Jh.) und f. 133 r (10. Jh.), Missale s. Eligii-ebda 12 051 f. 269 v 
(10. Jh., aus Corbie), Ordo ad uisitandum et ungendum infirmum aus St. Martial 
von Limoges (10. Jh.), Consuetudines monasteriorum Germaniae c. 9 ed. Albers Cons. 
monast. t. V (1912) 12, Sakram. des Abtes Ratold von Corbie (f 986) Paris Nat.- 
bibl. Lat. 12 052 f. 259 v, Missale des Robert von Jumitges ed. Wilson (1896) S. 294 
(11. Jh.), Pontif. von Rheims, Bibl. Cod. 340 f. 32 v, von Noyon (Mart£ne, De 
ant. eccl. rit. ed. Venedig I S. 317), Sakr. von St. Remy von Rheims (PL 78, 528) 
(10. Jh.), von Echternach Paris Nat.-bibl. Lat. 9433 f. 244r (11. Jh.), Missale von 
Troyes ebda 818 f. 179v (11. Jh.), von Notre-Dame von Laon Bibl. Cod. 237 f. 67 v 
(11. Jh.), von S. Magdalena zu Besancon Bibl. Cod. 72 f. 222r col. 2 (11. Jh.), das 
„römisch-germanische Pontificale des 11. Jh.“ (s. oben unter IV), Pontif. unbe- 
kannten Ursprungs bei Mart£nel. c. 322 (11.—12. Jh.), Rituale von Porquerolles 
Bibl. de l’Arsenal Cod. 132f. 20 v, Regel des Petrus degli Onesti (1116 approbiert) 
c. 22 PL 163, 727, Pontif. von Rouen Bibl. Cod. 380 (Y. 19) f. 85v (13. Jh.), von 
Noyon Paris Nat.-bibl. Lat. 17335 f. 186v (13. Jh.). Von der 2. Hälfte des 12. Jh. 
ab wurde die Sitte der Kommunion nur unter Brotgestalt immer allgemeiner; doch 
blieben die Worte vom sanguis oft noch stehen. Oft Reichung des Viaticums in 
der Kirche während der Messe oder mit der Kommunion von der letzten Messe, 
z. B. St. Benedikt (S. Greg. Dial. Il 37), St. Isidor von Sevilla (Vita PL 72, 46) usw. 
Vor dem Altar, in weißen Gewändern (Theodulphi Capitulare PL 105, 220 und 222). 
Manchmal die Messe in den Häusern der Kranken gefeiert; in dem Sakr. des Abtes 
Ratoldus eine Missa pro infirmo in domo, ebenso im Pontif. von Nevers (Paris 
Nat.-bibl. Lat. 17 333, S. 362f.). Die Kranken kommunizierten in der Messe. Oder 
man ging nach der Messe mit der Eucharistie zu dem Kranken; so in einem Pontif. 
von Narbonne (11. Jh.) bei Martene l. c. 1. Ic. 7 art. 5 ordo XIII (Nachtr. der Ausg. 
Venedig I S. 319f.); darin die Formel: Corpus d. n. I. Chr. sanguine suo tinctum 
conseruet animam tuam eqs., in einem Rituale von St. Benoit-sur-Loire (Martene 
l. c. ordo XXIV S. 336 f.). Oft steht corpus abkürzend für beide Gestalten. — Die 
obengenannte Praxis aus dem Pontif. von Narbonne wird bestätigt durch Regino 
von Prüm (f 915), L. duo de synodalibus causis I c. 71: sacra oblatio intincta debet 
esse in sanguine Christi egs., jedoch nur für Kinder und Kranke. Schon die Statuta 
ecclesiae antiqua can. 76 (XX) scheinen dasselbe vorzuschreiben: infundatur ori 
eius eucharistia (PL 56, 882 f.). Die intinctio ist vorgeschrieben in: Rit. aus Nord- 
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italien (Paris Bibl. Mazarine Cod. 525 f. 57 v — 11. Jh.), Rituale vom Kloster des hl. 
Ambros. zu Mailand (Magistretti, Manuale Ambrosianum I [1905], Liber 
monachorum S. Ambrosii p. 82 — 11. Jh.), Rit. einer Mailänder Kirche (ebda 152; 
hier auch den Neugetauften; 13. Jh.), Liber officiorum von Farfa (Zürich Kant.- 
Bibl. Rheinau 82 p. 247 f. — 11. Jh.), Ordo für Krankenbesuch: (Rom Bibl. Vallicell. 
Cod. B 63 f. 234 v — 13. Jh.), Sakram. der Kathedrale von Arezzo (Rom Bibl. Vatic. 
Lat. 4772 f. 160 v — 11. Jh.), Ordo ad uisitandum infirmum aus einem Brevier und 
Missale (Bibl. Vatic. Lat. 7018 f. 182 r — 12. Jh.) [inclitum ist wohl eher = inditum; 
vgl. das Sakr. von Arezzo], Rit. von Soissons (Paris Nat.-bibl. Lat. 17 334 f. 37 v—38r 
— 12. Jh.). Die Formel Corpus... sanguine suo tinctum eqs. scheint aus Ober- 
italien zu stammen. Auch die Formel Corpus et sanguis eqs. deutet wohl auf die 
intinctio hin; dann gehören das Pontif. von Troyes, Sakr. des Ratold, Missale von 
S. Magdal. von Besancon und die erwähnten Ex. des „röm.-germ. Pontif. des 11. Jh.“ 
hierher. Ebenso einige keltische Ritualien, die die Kommunion im Rahmen einer 
missa sicca bieten: Buch von Dimna (9. Jh.), Miss. von Stowe (9. Jh.), Buch von 
Mulling (9. Jh.), Fragm. von Deer (12. Jh.). (Im Miss. von Troyes f. 183r auch 
eine missa sicca; danach Franz, Die Messe im deutschen MA 80 über den Ur- 
sprung der m. s. zu verbessern). Vita Odiliae c. 22 bezeugt calicem in quo domini- 
cum corpus et sanguis habebatur. — Die Sitte, solche getränkte .‚Hostien aufzube- 
wahren, war im Abendland nie sehr verbreitet; man tränkte sie in einer Messe kurz 
vorher oder in etwas aufbewahrtem konsekrierten Wein. War das nicht möglich, 
so tränkte man sie ingewöhnlichem Wein (also dasselbe wie in der Missa 
praesanctificatorum). Vom 12. Jh. ab war dies Regel in den Häusern der Klunia- 
zenser (Consuet. Cluniac. III 28 PL 149, 771), in Hirsau (Const. Hirsaug. [11. Jh.] 
II 62 PL 150, 1133), hier auch etwas Wasser beigegossen. In einem Missale von 
Exeter (The Leofric Missal ed. Warren p. 241) erscheint der Glaube an diekonse- 
krierende Kraft der Mischung: ponat sacrificitum in uino sine aqua dicens: 
Fiat commixtio et consecratio corporis et sanguinis d. n. I. Chr. Ähnlich in einem 
Miss. von Rheims (Bibl. Cod. 216 f. 135 v col. 1 — 13. Jh.): ... Fiat unitio et conse- 
cratio c. ets. d.n. I. Chr....D.s....te fideliter deprecamur ut accipienti ... 
sacrosanctum corpus et sanguinem I. Chr. eqs. Im 13. und 14. Jh., also nach der 
Scholastik, lehren eine ganze Gruppe von Dokumenten die Konsekration des Weines 
durch die Hostie beim Viaticum; sie halten also eine Tradition fest. Zwischen 
1292—5 (nach Batiffol, Introduction au Pontifical romain [Etudes de lit. et 
d’arch. chret. 1919] p. 29) redigierte Wilh. Durandus ein Pontificale, auf dem die 
1. Ausg. des Pont. Rom. (1485) beruht. Er benutzte weithin einen Vorgänger, dessen 
Kompilation bisher zu wenig beachtet wurde. Sie war sehr: verbreitet und ist in 
vielen Kopien erhalten. A. zitiert die folgenden, die dem Original am nächsten 
standen: Bibl. Vatic. Codd. Lat. 1152, 1153, 1154, 1155, 4745, 4747, 4748 I, 4748 II, 
5791; Borghes. 14, Borghes. 72. Paris Nat.-bibl. Codd. Lat. 15 619 und 17 336; Bibl. 
de l’Arsenal Cod. 333. Lyon Bibl. Cod. 5132. Meist 14. Jh. Die vatikan. Ex. sind 
besprochen von Ehrensberger, Libri Liturgici biblioth. apost. Vaticanae manu- 
scripti (1897) 517 ff. Das Original wurde in Rom in den ersten J. des 13. Jh. ver- 
faßt; Hauptquelle waren die Bücher der Kurie; der Verf. bemerkt zuweilen, dies 
oder jenes sei nicht im Ordinarium papae; er fügt nichtröm. Teile bei. Sein Pontif, 
ist römischer und ärchaischer als das des Durandus; wurde auch noch im 14. Jh. 
gebraucht; bes. an der Kurie, auch in Avignon, wo es vom Verf. des Ordo XIV ge- 
braucht wurde. In allen oben erwähnten Mss. finden sich die von Mabillon als 
Ordo X publizierten Stücke; darin das Rituale des Viaticum; der Text wechselt 
etwas; z. B. Vat. Lat. 5791 f. 233 r—v: Tunc tradat ei sacerdos eucharistiam domi- 
nici corporis intincto uino et uinum tali intinctione sanctificatum, in Christi 
sanguinem transmutatum, dicens: Accipe — uiaticum corporis et san- 
guinis d. n. I. Chr.... Post communionum dicit orationem: ...ut accipienti fratri 
nostro sacrosanctum corpus et sanguinem d. n. eqs. Ganz ähnlicher Text in einem 
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Pontif. des 13. Jh. (De ant. eccl. rit. ed. Venedig I p. 156). Das röm. Modell auch 
schon im Brevier der hl. Klara gebraucht (L. Bracaloni, /!I primo Rituale fran- 
cescano nel breviario di S. Chiara. Archiv. franeise. histor. 16 [1923] 77 [vgl. Jb. 3 
Nr. 256]). Im Cod. 5132 Bibl. Lyon eine kleine Änderung: Tunc tradat ei sacerdos 
eucharistiam d. corporis intinti uino et uino tali intintione sanctificatum dicens egs. 
In andern Codd.: Accipe — uiaticum corporis d. n.; aber daneben sanguis genannt; 
in einem in der Oration nur noch corpus. Also in Rom am Beginn des 13. Jh. der 
Glaube an die Konsekration durch Kontakt; in den Kopien für andere Kirchen 
treten allmählich Änderungen ein, die der damaligen Theologie entsprechen. 
VI Livres liturgiques contraires a la theorie de la consecration par contact. Neben 
den Büchern mit der Theorie Amalars gibt es eine große Menge solcher, die sich 
für keine Theorie entscheiden. Das Gregor. enthält ursprünglich nichts für die 
m. praesanct. am Karfreitag. Bald schob man den Ordo in die Sakramentare ein 
und nahm dabei eine Rubrik mit der Theorie A.s auf oder auch nur einfach den 
Text des Ordo (so vom 10.—16. Jh.); letzteres beweist noch keinen Widerspruch 
gegen A. Doch ist ein solcher in manchen Fällen wahrscheinlich. So findet sich 
in keinem Pariser Missale oder Ordinarium eine Spur von A. (vielleicht unter dem 
Einfluß der Universität). Weniger bedeutsam ist dieser Umstand bei andern französ. 
Büchern, da sich daneben Bücher der andern Kategorie finden. Die lit. Bücher der 
Benediktinerabteien zeigen ein wechselndes Bild. Viele, bes. in Niederdeutschland, 
folgen A., andere, bes. in der Nähe von Paris, ferner Cluny ‚halten sich davon frei; 
z. B. Consuet. Cluniac. antiquiores ed. Albers (1905) Tunc mittat hostiam in uino non 
consecrato, deinde communicant omnes; ähnlich in den Consuet. Sigeberti Abbatis 
(11. Jh., Albers 1. c., Cons. Farfenses, Disc. Farfensis, Cons. von Fructuaria, Vallis- 
umbrosa, Einsiedeln (hier aber in einem andern Missale A.), in Monte Cassino, in 
Lanfranks Decreta pro Ord. S. Bened. sect. IV (PL 150, 465 f.), in Silos; ferner bei 
andern Orden. — Zu den Büchern, die nichts über die Konsekration durch Kontakt 
sagen, können auch die gerechnet werden, die die immizxtio auch am Karfreitag nicht 
einmal erwähnen. Amalar hatte nach seinem röm. Aufenthalt die immizxtio abge- 
lehnt trotz des Ordo rom.; ähnlich Rhab. Maur., De Instit. cleric. II 37. Aber im 
ganzen lat. Okzident verbreitete sich mit dem Ordo rom. die immicztio. Es gibt 
jedoch eine gewisse Zahl von lit. Büchern, wo sie nicht erwähnt ist: Consuet. mona- 
steriorum Germaniae c. 40 (ed. Albers — 10. Jh.), Cons. von Cluny redig. von 
Mönch Bernhard (11. Jh. — Nat.-bibl. Lat. 13 875 f. 100r), De ministerio ecclesie 
per circulum anni (14. Jh. — Bibl. de l’Ars. Cod. 228 f. 97 r), Cons. Cluniac. des 
Mönchs Ulrich I 13 (PL 149, 662), Miss. von Einsiedeln (Cod. 114 — 11./12. Jh.), 
ein Missale aus der Gegend von Trier (Bibl. Mazarine Cod. 431 f. 74r), Ordo offi- 
ciorum aus $. Corneille de Compiegne (Nat.-bibl. Lat. 18044 f. 38v); die beiden 
letzten erwähnen nicht einmal die Kommunion. Aber diese Beispiele beweisen 
nichts, weil an denselben Orten die gewöhnliche Praxis in andern Büchern ange- 
geben ist. Trotzdem wurde das offic. praesanctif. an einigen Orten ohne fractio und 
commixtio gefeiert. In 2 Miss. von Fecamp (Bibl. Rouen Cod. 292 [Y. 181] f. 89r 
[14. Jh.] 293 [A. 158] £. 75v [15. Jh.]): ...communicet se et alios sine pacis osculo 
et sine fractione facta a sacerdote in calice. Vielleicht glaubt der Redactor, die 
Mischung sei konsekrierend und daher am Karfreitag unerlaubt, wie Amalar in 
seiner letzten Ausgabe? Einige Bücher der Normandie erwähnen ebenfalls nicht die 
fractio oder doch wenigstens nicht die immixtio: Pontificale von Rouen 12. Jh. 
(Nat.-bibl. Nouv. acquis. lat. 306 f. 74 v), Missale von Rouen (Bibl. Rouen Cod. 277 
[Y. 50] f£. 138r) usw. Das Wahrscheinlichere ist, daß die immiztio geschah (sie ist 
in mehreren Büchern von Rouen vorgeschrieben), daß man aber nicht an die Konse- 
kration durch Kontakt glaubte. Ähnlich in Lyon, in Besangon, wo einige Bücher 
deutlich sagen, daß der Wein nicht konsekriert wird. — Bis zum 12. Jh. bringen 
die lit. Bücher entweder den bloßen Text des Ordo Rom. oder die Theorie Amalars 
(Martene, De ant. ececl. rit. t. II Bassano-Venedig 1788 p. 133: Missale von Troyes 
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aus dem 11. Jh. muß es heißen: ipso die non conceditur ei salutare populum statt 
poculum); von dann ab wird die Lehre Amalars immer häufiger in den lit. Büchern 
abgelehnt: Ordinarium von Corbie 13. Jh. (Paris Nat.-bibl. Lat. 12 082 f. 16v), Miss. 
von Corbie 13. Jh. (Bibl. Amiens Cod. 157 f. 51 r—52v), Zeremoniale von St. Denis 
13. Jh. (Bibl. Mazarine Cod. 526 f. 54 v), Miss. von St. Denis 14. Jh. (Nat.-bibl. Lat. 
1107 f. 54 v), Ordin. von St. Arnulf-Metz 13. Jh. (Bibl. Metz Cod. 132 f. 47 1r—v): 
licet illud uinum sit sanclificatum per corpus domini appositum, ibi tamen non est 
consecratio, nec est sanguis Christi, von der Kathedrale Metz 13. Jh. (ebda Cod. 82 
f. 77 r—v), fast derselbe Text im 16. Jh. im gedr. Miss. Ein benedikt. Miss. 14. Jh. 
aus Montmajour (Diöz. Arles) (Nat.-bibl. Lat. 874 f. 100r): Et est sciendum quod 
ex tactu hostie uinum non consecratur, sed sanctificatur, id est ex tactu sacre rei 
reuerendum efficitur (nach Joh. Beleth und Sicard von Cremona). — Wilh. Du- 
randus bestritt im Rationale diu. offic. und im Pontificale die Konsekration durch 
Kontakt; damit setzte sich die scholastische Lehre allmählich durch. Dazu wirkte 
auch mit der Ordo missalis Fratrtum Minorum secundum consuetudinem Romanae 
Curiae, ein Vollmeßbuch, in Rom in der 2. Hälfte des 13. Jh. durch Minderbrüder 
verfaßt, von Nikolaus III. (1277—1280) für die Kirchen und Basiliken Roms vor- 
geschrieben (nur der Lateran behielt ein eigenes Sakramentar), dann auch außer- 
halb Roms sich schnell verbreitend, seit dem 14. Jh. als offizielles Meßbuch der 
röm. Kirche betrachtet, später gewöhnlich betitelt: Ordo missalis sec. cons. (oder: 
usum) R. C. Durandus nahm seine Rubrik über den Karfreitag wohl aus diesem 
Buche, in dem ein Theologe die frühere röm. Anschauung getilgt hatte. Die Formel 
praetermissa oratione Domine lesu Christe... quia facit de sanguine mentionem 
steht in allen Mss. des Miss. sec. c. R. C., ebenso in der Ed. princeps des Miss. 
Romanum (Mail. 1474) und deren Neudrucken im 15. u. 16. Jh., mit geringen Vari- 
anten in Partikularmissalien; an den Text des Rationale erinnern andere Meßbücher; 
einige verbieten die Formel Haec sacrosancta commiktio; Miss. sacerrimi ord. b. 
Bened. (Bamberg 1481), Meßb. sec. ritum... ordinis diui Patris Benedicti per Ger- 
maniam (Hagenau 1518), Miss. consummatissimum sec. usum sacratissimi ord. 
S. Bened. de obseruantia per Germaniam (Halberstadt 1520) schreiben das Gebet 
Domine lesu Christi fili Dei uiui vor: quia reuera ibidem corpus dominicum non 
sine sanguine est in specie panis. Neben dem röm.-franzisk. Missale lebte der Ordo 
Rom. mit der Theorie Amalars fort in vielen Meßbüchern (s. oben) und im 
Ordo XIV, ferner im Pontific. Rom. des 13. Jh.; hier aber wurde die betr. Rubrik 
bald geändert; in mehreren Mss. dieses Pontif. fehlt nicht nur die Glosse: Sancti- 
ficatur enim, sondern auch der vorhergehende Satz mit fractio und commiktio; 
vielleicht geschah das nur der Abkürzung wegen; jedenfalls wird die Lehre A.s 
nicht ausdrücklich verworfen. In einer 2. Reihe von Mss. aber wird die Oration 
Domine Iesu Christe qui ex uoluntate Patris verboten, quia facit de sanguine Christi 
ımentionem; dieselben Bücher halten aber noch die Konsekration beim Viaticum. 
— In den gedr. Büchern verschwindet am Ende des 16. Jh. jede Spur der Theorie 
A.s. VII La rencontre des deux traditions. Manche lit. Bücher halten zwar die Glosse 
A.s fest, legen aber sanctificare nicht als „konsekrieren“ aus (wie Joh. Beleth und 
Sicard von Cremona). Rit. von Konstanz (1482): Sanctificatur autem uinum non 
consecratum per eqgs., Miss. v. K. (1485): Sanctif. autem uinum in calice per corpus 
dominicum, sed non consecratur,; Meßb. von Köln (1494), von Mainz (15i3) usw. 
Andere protestieren nicht direkt gegen A., sondern geben ihre Ansicht durch den 
Kontext an; so läßt ein päpstl. Ordinarium vom J. 1365 (Paris Nat.-bibl. Lat. 4162 A 
f. 33 v) die Glosse A.s stehen, fügt aber aus Durandus und dem franzisk. Ordo mis- 
salis das Verbot der Erwähnung des Blutes bei; ähnlich in Büchern von Amiens seit 
dem 13. Jh. usw. VIII La consecration par contact dans les liturgies orientales. 
Die M. praesanct. entstand in der byzant. Lit., in der Fastenzeit mit Ausnahme der 
Samstage, Sonntage und der Annuntiatio gebräuchlich, Am Sonntag macht der 
Priester mit dem in das kostbare Blut getauchten Löffel ein Kreuzzeichen über die 
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Brote. An den Wochentagen wird ein konsekr. Brot und ein Kelch mit Wein und 
Wasser zum Altar gebracht; dabei wird gebetet: ’/do0 yao 10... o@na zai To Snoroör 
alua xt. Ebenso bald darauf Leib und Blut erwähnt; Fraktion und Mischung wie 
sonst in der Messe. In den slav. Büchern spricht das Gebet bei der Kommunion 
des Priesters und Diakons bei der Brotkommunion vom Leibe und Blute Christi; 
beim Trinken des Kelches wird die gewöhnliche Formel, die vom Blute Christi 
spricht, unterlassen. Die Danksagung dankt wieder für beides. Die. griech. Bücher 
haben jene Eigenart der slav. nicht; diese findet sich auch nicht im Euchologium 
ed. Goar; die Kommunion ist dieselbe wie in der Messe, d. h. es wird das Blut 
Christi genossen. Ein Ms. vom Anfang des 9. Jh. (Brightman, Lit. Eastern and 
Western I 344 ff.) zeigt dasselbe. Bes. das Gebet bei der Prozession (s. oben) zeigt, 
daß von Anfang an im Kelche aufbewahrtes Blut Christi war (ebenso wie anfangs 
im Abendland). Die Formeln blieben, wie oft in der Lit., als der Ritus geändert 
wurde und man aus prakt. Gründen nur noch das euch. Brot verwahrte; wann 
dies geschah, ist unbekannt. Die Kirche von Konstantinopel lehnte längere Zeit 
hindurch den Brauch, das euch. Brot mit dem Löffel zu bezeichnen (s. oben), ab. 
Hier tritt nun die Konsekr. durch Kontakt ein. Michael Caerularius (Patriarch 
1043—59), Expos. verbietet das Beträufeln mit dem Blute des Herrn; der Leib des 
Herrn wird gebracht, und keine r@r uvoux@v xai tehlsıonoıW@v EUX@P Tovroıs EngXöEraL. 
Kurz vor der Kommunion &yarrovraı ol dıaxoroı T@v NOOREILULEVOTr Aylwv normoimwv 

. Eußahleraı 6... dprog eis Tö Mvonxöv nor ıov, zal odrws 6 &v Tudrw olvog eis 
äyıov alua Tod xvolov xai usraßarlsraı xal nıoredsra usraßallsodaı (Text 
bei Leo Allatius, De Missa praesanctificatorum, Anhang des Traktats De 
Ecclesiae Occidentalis atque Orientalis perpetua consensione [Köln 1648] col. 
1586 f.); ähnliche Texte ebda 1537 und 1593; ferner Konstantin Harmenopulos, 
Epitome divinorum sacrorumque canonum Sectio II tit. 6 (PG 150, 97) um die 
Mitte des 14. Jh. Trotz dieser Ablehnung durch die Kirche von Konstantinopel 
verbreitete sich der andere Brauch immer mehr. Nur ihn kommentiert Symeon 
von Thessalonich (1410—29), der daneben davon spricht, daß Wein und Wasser 
durch das hl. Brot äyıaod@oı ıj ueroyj (Resp. ad Gabrielem Pentapol. Metropol., 
quaest. 57; PG 155, 909); äyıddew bedeutet jedoch nicht notwendig „konsekrieren“: 
Symeon ist auch sonst gegen die Konsekr. durch Kontakt; er spricht jedoch 
absichtlich dunkel, um einerseits den Lateinern keine Blöße zu zeigen und anderer- 
seits seine Glaubensgenossen nicht zu verletzen, die auch an die Konsekration der 
uegiöss, d. h. der nichtkonsekrierten Brotteile, durch den Kelch glaubien; er emp- 
fiehlt, den Gläubigen von dem konsekr. Brote zu geben. Ähnlich Gabriel Severus 
von Philadelphia (1577—1616)de particulis ed. R. Simon (Paris 1671) p. 21. Die 
Zeremonien des Viaticums bei den Orthodoxen zeigen, soweit sie bekannt sind, 
nicht den Glauben an die Konsekr. durch Kontakt. — Die Melkiten verloren auch 
nach Annahme des byz. Ritus nicht jede Berührung mit dem syr. Ritus. Wie 
diese übten sie außerhalb der Messe die consignatio calicis, um die Kommunion 
zu ermöglichen. Gregor Barhebraeus, Nomocanon c. IV sect. 1 (2. Hälfte des 
13. Jh.) teilt ein Dekret des Patr. Theodosius (887—96) mit: Si xata (besondere 
Brotart für die Euchar.) venit ad ecclesiam, et vinum, et non egeant oblatione, 
calicem solum consignent ex vino illo, et sufficit ad communionem illorum qui 
obtulerunt egs. Die cons. ist dasselbe wie commictio: Kreuzzeichen mit der Hostie 
über dem Kelch und Hineinwerfen; dies sufficit ad communionem; auch ein Diakon 
kann consignare. Vgl. den Kanon des Konz. von Laodicea (Ende des 4. Jh.): ob Ösi 
trnostas (Subdiakone) dorov dıödvaı vDdL nornoıov ebkoyeiv. Wenn. sbl. hier etwas 
wie consignare wäre, hätten also die Diakone das Recht gehabt, und daraus 
ließe sich wieder ein Sinn in die oben schon erwähnten Worte des hl. Laurentius 
bei Ambros. bringen: cui commisisti dominici sanguinis consecrationem. — Theodos. 
verbietet, zata simplex der oblatio beizufügen; vielleicht glaubten manche Priester 
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an eine Konsekration in diesem Falle. Der Nomocanon bringt auch eine Bestim- 
mung von Jakob von Edessa (633—708), wonach ein sacerdos inclusus für sich 
und andere Priester -inclusi konsignieren kann, auch sub silentio;, der Diakon 
soll immer schweigend k. Das Ganze ist also ein Privatakt. Schon vor der Tren- 
nung der Monophysiten handelte Joh. von Tella (f 538) von der cons. als einem 
alten Brauche, der also in dem ganzen Bereich des antioch. Ritus üblich war: 
Quaest. de rebus variis ed. Lamy, Diss. de Syrorum fide 70—79; ebenso erlaubt 
er, wenn der euch. Wein’ zu Ende ist, Wein für die Kommunion nachzugießen. Die 
Melkiten bewahrten auch nach Annahme des byz. Ritus manche älteren Bräuche. 
Noch im 15. Jh. gibt ein Formular für die cons. die syr.-arab. Oratio pro oblatione 
quae antea consecrata est ed. Graf (Or. Christ. N. S. 6 [1916] 44—48). Auch die 
M. praesanct. in der Fastenzeit heißt in den syr. Dokumenten einfach cons. calicis. 
Die Maroniten haben die Lit. praes. jetzt nur am Karfreitag, ebenso die Katholiken 
des syr. Patriarchats Antiochien nach dem Meßbuch von 1843; seit der Ausgabe 
1922 durch Ephrem II. Rahmani jedoch alle Tage der Fastenzeit mit Ausnahme 
von Samstag und Sonntag. Die Jakobiten waren der M. praes. gegenüber sehr 
zurückhaltend; trotzdem tritt sie auch bei ihnen auf: Barhebraeus, Nomocanon 
c. IV sect. VIII (vgl. Codrington, The Syrian Liturgies of the Presanctified 
im Journ. of Theol. Stud. 4 [1903] und 5 [1904]) berichtet über eine solche Lit. 
mit dem Autornamen: Severi (Patr. von Antioch. 512—518); darin heißt es: Tum 
accipit partfculam eaque calicem consignat tribus crucibus inquiens: Ut uniat el 
sanctificet et convertat mixtum, quod in hoc calice est, in salutarem ipsius Christi 
Dei nostri sanguinem eqs. Der Text dieser Lit. wurde wiedergefunden von 
Codrington (ed. J. of Theol. Stud. 4, 72—81); ferner hg. von M. Rajji, Une 
anaphore syriaque de Severe pour la messe des Presanctifi6s (Rev. de l’Orient. chret. 
3. ser. I [XXI] [1918/9] 25—39). Auch die syr., dem hl. Joh. Chrys. zugeschr. Lit. 
praes. lehrt die Konsekr. durch die Konsignation (ed. Codringtonin den Xovoo- 
orouıxd [Rom- 1908] 719—729). — In den nestorianischen Büchern findet 
sich auch die cons.; außerdem wurden ganze Kelche durch einige Tropfen des 
kostbaren Blutes konsekriert; die Kelche wurden dreimal konsigniert, das dritte 
Mal cum calice consecrato und der Formel: Consignatur et consecratur et com- 
miscetur mixtum hoc cum sanguine eqs. — In der alexandrin. griech. Lit. des 
hl. Markos werden im Anfang der Messe mehrere Kelche mit Wein vorbereitet; 
aber nur einer scheint konsekriert zu werden, da bei der Epiklese nur von einem 
erbeten wird, daß er gewandelt werde (ähnlich wie in Rom nach dem Ordo I die 
scyphi, nicht konsekriert werden). In dem Werke des Abü’l-Barakät, Die Lampe 
der Finsternis (um 1320) heißt es: ... (nach der Kommunion der Priester) si super 
altare sint alter, duo aut plures calices, consecrat alterum calicem, accipiendo 
scilicet cochlear, sumendo cum ipso ex calice Liturgiae et fundendo in calicem non 
consecratum tria cochlearia . .. et Isbodica (Asonotxov) quae superfuerant pro 
numero calicum in primum calicem immittit; postea ea ex ipso extrahit et in reli- 
quos calices partitur. — IX Conclusion. Um allen Gläubigen einigermaßen einen 
Kelch zu reichen, goß man in Rom, Ägypten, Chaldaea vom Kelch des Zelebranten 
in die andern Weinkelche und legte eine Brotpartikel hinein; von Rom aus ver- 
breitete sich dies weithin im Abendland. In Syrien (seit dem 7. Jh.) und in vielen 
Klöstern unserer Gegenden goß man Wein nach. Bei der Kommunion außerhalb 
der Messe konsignierte man einen Weinkelch, im Orient wahrsch. schon seit Ende 
des 4. Jh., im MA oft am Krankenbett (so in der röm. Lit. noch im 14. Jh.). In 
der M. praes. Heiligung des Weines durch die Hostie; syr., griech., lat. Quellen 
bezeugen den Glauben an die Konsekration dieses Weines. Die Erklärung des Ordo 
Rom. durch Amalar wird bis zum 12. Jh. nicht bestritten, ist aber deshalb nicht 
als allgemein angenommen zu betrachten. Seit dem 12. Jh. tritt die Theologie 
dagegen auf; sie verschwindet allmählich und seit der zweiten Hälfte des 16. Jh. 
vollständig. 0. C. [354 
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W. H. Grattan Flood, Irish origin of the „Missa de Angelis“ (The Eccles. 
Review 70 [1924] 489—492) glaubt, beweist aber ganz und gar nicht, daß die 
M. de A. irischen Ursprungs sei. Nach ihm müßte man ihren Ursprung in die erste 
Dekade des 10. Jh. nach St. Gallen setzen, aus dem er eine ‚irische Schule‘ macht. 

L. G. [355 

P. de Puniet O.S.B., Une ligue de prieres au pays Manceau (La Vie et les 
Arts lit. 10 [1923/24] 18—25) behandelt den Gebetsbund, den Bischof Aldricus von 
Mans 840 in seiner Diözese einrichtete (cf. Gesta D. Aldrici Migne PL 115). 3 Messen 
sollten zu bestimmten Zeiten gelesen werden, 1 pro domno episcopo et pro omnibus 
sibi commissis, 1 pro uiuis und 1 für die Toten. In der 2. sind die Orationen der 
Messe pro deuotis amicis (Suppl. Alcuini n. 72) benutzt und ausgestaltet. O.C. [356 

H. Dausend O.F..M., Liturgischer Konservatismus? (Theol. Qu.-Schr. 104 
[1923] 250— 259). Unter diesem Titel bespricht D. die von mir Jb. 2 S. 35 N. 2 kurz 
erwähnte Tatsache der Änderung im Wortlaut der Sekret am Feste der hl. Gregor 
und Leo II., die von mir auf eine veränderte Auffassung vom Totengedächtnis und 
von der Wirkung der Liturgie zurückgeführt wurde. D. bringt weitere Beispiele, 
an denen sich die Einwirkung der veränderten Auffassung erkennen läßt. Schon 
im 10. Jh. zeigt das Sakr. von Nevers die neue Form. In Cod. lat. Monac. 4104 
(15. Jh.) steht intercessione auf Rasur und ist nobis nach haec eingeschoben. Andere 
Hss. geben: ut per animam f. t. Gr. haec prosit oblatio, oder: intercedente b. Gr., 
oder: meritis b. Gr. usw.; oder es wird eine andere Sekret genommen. All das be- 
stätigt meine Auffassung, daß nach dem Zurücktreten der älteren Auffassung, nach 
der auch die Heiligen durch das Meßmysterium zu Gott gelangen, ein unsicheres 
Tasten beginnt. D. sagt von dieser Auffassung: „Sie ist recht einfach und ordnet alles 
in eine schön laufende, gerade Linie.“ Jedoch sei das liturg. Leben nicht geradlinig. 
Meine Auffassung zeigt aber doch gerade eine nicht geradlinige Entwicklung und 
ist mit ihrem Hinweis auf den so tiefliegenden Umschwung in der Auffassung von 
Liturgie, Mysterium, Sünde usw., der a. a. O. reich belegt ist, auf jeden Fall tiefer 
als die Erklärung von Pamelius und Franz aus einem Versehen des Abschreibers 
oder die D.s, die im Grunde auch eine Unachtsamkeit des Schreibers annimmt. Auch 
die vielen Fragesätze, die D. am Schluß bringt, beweisen nichts. Meine Auffassung 
bleibt daher durchaus bestehen und wird durch die von D. dankenswerterweise 
beigebrachten Beispiele nur bestätigt. 0.50.4357 

J. Brinktrine, Zur Textgeschichte des Kanons der hl. Messe (Theol. u. Glaube 
1923 [15] S. 288 f.). In dem Röm. Quartalschr. f. christl. Altert. u. f. Kirchengesch. 31 
(1923) angezeigten Cod. Ross. lat. 2041, der wahrscheinlich in Tegernsee für die 
1019 erbaute Mauritiuskirche in Augsburg geschrieben wurde, finden sich einige 
bemerkenswerte Textvarianten des Kanons gegenüber dem Miss. Rom.: una cum 
beatissimo papa nostro N. (ohne Bischof und Rechtgläubige!), wohl die ältere 
Lesung, wie die Karfreitagsliturgie zeigt. — famularum famularumque tuarum 
+ omniumvidelicetkatholicorum — Ordnung im Heiligenkatalog nach 
dem Kalender. — Im Gebet Quam oblationem fehlt am Schluß lesu Christi. — Im 
Qui pridie: ad te deum patr. omnip. — In der Konsekrationsformel fehlt; novi et 
aeterni testamenti mysterium fidei. — Im Suppl. te rog. fehlt: in conspectu div. ma]. 
tuae. — Das Memento pro defunctis zerfällt in zwei getrennte Gebete. [358 

E. Patzelt, Die karolingische Renaissance (Wien 1924). S. 56 Pflege des kirch- 
lichen Gesanges. Auf dem Konzil von Vaison „wurde die allgemeine Einführung der 
Predigt und des Gemeindegesangs, des Kyrie eleison, angeordnet“. [359 

(n. 1.), II „Credo“ nella Liturgia (Riv. lit. 11 [1924] S. 177 tf.). Nach einem 
kurzen Seitenblick auf die mutmaßliche Entstehungszeit des Symb. Apost. wird 
zunächst die Entwicklung des Credos innerhalb der Taufliturgie, dann als Gebet 

1 Vgl. Nr. 335. 
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überhaupt, als Bestandteil des Divinum officium (S. Fructuosus als erster) und end 
lich in der nicänischen Form als Element innerhalb der eucharistischen Liturgie 
(Antiochien, Konstantinopel, Konzil von Toledo 589, Gallien; in Rom erst seit der 
Kaiserkrönung Heinrichs II.) geschildert. [360 


C. Callewaert, La semaine ‚„mediana‘‘ dans l’ancien carEme romain ‚et les 
Quatre-Temps (Rev. Bened. 36 [1924] 200 ff.). I. Die Benennung mediana ist der 
altröm. Liturgie vor dem 6. Jh. zu eigen. Zeugnisse für das Vorkommen dieses 
Namens Alcuins Comes emendatus, Comes von Murbach, Ordines Romani, Papst 
Gelasius, Papst Pelagius I., Gregor II., Urban II, Ordo off. eccl. Lat. Seit 7./8. Jh. 
kommt die Benennung in Wegfall. II. LaMediana et les Quatre-Temps. 
Auch die Quatember sind eine Eigentümlichkeit der römischen Stadtliturgie. Die 
Besonderheit der sept. med. besteht nun darin, daß die Woche mit dem Sonntag 
abschließt wie die Quatemberwochen. In dem Comes des Alkuin und dem von 
Murbach hat der Quatembersonntag der Fastenzeit seine eigene Messe; früher aber 
Dominica vacat. Die später gewordene Sonntagsliturgie enthält Bestandteile von 
Mittwoch und Samstag. Ähnlich ist auch die Benennung mediana verwandt für 
Mittwoch, Samstag und Sonntag; der Freitag ad sanctum Eusebium gefeiert mit 
einer Lektion, wie ursprünglich im Quatember. Wie der Quatembermittwoch, so hat 
auch der der mediana noch eine doppelte Lesung vor dem Evangelium; der Samstag 
hatte bis zur Mitte des M.-A. zwei Lesungen. Der Mittwoch der med. hat das Flecta- 
mus genua — levate — also viele Berührungspunkte zwischen Quatember und 
mediana. III. LaMedianaetla Mi-Car&me. Etymologisch muß septimana 
mediana Paschae (Pelagius) oder mediana Quadragesimae (Gelasius) bedeuten eine 
Woche in der Mitte der Fasten. Nach Henri v. Valois ist es die Passionswoche, 
naeh Mabillon die 4. Fastenwoche; beides ist unannehmbar. IV. La Mediana, 
epoque l&egale des ordinations. Der Quatembersamstag ist der gewöhn- 
liche Ordinationstag geworden. Ursprünglich wurden die Ordinationen an einer 
. Sonntagsvigil gefeiert, wahrscheinlich am Winterquatember; aus bestimmten Grün- 
den war es seit Gelasius wohl der Quatember überhaupt. Er fügt aber die med. 
Quadr. als solchen Weihetag hinzu. Aus einem Text des Liber diurnus ergibt sich 
(S. 208), daß die Anfangs- und mediana-Woche der Fastenzeit Weihetage sind, un- 
abhängig von aller Koinzidenz mit dem Quatember, weil der Charakter dieser 
Wochen die von Leo I. aufgestellten Bedingungen erfüllt (vor dem 7. Jh.). V. Les 
particularit&sliturgiques des semainesinitiale, m&diane et 
finale ducar&me. Der Comes von Würzburg (s. VIIi.) gibt mehrere Lesungen 
vor dem Evangelium nur an für die Anfangs-, Mittel- und Schlußwoche der Fasten- 
zeit; in früherer Zeit war diese Ähnlichkeit wohl noch deutlicher. Diese drei Wochen 
hatten dann auch ihre bestimmten Namen (quadragesimale initium oder ingressus 
quadragesimalis; mediana; hebdomada maior oder authentica [S. 210)). VI. Trois 
semaines de jeünes plus rigoureux dans le car&me. Die richtige 
Auffassung von den 40tägigen Fasten (S. 210 ff.), insbesondere auch die von So- 
krates und Sozomenos aufgeführten Unterschiede in verschiedenen Kirchen. Soz. 
erwähnt auch drei Fastenwochen, die sich nicht folgen, wohl die drei obengenannten 
Wochen. Petrus Chrysologus in Ravenna wendet sich gegen die novitas, einige 
Wochen der Quadr. durch besondere Fasten herauszuheben und in der übrigen 
Zeit nachzulassen, ebenso St. Maximus in Turin. Was in Oberitalien hier bezeugt 
ist, wird wohl auch in andern Kirchen der Halbinsel der Fall gewesen sein, vor 
allem in der römischen (Zeugnis des hl. Hieronymus ad Marc. ep. 24 ed. Hilberg 
CSEL. 54, 216), wie denn auch die Römer z. B. am Donnerstag weniger fasteten als 
an andern Tagen. Wenn wir die drei Wochen getrennt annehmen, ist der Irrtum 
des Sokr. Hist. eccl. V, 22 (ovvnauevas) danach zu berichtigen. VII. ’&volution 
primitivedu car&me& Rome. Während der ersten drei Jahrhunderte war 
das römische Kirchenjahr in seiner Einfachheit nur durch das Osterfest und seine 
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zweitägige Vorbereitung unterbrochen. Seit dem 4. Jh. kommt die 40tägige Vor- 
bereitung. In diesen Tagen hatte man auf Einhaltung und Ausbau der Liturgie be- 
sonders acht. Während aber die einen das Fasten ganz streng durchführten, heben 
andere einige Wochen besonders heraus. Aber das Fasten war nicht offiziell obli- 
gatorisch. Diese Konsekration kam erst später und zwar mit der Ausgestaltung 
der Liturgie an den Sonntagen, Mittwochen, Freitagen und in bestimmten Wochen. 
An erster Stelle setzt sich die Karwoche durch (hebd. maior, authentica). Dann 
kam naturgemäß der Anfang und die erste Woche der Fastenzeit an die Reihe 
(initium, ingressus, quadr.). Die 4. Fastenwoche erhielt dann den Namen mediana. 
An diese Gliederung schließt sich von selbst eine Spezialisierung der Liturgie. 
VIUH. Les Trois-Temps primitifs et les QuatreTemps actuels. 
Nach den neueren Untersuchungen gab es ursprünglich nur Dreizeiten, älter als 
die Fastenzeit, die erst seit dem 4. Jh. und zwar im Orient früher als in Rom er- 
scheint. Dagegen reichen die Quatember in Rom bis in das 3. Jh. hinauf (bis zum 
Papst Callixtus?). Jedenfalls kennt Augustinus die ausgebildeten Quatemberfasten 
Ende 4. Jh. Bei Leo d. Gr. finden wir die Qua tember, ohne daß er selbst spezielle 
Bemerkungen darüber macht. Nun hatte die Organisation der ersten Fastenwoche 
und der mediana eine solche Ähnlichkeit mit den Dreizeiten des Callixtus, daß die 
Angleichung jener an diese sich von selbst vollzog. Noch der Papst Gelasius, 
der die 4. Jahreszeit schon als feststehend annimmt, nennt sie nicht analog den 
drei übrigen. — In den Kirchen außerhalb Roms ist der Quatember auch nur unter 
dem Einfluß der römischen Liturgie eingeführt worden, besonders weil der Papst 
an den Quatembersamstagen die Ordinationen festgesetzt hatte. Sie verbreiteten sich 
auch erst nach der vollständigen Festsetzung der vier Zeiten. Nun übernahmen 
die einen genau die römischen Quatember mit Datum, die andern feiern den ersten 
Quatember immer im März (Frühlingsanfang). Aus dem heterogenen Ursprung der 
Fastenquatember erklären sich auch die fundamentalen Unterschiede in ihrer 
Liturgie gegenüber den anderen Quatembern. IX. La liturgie des Quatre- 
Temps du Car&me. Die Lesungen der Fastenquatember schließen sich an die 
Quadr.-Lit. an, nicht an die der übrigen Quatember (S. 224 ff.), und wahrscheinlich 
schon seit den Anfängen der Fastenorganisation. Schwierigkeiten bereiten nur die 
Perikopen des Samstags. Aber auch diese sind nach C. weit stärker von der 
Ordinations-Idee beeinflußt als vom Quatembercharakter. Wahrscheinlich ist Papst 
Gelasius der Organisator der Liturgie vom Samstag der Fastenquatember. [361 


M. L., Otto von Bamberg und sein erster Missionszug nach Pommern (Deutsche 
Gaue 25 [1924]). S. 43: Ausführungen über die Weise der Taufe bei den bekehrten 
Pommern (im Anschluß an Sieniawski, Die Missionsreisen des Bisch. Otto v. B. 
Lpz. 1908). [362 

O0. Ursprung, Freisings mittelalterliche Musikgeschichte (Wissenschaftl. Fest- 
gabe zum Korbiniansjubiläum S. 245 ff.). Wir müssen uns hier auf einige Angaben 
beschränken, die das Liturgische im Besonderen betreffen. $S. 247 das Freisinger 
Petruslied (Clm 6260) mit Anm. Über die Entstehung des deutschen Kirchenliedes 
aus dem Kyrie der Allerheiligenlitanei (Statuten des Provinzialkapitels von Salz- 
burg 799).. S. 249: „Die ersten bis jetzt nachgewiesenen liturgischen Gesänge, die 
auf dem Domberg und Weihenstephan erklangen, gehörten der gallikanischen 
Liturgie an.“ Korbinian fand in Freising bereits heimische Riten und Gesänge vor. 
Verhältnismäßig bald, weil isoliert und von der karolingischen Reform bedrängt, 
verschwinden die gallikanischen Melodien vor den gregorianischen. S. 250 Bezie- 
hungen Freisings zu St. Gallen und zur Reichenau. S. 252 Choralische Denkmäler 
aus Altfreising (Anm. 2 Neumendenkmäler). S. 254: Die Notierung der Gesänge 
geschieht in Fr. bis ins 15. Jh. in adiastematischen Neumen — St. Gallener Neumen- 
typus. Nur die später (s. XII) in das Missale Clm 23 261 eingetragene Praefatio com- 
munis und das Pater noster sind diastematisch geschrieben. S. 256: Die Versus 
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alleluiatici in Clm 6419 bedienen sich einer gewissen Freiheit gegenüber den grego- 
rianischen Melodien und lehnen sich an Cod. Sang. 339 an. Das Meßordinarium 
hält in Fr. im 14. Jh. noch die gruppenweise Anordnung der sämtlichen Kyrie-, 
Gloria- usw. -Melodien an. Im 15. Jh. sind Kyrie- und Gloria-Melodien gruppen- 
weise zusammengefaßt und erscheint auch die erste Benennung einer solchen Gruppe 
mit de beata virgine. In keinem der Codd. ist ein Credo enthalten. Es gab auch 
eine Totenmesse mit dem Introitus: Si enim credimus. Auch über das Verschwinden 
des Offertorial- und Kommuniongesangs geben die drei Freisinger Meßgesangbücher 
ein anschauliches Bild (Clm 6428, 6419, 6418) (Verschwinden der Teilnahme des 
Volkes an der gemeinsamen Kommunion!). — S. 257: In das Missale plenarium 
Clm 6428 s. XIV/XIII sind keine Tropen aufgenommen; das Freisinger Troparium 
ist verloren gegangen. Im Meßordinarium sind einige Tropen, darunter Ave Maria 
vere maris stella und Salve pater summe am Rande nachgetragen. Von den Se- 
quenzen hat Clm 6419 nur die Textanfänge; das Antiphonar von Weng dagegen 
(= Clm 6418 s. XV) bringt einen Anhang von 69 Sequenzen (für Ostern allein 12). 
S. 258: Die Korbiniansequenz (bei Dreves An. hymn. 9, 136 f., nach dem Moosburger 
Brevier, jetzt Univ.-Bibl. München Cod. 157 E a 1360 mitgeteilt) ist die einzige für 
uns leserliche Komposition aus Altfreising. Am Karsamstag bei der Prozession zum 
Taufbrunnen Hymnus Ad fontes. — Auf Weihnachten und Ostern beziehen sich 
mehrere der ältesten choralischen Denkmäler aus Freising. Clm 23 261 (Benedictio- 
nale des St. Andreasstiftes) mit Präf. zu Weihnachten, zur Ölweihe, zur Wasser- 
weihe, Praeconium paschale, Osterpräf.; Clm 6425 (Obsequiale) Praec. pasch. (vom 
heutigen abweichend), Gesang zur Fußwaschung; im Miss. plen. feierlicher Lektions- 
ton am Stephanstag, Gesang In mente habete am Ostermontag nach dem Introitus 
und Passionsgesang der Karwoche. (Der Diakon singt entweder die ganze Passion 
im Evangelienton oder nur die Herrenworte in diesem Ton und das übrige im Lek- 
tionston.) S. 259: Im gedruckten Missale von 1487 die melodisch gebauten Altar- 
gesänge des Priesters. S. 259f.: Die Freisinger Offiziumsgesänge (= Historien) in 
Clm 6423. S. 260 ff.: Die in Freising gebrauchten Reimoffizien (z. B. Julians vou 
Speyer: Franciscus vir catholicus); mehrere sind Freisinger Sondergut (An. hymn. 
25, 221 ff.). S. 262: Münchner Reimoffizium auf die hl. Apollonia von 1360 (nur 
der Text ist gerettet), Moosburger auf den hl. Kastulus usw. S. 262: Die Skrutinien, 
Gesang des griechischen Credo und zwar des Symb. Nicaen.; das deutet auf 
gallik. Liturgie, wie denn auch in Clm 6429 s. XIV noch Benedictiones stehen. 
S. 264: Umriß der Freisinger Liturgiegeschichte (S. 265 A. 1: Hinweis auf das Miss. 
Ambros. in Clm 6420). S. 266f.: Aus der Liturgie hervorgegangene Osterfeiern für 
Freising und die Diözese. Fr. hat als einziger deutscher Ort Rachelspiel und Weih- 
nachtsfeier (wohl von Tours bezogen). S. 269: Liturgischer Ritus beim Empfang 
Kaiser Heinrichs IV. i. J. 1084. S. 273 f.: Auf dem letzten Blatt des Meßantiphonars 
Clm 6419 ist die erste Strophe des weihnachtlichen Benedicamus Domino-Tropus 
aufgezeichnet: Procedentem sponsum. Über dem letzten Vers stehen Neumen in 
dreistimmigem Tonsatz (das alte Organum). Vermittler der Mehrstimmigkeit aus 
dem Kloster St. Amand (Hucbalds Musica enchiriadis) war Leutrad v. Freising, 
i. J. 952 Abt von St. A.; für Deutschland war Fr. die erste Stätte, wo die Mehr- 
stimmigkeit nachgewiesen ist. [363 


A. Wilmart O.S.B., Les anniversaires celebres a Saint-Denis au milieu du 
XIVe siecle (Rev. Mab. 14 [1924] 22 ff.). In einem im Viktoria-Albert-Museum (South 
Kensington) aufbewahrten, bis 1891 zur Grawford-Kollektion gehörigen Missale aus 
St. Denis s. XIV befindet sich außer einem liturgischen, die Herkunft deutlich 
charakterisierenden Kalendarium auch ein Nekrolog von 36 Namen; die Todestage 
ihrer Träger wurden in St. Denis besonders begangen. S. 23—25 werden die Namen 
veröffentlicht, S. 25 ff. historisch untersucht. Das Verzeichnis läßt den Schluß zu, 
daß gegen Ende des 13. Jh. (unter den Äbten Matthäus von Vendöme und Reinhold 
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Giffart) die großen Linien des liturgischen Obituariums neu festgelegt und verengert 
wurden. Im Anhang zieht W. noch einige früher veröffentlichte Obituarien von 
St. Denis heran (so die drei Missalien — Paris BN 1107, Mazarine 526, Rom B. Casa- 
nate 603 — eingefügte Anniversarienliste hg. v. A. Molinier, Rec. des hist. de la 
France I, 1. 1902. p. 334—342). [364 


J. Klapper, Der Ursprung der lateinischen Osterfeier (Zschr. f. deutsche Philo- 
logie 50 [1923] 46 ff.). K. geht gegenüber Lange von der Ansicht aus, daß die 
dramatischen Texte auf eine bestimmte Heimat zurückgehen müssen, weil bei der 
wesentlichen Übereinstimmung ihrer vier Sätze sie nicht an verschiedenen Stellen 
gleichzeitig zur dramatischen Form aus liturgischen Brevierversen entwickelt werden 
konnten. Die liturgischen Osterfeiern sind immer auf klösterliche Kultübung be- 
schränkt geblieben, hauptsächlich in Deutschland und Frankreich, die älteste im 
10. Jh. K. gliedert die Texte in drei Stufen: 1. Die Stufe der Frauen-Engelverse; 
2. die Hinzufügung des Apostellaufs; 3. die Hinzufügung der Magdalena-Jesus-Szene. 
Er sucht dem Ursprung des Grundtextes mit Hilfe der Pergamenths. I qu. 175 zu 
Breslau (einst im Besitz der Kreuzherren in Neiße) nahezukommen; sie enthält 
einen Ordo divini officii per totum annum (vgl. A. Schönfelder, Die Prozession 
der Lateiner in Jerusalem zur Zeit der Kreuzzüge. Hist. Jahrb. d. Görresges. 1911 
S. 578—597); sie ist die Abschrift einer Hs. s. XII, die den gesamten Ordo divini 
officii enthielt, wie er in der Kreuzzugszeit bei den Lateinern in Übung gewesen ist, 
entstanden im dritten Viertel des 12. Jh. S. 49f.: Die feierlichen Prozessionen in 
der lateinischen Liturgie in Jerusalem. Trotz ihrer Entstehung in der Kreuzzugszeit 
haben die ursprünglichen liturgischen Überlieferungen Jerusalems stark mitgewirkt. 
S. 50: Wechselbeziehungen zwischen der römischen und der hierosolymitanischen 
Liturgie; in der Kreuzzugszeit erfolgte ein Ausgleich. S. 52: Die Auferstehungs- 
liturgie nach dem Jerusalemer Ordo der Breslauer Hs. Hier wird der Wechsel- 
gesang als consuetudo antiqua bei der Matutin erklärt und zwar in einer Prozession 
zum hl. Grab. Da beim Text keine breviertechnischen Abkürzungen stehen, ist 
anzunehmen, daß der in der dramatischen Prozession gebrauchte Wortlaut des 
Textes vollständig vorliegt; der Prozessionsgesang ist durchaus liturgisch gebunden, 
noch nicht durch Anlehnung an den Evangelientext inhaltlich anschaulich gemacht. 
K. nimmt nun an, daß „von Jerusalem von monastischen Pilgern diese Prozession 
wie viele andere nach den Klöstern Frankreichs und anderwärts verpflanzt worden 
ist“. Er nimmt sogar an, daß in der Vulgatavariante des Cod. bibl. Theodulfianus 
s. IX der Satz: quem quaeritis iesum nazarenum. quum mortuis. non est hic sed 
surrexit einen Dialog voraussetzen und von der Jerusalemer Liturgie beeinflußt sind. 
Der morgenländische Prozessionsritus ist im Breslauer Ordo ganz äußerlich mit 
dem römischen Brevierritus verknüpft. Freilich ist die Frage noch nicht beant- 
wortet, wann in Jer. die Prozession eingeführt wurde und wann sie von dort nach 
Gallien und Deutschland übernommen wurde. Es bleibt der Zeitraum von s. Vli. bis 
s. Xe. Wahrscheinlich jedoch fällt die Herübernahme vor die gregorianische 
Reform. Dann käme als terminus ad quem die Mitte des 8. Jh. in Betracht ?. [365 


R. Stapper, Liturgische Ostergebräuche im Dom zu Münster (Festschr. z. 
100 jähr. Jub. d. Ver. f. vat. Gesch. u. Altert.-Kde. Westfalens = Zschr. f. vat. Gesch. 
u. Altert.-Kde. 82 [1924] 19—51). Ein sehr anregender Gang durch die Jahrhunderte! 
Während für die älteste Zeit nur die Introitus-Introduktion, der Ursprung der lit.- 
dram. Osterfeiern, als wahrscheinlich festgelegt werden kann, haben wir für später 
als wichtige Quellen O I = Ordinarius v. 1265 (Domarchiv Ms. 4), O II = Ord. v. 
ca. 1485 (Domarch. ohne Signatur) und O III = Ord. v. 1599, erhalten im Original 
und mehreren Kopien; 1712 folgte unter Bischof Franz Arnold v. Wolff-Metternich 
eine „Diözesanagende“, bis 1894 eine neue Coll. rit. eintrat. An der Hand dieser 


2 Die Red. verweist auf Journ. of engl. and german Philology (1922) 692. 
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Quellen werden anschaulich beschrieben S. 25: Die Auferstehungsfeier in der Oster- 
nacht; S. 28: Besuch des Grabes am Ostermorgen (Ordnung der Responsorien!); 
S. 32: Prozession und Festmesse (bes. interessant S. 36 ff. Kommunionausteilung 
mit Venite populi ad sacrum); S. 39: Die spätere Entwicklung bis zur Gegenwart 
(Tollite portas usw.). S. 44 als Beilagen Texte aus O II und III (zu S. 21 A. 2 vgl. 
Jb. 2 Nr. 263—5, zu S. 41 A. 2 vgl. Jb. 2 Nr. 266). [366 
W. Lampen O.F.M., Mulier amicta sole. Saggio esegetico-liturgico su 
Apoc. XII (Studi Francescani 1923, 273 ff.). Während sich der erste, weitaus größere 
Teil dieser Studie über die am 8. Dez. und 11. Febr. in der Liturgie verwendeten 
Worte der Apokalypse mit den Erklärungen durch frühere Exegeten beschäftigt, 
wird ganz am Schluß auch von den Beziehungen des Textes zur Liturgie gesprochen. 
L. betont dabei die Analogie ‚che la mulier amicta sole e la Madonna a Lourdes 
sono ambedue Signum magnum in coelo‘ (S. 282). — Vgl. auch De Vrouwe bekleed 
mit de zon. (Tijdschr. v. Lit. 5 [1924] 277—287). [367/8 
J. Kreps O.S.B., L’ancienne Liturgie Liegeoise®. IV. P£nitence (Les quest. 

lit. et par. 9 [1924] 94 ff.). Bringt wichtige und interessante Statuten und Synodal- 
beschlüsse bes. vom J. 1288 über Art des Beichthörens, die Frage der Restitutionen, 
die Ausdehnung der Jurisdiktion, eine Formel zwischen Bußauflegung und Abso- 
lution von 1592 und eine Absolutionsformel, allerdings auch erst seit s. XVI. — 
V. Extreme Onction (96 ff.). Die Statuten von 1288 über die Aufbewahrung des 
hl. Öles und die Spendung des Sakraments. Hinderungsmomente bei den Gläubigen 
(z. B. Armut — wegen der vielen benötigten Kerzen!). — Die Lütticher Ritualien 
kennen keine Salbung der Nasenflügel, dafür eine solche der oberen Brust (mit bes. 
Formel). Die meisten Zeugnisse für die Administration des Sakraments in L. liegen 
allerdings aus nachmittelalterlicher Zeit [z. B. 1782] vor. [369 
D. Buenner O.S.B., Rite Iyonnais: simples remarques touchant son origine 

et son antiquite (Bull. histor. du diocese de Lyon 1924, 97—111; wird fortges.). 
0. C. [370 

n. l., L’ufficio al Laterano nel XII secolo. Epifania—Settuagesima (Rev. lit. 11 
[1924] 3ff.). Einfache, instruktive Wiedergabe und Interpretation der im Titel 
genannten Offizien. Den gleichen referierenden Charakter trägt auch die gleichfalls 
mit n. l. signierte Arbeit Riv. lit. 10 (1923) 363 ff.: ZL’avvento e il Natale nella 
Basilica del Laterano nel secolo Xll. [371 
Kard. Lafontaine, Patriarch von Venedig, L’ ufflcio di una fraternitä di Disci- 
plinati del secolo XIV (Riv. lit. 11 [1924] 83 ff.). Aus zwei Handschriften s. XIV 
wird das CGffizium einer Art Flagellantenbruderschaft zu Viterbo herausgegeben — 
„una efficace riduzione delle funzioni del Venerdi santo‘“. Ein Vergleich dieses sehr 
interessanten Textes mit der alten Karfreitagsliturgie zeigt mit erschreckender Klar- 
heit die Ausladungen „gotischer“ Frömmigkeit. [372 
(dgm.,) La solenne benedizione dell’ acqua nel giorno del Epifania (Riv. lit. 11 
[1924] 5 ff.). Im Anschluß an die Formel für die Wasserweihe an Epiphanie im 
Rituale Rom (ed. Pustet® 1898) werden die Zeugnisse für diese aus dem Osten 
(Jerusalem?) stammende und dort zuerst verbreitete Benediktion aufgeführt, die 
ganz langsam und ganz spät erst in der römischen Kirche approbiert wurde. [373 
(dgm.,) L’acqua benedetta — origine e uso (Riv. lit. 11 [1924] 21 ff.). Kurze 
Sammlung von Zeugnissen über Entstehung (Petrus- und Thomasakten) und Ent- 
wicklung des 'Weihwassergebrauchs. Herkunft des Weihwasserbeckens vom alt- 
italischen impluvium. [374 
P. Batiffol, En lisant Saint Augustin (Quest. lit. par. 8 [1924] 178—184). 
Beobachtungen über die Weihen bei Augustinus. In den ordo clericorum, in den 
man in Afrika oft gute Mönche wählte, darf nicht auf- bzw. wieder aufgenommen 


8 Vgl. Rev. eccles. de Liege 14 (1922/23) 133 ff.; Quest. lit. et par. 8 [1923] 125 ff 
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werden, wer sich der Kirchenbuße hat unterziehen müssen. Von den ministri in- 
feriores werden Lektoren, die oft Knaben waren, und Subdiakone kurz erwähnt. 
Subdiakone, 6 Diakone und 2 Priester gehören zum Ordo clericorum, der mit Augu- 
stinus ein gemeinschaftliches Leben führte. Ob die Weihe der Subdiakone durch 
den Bischof geschah oder nicht, ist aus Aug. (Ep. 63 u. 64) nicht zu ersehen. Die 
Wahl der sacerdotes (des Bischofs und der Priester) und der leuitae (der Diakone) 
ist Sache der einzelnen Kirche, die Zustimmung der plebs ist notwendig. Vor der 
Weihe hat der Bischof die Priester- und Diakonatswahl zu bestätigen. Der Akt, 
durch den der Erwählte Diakon, Priester oder Bischof wird, heißt ordinatio; er 
geschieht durch Handauflegung. Die ordinatio kann nicht wiederholt werden, weil 
sie ein ähnliches Sakrament wie die Taufe ist. Wie diese weiht (consecrare) die 
ordinatio den Weihekandidat, gibt ihm eine übernatürliche Gewalt, die unverlierbar 
ist. Sie wirkt als sacramentum Domini ohne Rücksicht auf die persönliche Heilig- 
keit des Trägers. In Ausbildung gerade dieser Lehre hat Aug. nicht die überragende 
Bedeutung, die ihm von einigen zugeschrieben wird, setzt vielmehr nur die römische 
Lehre des 3. Jh. fort. Das sacramentum ordinis verpflichtet den Geweihten zu be- 
sonderer persönlicher Heiligkeit. Ein Kleriker, der eines schweren Vergehens über- 
führt wird, wird aus dem ordo clericorum entfernt (suspensio a communione = 
degradatio). Bei weniger schweren Fehlern durfte er nur seine Amtsverrichtungen 
nicht weiter vornehmen. Der Priester gehört zum ordo clericorum derjenigen Kirche, 
die ihn hat weihen lassen, und darf sie ohne Zustimmung der Bischofs nicht ver- 
lassen. Dieselbe Regel gilt auch für die Lektoren. A. W. [375 


W. Lüdtke, Ordines ad facienda sponsalia. Eine textkritische Untersuchung 
(Festgabe für D. Dr. Richard Haupt. Kiel 1922. S. 95 ff.). Nach L. sind von 
J. Freisen die von Edm. Martöne (De antiquis ecclesiae ritibus) hsg. Texte zu wenig 
berücksichtigt. Veranlaßt durch ein ehemaliges Missale des Hamburger Doms, jetzt 
Rom Bibl. Vallic. Cod. B 141 s. XI., möchte L. durch eine genaue Vergleichung die 
Zusammenhänge zwischen den einzelnen nordischen Ordines bestimmen. Außerdem 
ist ein neues schwedisches Formular bekannt geworden: Manuale Upsalense 1487 
hsg. v. J. Collijn Stockholm 1918. Zu diesem vergleicht L. 13 Ordines aus Frank- 
reich und England (zum Teil von Freisen benützt). Ausgegangen wird von Mart. 
Ord. III, ex ms. Pontificali monasterii Lyrensis (= Lire Diöz. Evreux), der nach Fr, 
eine vielfache Ähnlichkeit mit dem Ritus von Salisbury wie den von Linköping und 
Abo aufweist. S. 107 wird auch eine bisher nicht beachtete Quelle herangezogen: 
das Pontifikale des Erzbischofs Egbert von York, wo wir zwei Reihen von Gebeten 
für die Eheschließungen finden. Erklärung der Doppelheit des Formulars S. 125. 
S. 126: Ob der Hamburger Ordo von einem nordfranzösischen abhängig ist, muß 
zweifelhaft bleiben, solange wir kein deutsches Material aus alter Zeit zur Ver- 
gleichung haben. Bei den Beziehungen der Hamburger Kirche zu Frankreich wäre 
es sehr leicht möglich; aber auch im westlichen Deutschland kann ein ähnlicher 
Ordo im Gebrauch gewesen sein (vgl. Clm 10075). S. 127f. über den Breslauer 
Ordo im Liber agendarum rubrice diocesis Wratislawiensis emendatus 1510; er 
stimmt mit dem Straßburger überein, in einem Punkt auch mit dem von Toledo; 
dagegen hat das Rituale des Bischofs Heinrich I. — s. XIVi. — einen ganz ab- 
weichenden Ordo. [376 

Msgr. Pelt, Bischof von Metz, hielt nach dem Bericht von J. F. (Rev. St.- 
Chrodegang 6 [1924] 30) eine Konferenz über: La fete de Noel aux temps passe6s, 
a la Cathedrale de Metz. Das Fest wurde mit viel Pracht gefeiert. Der ersten Vesper 
wohnte der Bischof in seidener Cappa und Mitra bei. Vor der Mette war die Zere- 
monie der „pouillone“. Irgendein Gewächs, in den Hss. meist pullegium oder puleium 
genannt, war an Mariä Geburt zum Trocknen in weißes Linnen gewickelt worden. 
Am Vorabend von Weihnachten wurde es auf den Muttergottesaltar gelegt. Bei der 
feierlichen Enthüllung vor der Mette zeigte sich dann, wie das Gewächs wieder 
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grün geworden war und kleine Blüten getrieben hatte (cf. Cicero, De Div. II 14). 
Bis ins 17. Jh. fand nach jeder Nokturn eine feierliche Inzensation des Hochaltars 
statt. A. W. [377 
Zu dem Aufleben des Wachstums an Weihnachten vgl. A. Stanley Pease, 
A noteworthy survival (The Classical Review 37 S. 165), der auch auf Cicero, De 
diuin. II 14, 33 verweist. 0. C. [378 
B. Capelle O. S. B., L’Antienne ‚In paradisum‘“ (Quest. lit. par. 8 [1923] 
161—176) untersucht die Herkunft der Antiphon in paradisum deducant te angeli; 
in tuo adventu suscipiant te martyres et perducant te in civitatem sanctam Hie- 
rusalem. Er stellt sie in gelasianischem Bereich fest und spricht sie dem ursprüng- 
lichen alkuinischen Supplementarformular ab. Der Totenritus im Richterschen 
Sakramentar von Fulda mit seiner Formel In paradysum deducant te angeli et cum 
gaudio suscipiant te martyres perducant te in civitatem scm Hierusalem führt 
uns hinüber zu dem mailändischen Liturgiekreis, wo wir in der Formel: In p. d. t. a. 
et cum gloria (3 Hss. haben cum gaudio — Ps. 72, 11) suscipiant te sci martyres Dei 
das Original sehen dürfen, von dem die anderen erweiterte und veränderte Ab- 
leitungen darstellen. In außerambrosianischen Formularen singt man die Antiphon 
beim Gang zum Friedhof. Das und einige Unebenheiten in der heutigen Fassung 
verleiteten P. van Sull S. J. (Nouv. Rev. Theol. 49 [1922] 141—148) dazu para- 
dysum gleich coemeterium zu setzen. In der flüssigen Originalfassung findet man 
aber die Antiphon unter den Gesängen beim Waschen der Leiche, wo der Friedhofs- 
gedanke noch fern liegt, so daß wir an der traditionellen Gleichsetzung p. = coelum 
festhalten können und müssen, zumal nirgendwo sich paradysum in der Bedeutung 
coemeterium finde (vgl. Jb. 3 Nr. 405). O0. H. [379 
M. Abel behandelt Rev. bibl. 1923, 598 die Antiphon von St. Stephan: Lapides 
torrentes egs. Sie steht schon im Liber Responsorialis S. Gregorü (PL 78, 738) und 
stammt, wie P. Dhorme sah, aus Job 21,33 nach der altlat. Übersetzung. Augustin, 
in Iob I 21: Dulces fuerunt ei lapides torrentis. Die 3. Antiphon: Adhaesit eqs. ist 
aus dem sermo in natali S. Stephani, der lange Augustin zugeschrieben wurde 

(PL 39, 2145; vgl. 65, 859 nota b). [Nach Tijdschr. v. Lit. 5 (1924) 96 £.] 
0.C. [380 

IV. Liturgische Heiligenverehrung. 


P. Boegner S. J., Der Ursprung der Heiligenverehrung (Wissen und Glauben 21 
[1924] 92 ff.). [381 
A. M. Zimmermann O.S.B., Die alten und das neue Benediktiner-Martyro- 
logium (1. Jahresber. d. Bayr. Benediktiner-Akademie 1921/22. Klosterdruckerei 
Scheyern 1923. S. 49 ff.). Gibt einen Überblick über die bisherigen Martyrologien 
des Benediktinerordens (Trithemius, Wion, Buzelin, Schindele, Raubeck, Mezger, 
Cherle, Stocker, Lechner) und legt dann Plan und Programm des vom Verf. neu 
zu bearbeitenden Mart. dar. [382 
A. Wilmart O.S.B., Nouveaux textes de la priere »O intemerata« (La Vie 
Spirit. 5 [1923/24] [240)—[251]). Das im MA viel verbreitete Gebet an Maria und 
Johannes Ev. findet sich in einer Hs. des 14. Jh. (enthalten in einem Antiphonar aus 
Corbie des 12. Jh.,, jetzt no. 115 in Amiens f. 167—178) als Dankgebet nach der 
Messe. — In einer Hs. aus Clairvaux des 13. Jh. (jetzt no. 1900 in Troyes) ist es 
von einem anonymen Verfasser paraphrasiert. Eine Oration an Joh. Ev. in der- 
selben Hs. enthält Teile desselben Gebetes. Die Hs. ist also noch nicht die erste 
Quelle. Diese ist vielmehr am Ende des 12. bzw. Anfang des 13. Jh. zu suchen. 
U. B. [383 

Jessie L. Weston, Notes on the Grail Romances. Caput lohannis = Corpus 
Christi (Romania 49 [1923] 273—278) fragt nach der Bedeutung des folgenden 
Textes, der sich im Brevier von York (Ed. Surtees Soc., col. 517) in der 2. Nokturn 
vom Feste Johannis Enthauptung findet: Caput ITohannis in disco signat Corpus 
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Christi quo pascimur in sancto altari et quod ecclesie gentium tribuitur in salutem 
ac remedium animarıum. L. G. [384 


Faustinus und Iovita. Der Jahrg. 14 (1923) der Brixia sacra enthält 
mehrere Arbeiten über die hl. Faustinus und Iovita: P. Guerrini, Bibliografia in- 
torno ai Santi Martiri Faustino e Giovita (5—27) bietet ein Verzeichnis von 91 
Werken. Derselbe, Storia, leggenda, arte (28—129) behandelt Ursprung der 
Legende und der Kirche von Brescia, Entstehung des monastischen Lebens, Über- 
tragung der Heiligen, ihre Kirchen in der Stadt und Diözese Brescia und außerhalb 
((für Mailand gibt der Liber Sanctorum, als dessen Verfasser GoffredodaBus- 
sero genannt wird, 8 Kirchen und 4 Altäre an), Verbreitung des Kultes der Mar- 
tyrer durch die Mönche von Civate; Reliquien, Liturgie, Kunst. Ergänzungen bieten: 
F. Capretti, Intorno alle traslazioni delle reliquie dei Santi Faustino e Giovita 
(130—148) und S. Weber, /I culto dei SS. Faustino e Giovita nella diocesi di Trento 
(149—153); D. Buenner O.S.B., / Santi martiri Faustino e Giovita nei martirologi 
(241— 271). Vgl. die Kritik von J. Simon (Anal. Boll. 41 [1924] 169—171). 

H. H. [385/9 

W. Lampen O.F.M., Vereering der h. Moeder Anna in de Middeleeuwen ! 
(Historisch Tijdschr. 2 [1924] S. 221 ff.). Die Verehrung im Osten ist bezeugt schon 
aus dem 4. Jh. Wann sie im Westen eindrang, ist schwer festzulegen. L. findet 
es nicht wahrscheinlich, daß sie schon in den Anfängen der mozarabischen Liturgie, 
in der sie tatsächlich vorkommt, vorhanden war, auch nicht, daß Karl d. Gr. sie in 
Deutschland eingeführt hat. Auch die Ansicht von Bannister, der Papst Konstantin 
(708—715) habe die Anna-Verehrung von Konstantinopel nach Rom gebracht, hat 
nicht mehr als einen gewissen Grad von Wahrscheinlichkeit für sich; allerdings 
bestand s. VIII eine Art Annaverehrung in Rom. Die ältesten deutlichen Spuren 
gehen aber erst auf das Generalkapitel der Franziskaner von 1254 zurück. S. 225: 
Feier der Auffindung des Leichnams der hl. Anna zu Apt in Südfrankreich und 
sonstige Nachrichten von Annafesten aus dem MA. S. 226: Anna-Vereinigung von 
Kaufleuten und Bergarbeitern (Evangelienperikope zu ihrem Festtag ist Mt. 13, 44—52, 
die Parabel vom vergrabenen Schatz!). S. 226 ff.: Hymnen auf St. Anna s. XIII/XIV. 
Die Verse der Reichenauer Hs. (Karlsruhe) Anna Christi thalamum sind aber kein 
eigentlicher Hymnus, sondern 5 gereimte Antiphonen, zu den 5 Psalmen der Laudes 
passend. Jedenfalls war das 15. Jh. der Höhepunkt der Annaverehrung, besonders 
fühlten sich auch die Humanisten hingezogen. S. 220: Zusammenstellung der St.-Anna- 
Tage in den verschiedenen Diözesen nach Grotefend (1898). Die Verbindung 
zwischen St.-Anna- und Marienverehrung kommt deutlich zum Ausdruck, auch 
außerhalb der Liturgie, besonders dann auch im Zusammenhang mit der Immac. 
Conc., der namentlich wieder von den Franziskanern betont wurde. Der Franzis- 
kaner-Papst Sixtus IV. nahm das Fest von St. Anna in das römische Kalendarium 
auf. Alsbald wurden auch Ablässe für Annakirchen verliehen, z. B. in Eger, Hamm, 
Halberstadt; Meßstiftungen und andere Andachten mehren sich; auch Mißbräuche 
mit Ablässen schlichen sich ein. Zahlreiche Legenden, so S. 233 die von der drei- 
maligen Verheiratung der hl. Anna. In einigen Gegenden wurde auch eine translatio 
gefeiert. S. 234 ff.: Reliquien der hl. Anna. $. 238: „heilige Sippe“. S. 239: St. Anna 
auf Münzen und.Siegeln als Stadtpatronin. Patrozinien von Pfarrkirchen und Ka- 
pellen (besonders bei Orten mit Grubenbau). S. 240: Pestpatronin. Anrufung ob 
ruborem immeritum. Besondere Verehrer waren Kaiser Maximilian I, Johannes 
Trithemius (De laudibus S. Annae, Meßformular von Spier, Sequenz für die Anna- 
bruderschaft in Koblenz), einige Humanisten, z. B. Caspar Grittel in Leipzig. S. 241 f.: 
Heilige, die der hl. Anna bes. Verehrung zollten (S. Coletta). S. 242: Der Rang des 
Festes. [390 


1 vgl. Jb. 2 Nr. 244. 
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Johann Georg Herzog zu Sachsen, Neue Beiträge zur Verehrung und Ikono- 
graphie des hl. Spyridon (Strena Buliciana. Zagreb 1924 S. 417 ff.). Sp. als Heiliger 
des Karmeliterordens. Am 14. Dez. gefeiert; Gebet; im Martyrol. Bedae. (Nach dem 
Spec. Carm. wird Sp. als Angehöriger des Ordens gerechnet und zwar auf Grund 
Bedas und des Rufinus [!).) Einiges über die Ikonographie. [391 

Jost Trier, Der heilige Jodocus. Sein Leben und seine Verehrung, zugleich 
ein Beitrag zur Geschichte der deutschen Namengebung (Germanistische Studien hg. 
v. F. Vogt 56, Breslau 1924). Diese weitgreifende Arbeit, die nach einer geschicht- 
lichen Einleitung über die Heimat und Familie des hl. Judoc (keltischer Königssohn 
aus der Bretagne z. Z. des Merowingers Dagobert) sich ausführlich und mit größter 
Akribie über die Quellen seiner Vita und ihre Fortsetzungen und Erweiterungen 
ausspricht, um dann auf die Geschichte des Namens, besonders im Zusammenhange 
der deutschen Namen einzugehen (Jodocus ) Joce) Jos) Jost, dann durch 
andere Berührungen Jobs ) Jobst) und in den letzten Abschnitten über das Kult- 
zentrum (St. Josse-sur-mer) und die Verbreitung des Kultus und des Namens zu 
sprechen, enthält auch manches Wichtige und Neue für die liturgische Verehrung 
des hl. Jodocus. So ist S. 56 erwähnt eine Sequenz aus dem Kloster Lichtenthal 
s. XIV (Mone Nr. ?): Laudes deo persolvamus, S. 57 ein Hymnus s. XV Ad laudes 
regis incliti (An. hymn. 7, 183); S. 57 Officium nocturnum et diurnum cum missa 
notatum de sancto Judoco presbytero et confessore in einer Hs s. XV aus St. Lau- 
rentius in Lüttich (vgl. S. 157), heute Brux. 9737/38, in welchem viel Legendenstoff, 
allerdings nicht aus einheitlichen Quellen verarbeitet ist (auch die Lichtenthaler 
Sequenz findet sich hier); S. 59 Litanei aus St. Marcel in Paris Bibl. Nat. Ms. lat. 766 
s. XIV; Ms. 68 Lille lat. Gebet (wo J. zusammensteht mit Christoph, Johannes Bap- 
tista, Antonius, Ghislain, Catharina, Barbara, Margaretha, Agnes). S. 62: Par. Bib!. 
Nat. Ms. fr. 22321 s. XVII (!) p. 647: sequuntur missa Sti. Judicaelis 17. Kal. Jan., 
S. Winnoci abb. 8 id. nov. et S. Judoci, cuius inventio fit in die S. Jacobi. S. 101 ff., 
wo über das Eindringen des Buchstaben b in die frühern Namensformen von Jo- 
docus gehandelt und die Möglichkeiten Hiob oder Jacobus aufgestellt werden, 
werden auch kultisch-liturgische Punkte berührt. (Im Münchener Meßbuch von 1526 
wird der Jodocustag — 13. Dez. — „Jobsdag“ genannt, die inventio corp. S. Judoci 
fällt auf den 25. Juli!). S. 133: Die heutigen Feste des hl. Jod. in der Gemeinde 
St. Josse, in deren Pfarrkirche die Reliquien des Heiligen nach der Zerstörung der 
alten Abtei verbracht wurden (11. Juni, 13. Dez., Trinitatis), und die stark unter 
dem Zeichen barocker Reliquienverehrung stehen. Die S. 150 ff. hergestellte „Sta- 
tistik der Kultstätten, Orts- und Personennamen“ enthält viele Hinweise auf litur- 
gische Dinge, namentlich auch Formulare (z. B. Brev. Mogunt. S. 165, Würzb. Bre- 
viere S. 169, Liber canonic. hor. sec. rit. eccles. Babenberg. 1484, Freisinger Breviere 
[welche?] seit 1492 S. 173, Brevier von Basel S. 195, Brev. Havelbergense 1480 
S. 205). S. 213: Patronat des hl. Jodocus gegen Stürme und Seegefahren im Martyr. 
des Wandalbert. Auch das Kapitel „Der Weg und die Ausbreitung des Patro- 
ziniums und des Namens“ (S. 227 ff.) könnte mit liturgischen Beziehungen ausge- 
stattet werden, wenn bei T. auch direkte Hinweise fehlen. [392 

Al. Masseron, Priere a Saint Yves patron des gens de justice en sa fete du 
19 mai (Correspondant 291 [1923] 546—552). St. Ivo von Treguier gab den Männern 
der Justiz (Advokaten, Richter usw.) ein schönes Beispiel der Selbstlosigkeit. Dies 
Vorbild war leider zu edel für ihre Schwäche; sie konnten es nicht erreichen. Das 
boshafte Volk hat daher Vergleiche zwischen St. Ivo und seinen unwürdigen Kol- 
legen angestellt, die ihnen nicht angenehm sein können: Sanctus Ivo erat Brito | Ad- 
vocatus et non latro | Res miranda populo! Bei Gelegenheit seines Festes (19. Mai) 
richtet M., Advokat, Historiker und Literat zugleich, ein nicht liturgisches, aber 
reizendes Gebet an den Patron der Advokaten. L. G. [393 

B. Arnold, Das Leben des hl. Korbinian. Dem Bischof Arbeo von Freising 
nacherzählt (Freising 1924). S. 99 wird das vom Herzog Grimoald bei Arb. vit. 
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Corb. 26 verunehrte, von Korb. gesegnete Brot mit den fränkischen Eulogien in 
Verbindung gebracht (vgl. L. Krusch, Anm. z. Augg. S$. Vita in M.G. in us. schol. 
$. 218,4). Zur liturgischen Verehrung des Heiligen in Freising S. 136 f. [394 

M. Hartig, Die Ikonographie des hl. Korbinian (Wissenschaftl. Festgabe 
S. 147 ff.). S. 149: das Offizium des hl. Korbinian; S. 151f.: Sakramentar Ellenhards 
(Bamb. Lit. 2 Ed. III, 11) 2, dazu Tafel 43. — S. 165: Freisinger liturgische Drucke 
und ihre Beziehungen zur Darstellung des hl. Korbinian (Missale-Ausgabe 1487 von 
Johann Sensenschmidt, 1492 und 1502 von Erh. Ratdolt *%, 1520 von Petrus Liechten- 
stein). 1494 (l) noch eine Missalehs. für die Frauenkirche in München (jetzt im 
Domkapitelsarchiv in M.). [395 

St. Randlinger, Die Verehrung des heil. Sigismund, des zweiten Diözesan- 
patrons, in Freising (Festgabe z. Korbiniansjubiläum S. 351 ff.). Der Kult des 524 
durch den Franken Chlodomir umgekonımenen Burgunderkönigs Sigismund ist uralt. 
Ein Freisinger Missale (besser Sakramentar) aus der Zeit des Bischofs Abraham 
(957—993) = Clim 6241 verzeichnet sein Fest für den 1. Mai, und eine nicht weiter 
bekannte Freisinger Liturgie soll nach Meichelbeck eine eigene Missa de s. S. pro 
febricitantibus enthalten haben; das ist aber ein allgemein verbreitetes Meßformular. 
Jenes Kalendar aber zählt gern Heilige der fränkisch-gallischen und britisch-angel- 
sächsischen Kirche auf. Im 14. Jh. scheint aber S.s Kult erloschen (ein Freisinger 
Breviar s. XIIV/XIV erwähnt sein Fest nicht mehr). Seit der Mitte des 14. Jh. 
erscheint S. neben Korbinian als Patronus; 1367 stand jedenfalls auch schon ein 
Altar im Freisinger Dom. Die Verehrung findet auch ihren Ausdruck in den litur- 
gischen Büchern (S. 355 ff... Ein Kalendarium s. XV verzeichnet sein Fest am 
2. Mai und als Translatio am 5. Sept. Im ersten gedruckten Missale von Freising 
1487 haben wir am 1. Mai und 5. Sept. eine Missa Sigismundi mit eigener längerer 
Sequenz; ein Bild dieses von Joh. Sensenschmidt hergestellten Missale dient dem 
Erhard Ratdolt5° zum Muster für sein Bild im Freisinger Missale von 1492; für 
das Meßbuch von 1502 liefert Hans Burgkmair eine Zeichnung; desgleichen steht er 
im Missale und Chorbuch des Bischofs Philipp, Pfalzgrafen bei Rhein (1499—1541) 
v. J. 1520. Zwei von 1483 stammende Breviere haben sein Fest am 2. Mai und 
5. Sept. — Wann die Reliquien in den Freisinger Dom gekommen sind, ist nicht 
festzustellen. Die Translation fällt wahrscheinlich in die Regierungszeit Karls IV., 
der die Gebeine des hl. S. nach Prag bringen ließ und der mit dem Freisinger 
Bischof Albert II. verwandt war. [396 

6. Knörich, Der heilige Reinold (Beiträge zur Geschichte Dortmunds und der 
Grafschaft Mark 31 [1924] 77 ff.). S. 79 ist die Rede von der metrischen Legende 
in Form einer Sequenz, für den Reinoldsfesttag in der Dortmunder Kirche bestimmt, 
die durch Vermischung der Prosalegende und der dichterischen Überlieferung ent- 
standen ist. Sie gehört dem beginnenden 14. Jh. an®. — S. 114f. wird von der 
Lage der Festtage R.s am 7. Jan. („der im allgemeinen sehr arm an Heiligen ist“) 
als am ersten Tag nach den 12 Nächten, und am 4. Mai, als in einer in heidnisch- 
kultischem Sinn sehr wichtigen Jahreszeit gelegen, auf die schon vorher bewiesene 
Herkunft R.s von einer Heidengottheit zurückgeschlossen. — S. 127f.: Bruchstück 
der Reinoldliturgie aus Gelenius Farragines (Hs. im Stadtarchiv Köln) X, 2 


fol. 724v—725. Antiphon. inc.: O Reynolde martir Christi qui mundana tot 


sprevisti. [397 


2 Vgl. Jb. 3 Nr. 265. 

3 Das hier mit abgebildete Gebet zur B. M. V. lautet: Suplicationem ser- 
vorum tuorum deus miserator exaudi ut qui in nativitate dei genetricis et virginis 
congregamur eius intercessionibus a te de instantibus periculis eruamur. Per 
eundem .. . 

4 S. o. Nr. 329. 5 Vgl. oben Nr. 329. 

8 Ostendorf, Überlieferung und Quellen der Reinoldlegende 1912. 
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M. Huber O.S.B.,, Der hl. Alto und seine Klosterstiftung Altomünster 
(Wissenschaftl. Festgabe z. Korbiniansjubiläum S. 209 ff.). Otloh von St. Emmeram 
(ca. 1010—1070) schrieb auf Bitten der Benediktinerinnen von A. aus einem kleinen 
Anlaß die Vita Altonis, uns erhalten in der Weihenstephaner Hs. Clm 21 707 s. XV. 
Er will auch zugleich Carmina de S. Altone verfaßt haben, vielleicht ist damit das 
Reimoffizium Anal. hymn. 13,30 ff. gemeint. Der Text der Vita konnte sonst 
nirgends gefunden werden, weder in Legendarien noch in Passionalien, was sich 
wohl aus der Stellung Altos als eines reinen Lokalheiligen erklärt, bis er s. X in 
die Liturgie der Freisinger Diözese aufgenommen wurde. Das Kalendar im Frei- 
singer Sakramentar .des Bischofs Abraham (957—994) —= Clm 6241 enthält 9. Febr. 
das Fest des hl. Alto, doch nur im Kalendarium, ohne Oration, ohne Erwähnung 
in der Allerheiligenlitanei. Er steht auch weder im Martyrologium des Wolfhard 
von Herrieden (895) im Clm 18100 noch im Windberger oder im österreichischen 
Legendarium, nicht einmal im Altomünsterer Passionale Clm 2959 und in der 
Litanei der Prachtgradualien von Altomünster Clm 2931/2 aus den Jahren 1478/9. 
Die gemalten Hss. Clm 2938/9 — Evangelientexte für das Kirchenjahr s. XII — sind 
mit kostbaren Deckeln eingebunden (Messinggravierungen mit der Baumlegende 
des hl. Alto); diese Deckel wurden erst i. J. 1489 vom Grafen von Sandizell für das 
Birgittinerkloster angeschafft. [398 

L. Fischer, Der Heinrichstag im mittelalterlichen Bamberg (Heimatblätter des 
Hist. Ver. Bamberg 4 [1924] 61 ff.). Die ältesten Nachrichten von gottesdienstlichen 
Lokalgebräuchen im Bamberger Dom sind in einem Direktorium s. XIlIi. von einem 
gewissen Eberhard zusammengestellt, in drei Hss. erhalten, mit den Grundzügen der 
Heinrichsfeier: feierliche Vesper (mit Kommemoration von St. Kunigundis), feier- 
liche Matutin (für deren Lektionen anscheinend des Diakons Adalbert Vita Heinrici 
verwendet wurde) und Laudes, Prozession, Festgottesdienst, 2. Vesper. In diesem 
Offizium die Heinrichssequenz Laudet omnis spiritus. Am nächsten Tag missa 
defunctorum sollemnis pro fundatoribus (zu denen auch noch der Bischof Ekbert 
gerechnet wurde) — trotz der Heiligsprechung, daher eine besondere Requiem- 
Liturgie (mit ausgeprägten Formen einer Totenoblation). Eigenes Offizium für die 
Heinrichs-Oktav. Zwei Bamberger Hss. 1450—1500 geben ausführliche Schilde- 
rungen des mittelalterlichen Domgottesdienstes. Nach der Reformation hat das 
Barockzeitalter wieder eine prunkvolle Heinrichsfeier eingeführt (Berichte im Ordo 
in translatione ss. Heinrici et Cunegundis Imperatorum servandus von 1658 und 
bei Nik. Pottu S. J. s. XVIILi.) ”. [399 

H. Fischer, Bildnisse Kaiser Heinrichs II. (Ebda. S. 50 ff.). Erwähnt zahl- 
reiche liturgische Hss., so das Pontifikale Bamb. Mscr. Lit. 53, das Evangeliar 
Bamb. Bibl. 95 (beide aus der Seeoner Malerschule), aus der Regensburger Schule 
das Sakramentar Clm 4456 (vgl. Jb. 3 Nr. 245); das Perikopenbuch Clm 4452, das 
Evangeliar Ottos III, das Evangelienbuch Clm 4454, das Lütticher Sakramentar 
Lit. 3, den liturgischen Sammelband Lit. 131 und das Evangeliar Clm 4451 s. IX, 
alle letzteren aus Reichenau, das Graduale Lit. 11, das Missale von Sensenschmidt 
und Petzensteiner 1490, Bamberger Brevier 1575. [400 

D. De Bruyne, La translation de S. Hadelin (Anal. Boll. 42 [1924] 121—125). 
Die Hs. 1952 der Lütticher Universitätsbibl. enthält die Vita des hl. Hadelin mit 
einer voraufgehenden Praefatio und einem nachfolgenden Translationsbericht. 
Mehrere Anzeichen, vor allem die Anweisungen am Rande, sprechen dafür, daß 
das Ms. zu liturgischen Lesungen gedient hat. Auch der Bericht, der um 1350 
geschrieben ist, diente dem Chorgebrauch; die ersten beiden Lektionen sind aus 


" Außer in dem unter folgender Nummer verzeichneten Aufsatz enthält dieses 
Heft, das als Festschrift zum 900. Todestag Kaiser Heinrichs II. gedacht ist, noch 
liturgische Angaben in dem Aufsatz von E. Heise, Der Sternenmantel (Prunk- 
pallium) des Kaisers Heinrich (S. 33 ff.). 
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einer Bulle des Bischofs Adolph von der Marck vom 10. VII. 1338 genommen, 
während die dritte aus der Vita des Heiligen entlehnt ist. Das Ms. ist vielleicht 
von Celles nach Vise gewandert. Der Anfang des Berichts zeigt sprachliche An- 
klänge an liturgische Ausdrucksweise. [401 

P. Holt, Die Sammlung von Heiligenleben des Laurentius Surius (N. Arch. f. 
ä. d. Gesch.-Kde. 44 [1922] 341 ff.). Der Vorkämpfer der Gegenreformation in den 
Rheinlanden, der Kölner Kartäuser L. S. (f 1578), hat auch eine Sammlung von 
Heiligenviten veröffentlicht, für viele die einzige Quelle; er hat wohl bei der Samm- 
lung die tatkräftige Unterstützung der Jesuiten gefunden (Briefwechsel des Rethius). 
H. untersucht das Werk auf die Quellen; uns interessiert vor allem die Benutzung 
der mittelalterlichen Martyrologien (Beda, Usuard). [402 


V. Hymnologie. 


R. Wirtz, Der heilige Ambrosius und seine Zeit (Trier o. J. [1924]). Von 
diesem — gefällig ausgestatteten — Werk, das in freier, flüssiger Darstellung ver- 
sucht, den hl. Ambrosius als Exponenten, aber auch als Führergestalt in seiner auf- 
geregten, von den ersten Stürmen der Völkerwanderung durchbrausten Zeit zu 
zeichnen, kommt für uns vor allem der Abschnitt „Das Kirchenlied“ S. 23 ff. 
in Betracht. Hier wird der Ursprung eines ambrosianischen Hymnus als Gegen- 
wirkung zu den heidnischen Dichtungen der Zeit — wozu auch manche Dichtungen 
christlicher Poeten zu rechnen sind wie die des Ausonius oder Apollinaris Sidonius — 
und als notwendiges Bedürfnis der lateinischen Kirche bei ihrer politisch und 
kulturell sich vollziehenden Trennung vom Osten charakterisiert; der Hymnus 
selbst wird als durch und durch römisch empfunden. Von Aeterne rerum conditor 
(dies ist aber nicht der von Augustin, Confess. IX 12 erwähnte H.!), Splendor 
paternae gloriae und von dem Hymnus bei der Translation der hll. Märtyrer Ger- 
vasius und Protasius sind Übersetzungen beigegeben, die sich mit ansprechenden 
Änderungen an die von Dreves anlehnen. [403 

H. Rosenberg, Die Hymnen des Breviers in Urform und neuen deutschen 
Nachdichtungen. I. Abt. Die Hymnen des Psalteriums, des Proprium de Tempore 
und des Commune Sanctorum (Eccles. or. XI. Freiburg i. B. 1923). Das Bändchen 
ist bereits Jb. 3 Nr. 114 kurz charakterisiert worden. Es ist aber auch heute Anlaß, 
darüber zu sprechen, da außer einigen andern, teils lobenden!, teils mit Recht 
zurückhaltenden 2 Besprechungen vor allem die umfangreiche von Cl. Blume, 
Lateinische Hymnen im modernen Gewande deutscher Nachdichtung (St. d. Z. 107 
[1924] 115 ff.) sich eingehend mit der Übersetzung beschäftigt, um zu einem — im 
wesentlichen — ablehnenden Resultat zu gelangen. Neben einigen berechtigten 
sachlichen Ausstellungen stützt sich die Negation namentlich auf die Form 
der Übersetzung und hier wieder besonders auf die zahlreichen kühnen Neologismen, 
die R. wagt. Zwar das endlose Sündenregister, das Blume hier, nach Wortarten 
geordnet, aneinanderreiht, gibt keine gerechte Basis für die Beurteilung des Gesamt- 
werkes. Nicht jedes neue Wort, das der Dichter in dichterischer Intuition prägt, 
ist falsch oder lächerlich; wir würden auch einem „Nachdichter“ den fruchtbaren 
Boden allzu sehr verengern, wenn wir ihm dieses Recht nehmen wollten; und in 
den von Bl. aufgeführten Wörtern steht eine ganze Reihe von plastischen, 
durchaus poetischen, durchaus deutschen und durchaus verständlichen Worten, die 
freilich ihren vollen Klang und ihre leuchtende Farbe erst dann erhalten, wenn sie 
nicht als eine Addition von Buchstabenzeichen uns entgegentreten, sondern als 
lebendige Glieder innerhalb eines poetischen Aufbaus. Von diesem Gesichtspunkt 
aus betrachtet aber bedeutet R.s Übersetzung trotz aller nicht wegzuleugnenden 


ı K. Hofmann, Köln. Volksztg. 788 (1923); L. Eisenhofer, Theol. 
Rev. 23 (1924) Sp. 268. 2 So Hochland 21, 1, 440. 
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Mängel eine Tat; sie erfaßt in edelster Einfühlung das Wesentliche an den 
Hymnen — namentlich den altchristlichen und frühmittelalterlichen: die ungeheuer 
angestraffte, zwingende Kraft ihrer Komposition und die nach Inhalt und Form 
geschliffene Härte der Gedanken; diese erfaßte und zusammengepreßte Kraft ist 
es, die R.s Nachdichtung über die meisten bisherigen Hymnenübersetzungen (mit Aus- 
nahme der von F. Wolters) stellt®; von ihr aus können und müssen neue 
Bahnen gegangen werden, nie von den sentimentalisch-weichen Versen der meisten 
früheren. (Meisterhaft trifft den erhabenen Gang der liturgischen Dichtung z. B. 
die Übertragung von Nocte surgentes vigilemus omnes S. 58/9, die sich allerdings 
auch am meisten von der sonstigen hyperbolischen Art der Sprachformung frei- 
hält!) — Die Übersetzung ist aber an vielen Stellen der Nachbesserung bedürftig: 
nicht nur an den zahlreichen, die beweisen, daß R. die Sprache tatsächlich nicht 
in dem Maße und Sinne „meistert“, wie es ein antik gedachter Hymnus, aber auch 
der deutsche Sprachgeist verlangt, daß oft das höchste Gesetz der Hymnendichtung, 
die Einfachheit, zerstört wird, daß auch R. eines gewissen Subjektivismus nicht ent- 
rät; wichtiger scheinen mir jene Stellen, wo R. die von ihm selbst so streng und 
so berechtigt geforderte Sinntreue nicht immer einhält. Allerdings sind diese Ent- 
gleisungen oft gerade durch den romantischen Subjektivismus bedingt. Ein paar 
Beispiele seien angeführt. S. 116/7 (in Quadr. ad Mat.): 

Dicamus omnes cernui Auf Knieen mögt ihr alle flehn, 

Clamemus atque singuli. Aufschreie gleich, wer einsam ist. 
Wo ist im Lat. vom romantischen Einschlag der „Einsamkeit“ die Rede? Wo bleibt 
im Deutschen die dem ganzen Gedanken Keim verleihende Anti- und Synthese: 
omnes — singuli? — Im gleichen Hymnus: 

Lex et prophetae primitus Gesetz und Seher heischten dies 

hoc praetulerunt... In fernen Tagen... 
Mit dieser Übersetzung wird die ganze Kraft des nachfolgenden Christus sacravit 
weggenommen. 

S. 56/7 (Dom. ad. Mat. Primo dierum omnium) 

Ne foeda sit vel lubrica Daß schmachvoll nicht und sündebloß (?) 

Compago nostri corporis Das Bündnis mit dem Leibe sei. 
Das Präßositionalattribut „mit dem Leibe“ verschiebt den ganzen Sinn. — S. 126/7: 

Ut superni membra regis Nimm des höchsten Königs Glieder 

Miti tendas stipite | Ganz behutsam in den Arm. 
Das in der Zusammenstellung von miti, stipite, tendas ruhende Oxymoron ist durch 
die deutsche Übersetzung zerstört. S. 136/7 (Aeterne Rex altissime. Asc. Dom. Mat.) 

... potestas omnium . ward die Vollgewalt 

Collata Iesu caelitus Vom Himmel Jesu zugeteilt, 

Quae non erat humanitus Die Ursprung°nicht von Menschen nahm. 
Ich kann mir nicht denken, daß die alte hymnische Kunst einen so nichtssagenden 
epexegetischen Relativsatz, wie die letzte Verszeile hier im Deutschen ist, noch an 
einen ausgeprägten Gedanken hinzuflickt. Caelitus bedeutet hier wohl — und das 
ist sprachlich leicht möglich — im Himmel. Auf Erden hatte Jesus diese Voll- 
gewalt nicht; erst im Himmel kommt es so weit, daß (ut in der nächsten Strophe 
wird von R. infolge-der ganzen Einstellung nicht richtig gefaßt) trina rerum machina 











...flectat genu, nach Phil. 2, 9—11 (vgl. auch versam vicem mortalium). — S. 66/7 
(Splendor paternae gloriae) 
Aurora cursus provehit | So wandle(!) Frühlicht seinen Gang 





Aurora totus prodeat | Im Frühlicht trete ganz hervor... 

® Auch über die Prosa-Versionen bei Ad. Schulte, Die Hymnen des 
Breviers nebst den Sequenzen des Missale übersetzt und kurz erklärt (Paderborn 
1920), die noch dazu an schweren sachlichen und philologischen Mängeln leiden, 
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Die Auffassung ist unrichtig. Aurora totus... ist Nom. Der Sohn Gottes ist das 
Frühlicht. Das tatsächlich vorhandene (Ind.!) Naturphänomen der Morgenröte weckt 
die Sehnsucht nach dem Frühlicht des Lebens, Christus. — S. 144/5 (Pfingsthymnus 
Beata nobis gaudia). Es hätte sich empfohlen, hier die bessere (sicher ältere) Text- 
fassung zur Grundlage der Übersetzung zu nelimen. Sowohl Dreves-Blume wie Wal- 
pole * unter Nr. 115 geben die bessere Gestalt, Schulte a. a. ©. S. 187 macht beide 
Lesungen wenigstens namhaft. Richtig ist nämlich: Dudum sacrata pectora / Tua 
replesti gratia; / Dimitte nunc peccamina / Et da quieta tempora (nicht nostra 
crimina). Nur wenn man diese richtige Lesung annimmt, ergibt sich auch die richtige 
Übersetzung. Dann steht dudum und nunc in der von Walpole betonten scharfen 
Antithese; dann verschwinden die unglücklichen „längst geweihten Herzen“ von 
selbst, zumal dudum allein auch im klassischen Latein nicht ‚„längst‘“ heißt und 
sacratus zu jener Zeit unter metrischem Zwang schon ziemlich seinen verbalen 
Charakter verloren hat. — S. 160/1 (Aeterna ‚Christi munera): Der wundervolle 
echt antike Parallelismus: devota fides, invicta spes, perfecta caritas ist durch R.s 
Übersetzung verloren gegangen. Ebenso der Parallelismus Paterna gloria — voluntas 
Spiritus durch die Formulierung eines „Willegeist“. — Auch einige äußerliche Ver- 
sehen könnten richtiggestellt werden, namentlich in den Anmerkungen; so würde 
es sich empfehlen, bei jedem Hymnus, dessen Verfasser mit Namen feststeht, auch 
den Autor wirklich zu nennen; etwas irreführend ist eine Bemerkung wie bei Nr. 37 
(S. 213), wo O sola magnarum urbium als bei Dreves-Blume I, 18 stehend zitiert 
wird, während dort doch ein anderer Text steht. — Die II. Abteilung (1924): 
Die Hymnen des Proprium Sanctorum mit einem Anhange: Die Hymnen und Se- 
quenzen des Meßbuchs scheint mit größerem Glück jene Sprachversuche zu fliehen, 
die beim 1. Bändchen die überscharfe Kritik Cl. Blumes hervorgerufen haben. Neolo- 
gismen wie „erdhinüber“ (S. 35), „Ruhmgrad“ (S. 105), „benicken“ (= annuere 
S. 177), „Zweiglinge“ (S. 183), „erklauben“ (S. 206) sind selten. Freilich, da bei 
diesen vielfach so späten Hymnen auch im Lateinischen künstliche Reimereien eine 
(oft verhängnisvolle) Rolle spielen, glaubt der Nachdichter auch im Deutschen folgen 
zu müssen; hier aber steigt diese klingende Musik manchmal unwillkürlich bis an 
die Grenze des Grotesken. Z. B.: 

„Mein süßer Jesus, Hoffen wagt 

Die Seele, die im Schroffen zagt, 

Die tränenübertroffen klagt, 

Um dich, das Herz weitoffen, fragt.“ 
Es ist ferner nicht zu verdenken, daß unter dem Reimzwang auch Sinn und Klarheit 
der Übersetzung leiden, so etwa in der 3. Strophe’von Jesu dulcis memoria (dessen 
Anfang übrigens ganz köstlich im Tenor der spätmittelalterlichen Nonnenmystik 
wiedergegeben ist) S. 20/1: 


lesu spes paenitentibus Jesus: Trost Buße-Zagenden 

Quam pius es petentibus Wie mild den nach dir Fragenden, 
Quam bonus te quaerentibus Wie gut den um dich Klagenden — (?!) 
Sed quid invenientibus? Doch was den heim dich Tragenden? 


Oder S. 76/7, im Stabat Mater, für das R. an der Autorschaft Jacopones da Todi 
festhalten möchte (S. 224): 

Quis est homo, qui non fleret | Mensch, wer hielte da die Zähre. 
Einmal (S. 194/5) finde ich das sonst ängstlich festgehaltene Prinzip der Reim- 
entsprechung durchbrochen — aus welchem Grund? (wenn aus Mangel an deutschem 
Reim, dann hätten auch andere Gesuchtheiten vermieden werden müssen!): Ange- 
licos testes usw. — S. 200 oben lies: docti (st. doctis), S. 206 iustae (st. iuste). — 
S. 200 animosa fides käme mit der wörtlichen Übersetzung „beherzt — mutig“ dem 


4 Jb. 3 Nr. 312. 
Jahrbuch für Liturgiewissenschaft 4. 22 
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Willen des Dichters sicher näher. — S. 202/3: Das Wortspiel nec status nec statura / 
Signati minuitur ist weder formell noch inhaltlich richtig wiedergegeben. — Zum 
Hymnus auf den hl. Bonifatius (S. 102 ff.) ist zu sagen, daß er nur ein (zum Teil 
auch entstelltes) Stück eines größeren Gedichtes (M. G. h. Poet. aev. Kar. Il, 234 f. ed. 
Dümmler) von Hrabanus Maurus darstellt (die Übersetzung bringt im letzten Vers 
einen unschönen Spondeus). Beim Hymnus Ut queant laxis ist die Urheberschaft 
des Paulus Diaconus zum mindesten zweifelhaft; K. Neff, der letzte Herausgeber 
des P.D., hat den Hymnus nicht unter die Gedichte aufgenommen. [404 
C. Weyman weist in einer Besprechung von $. Aureli Augustini Contra Acad. 

u. De vita beata (CSEL LXIII hsg. v. P. Knoell) in den Bayer. Bl. f. d. Gymnasial- 
schulw. 60 S. 225 auf sprachliche Parallelen zwischen Aug. de vita beata und einigen 
Hymnen des Ambrosius hin. Durch eine weitere Übernahme aus dem Hymnus 
Rerum deus tenax vigor in das Werk Aug. de ordine wird ein neues Argument für 
die Echtheit dieses Hymnus gewonnen. [405 
D. J. Donshue, The sacred songs of the middle ages (The catholic -historical 

Rev. N. S. vol. 3 [1923] 217—235). Die geistliche Hymnendichtung blühte bes. in 
Italien und Frankreich; hier ist vor allem Adam von St. Victor zu nennen, den sich 
Thomas v. Aquin in der Fronleichnamssequenz zum Vorbild nahm. Einzelne 
Hymnen werden besprochen und in Übersetzung geboten; das Dies irae ist nicht 
ganz von Thomas von Celano oder einem anderen verfaßt worden, sondern ent 
standen aus verschiedenen alten Hymnen auf den Tag des Gerichtes, die auf den 
Propheten und Psalmen aufgebaut waren. Von Adam von St. Victor wird besonders 
der Osterhymnus in der Mundi renovatio hervorgehoben. Von den eucharist. Hym- 
nen des hl. Thomas fußt Verbum supernum prodiens auf einem ambrosianischen 
Hymnus, Pange lingua auf dem Kreuzeshymnus des Venantius Fortunatus. Das dem 
hl. Bonaventura zugeschriebene Kreuzeslied Recordare sanctae crucis enthält die 
gleichen Gedanken wie Imit. Christi II c. 12: In cruce salus, in cruce vita... in 
cruce perfectio sanctitatis. Ob Jacopone da Todi der Dichter des Stabat Mater ist, 
wird bestritten, doch stammt von ihm der 1852 durch Ozanam veröffentlichte 
Hymnus Stabat Mater speciosa. H. H. [406 
A. Wilmart O.S.B., L’hymne et la sequence du Saint-Esprit (La Vie et les 

Arts lit. 10 [1923/24] 395—401). Der H. ist von einem unbekannten Dichter vom 
Ende des 9. Jh., die Sequenz eher als von Innocenz III. von Erzb. Stephan Langton 
von Canterbury (f 1228), von dem vielleicht Innocenz III. die „goldene Sequenz“ 
erhielt. In der 3. Str. des H. promisso, durch rite verstärkt. Str. 5 protinus = con- 
tinuellement. Nach Strophe 5 fügen mehrere deutsche Mss. ein: Da gaudiorum 
praemia eqs. [aus der monast. Freitagsvesper]). — Sequenz Str. 6 liest W. mit den 
besten Mss. nihil est in lumine. innoxium bedeutet wohl eher „ohne Schuld“ (W.: 
„rien qu’on n’ait A craindre‘“). Diese Sequenz wurde ursprünglich nur in der Oktav 
gesungen; am Pfingstfeste selbst Sancti Spiritus assit nobis gratia (aus dem 10. Jh.). 
Or W407 

Cl. Blume S. :J., Thesauri hymnologici prosarius Il, 2: Liturgische Prosen 
zweiter Epoche auf Feste der Heiligen. Nebst einem Anhang: Hymnodie des Gelder- 
landes und des Haarlemer Gebietes (Anal. hymn. LV [Leipzig 1922]). Der Band 
bietet hauptsächlich Dichtungen aus Deutschland, wenn auch nicht alle vorgefun- 
denen Codd. deutscher Provenienz sind. S. VI über das Missale Franciscano-Romanum 
(französische Herkunft) mit zahlreichen teils älteren teils neuen hier zusammen- 
gestellten Sequenzen. S. VII über die Autorschaftsfrage des Adam von St. Viktor 
für die Sequenzen, die immer sehr umstritten bleiben werden (z. B. haben die 
regulierten Chorherrn von St. Florian schon längst vor Adam in dessen glänzendem 
Stil gedichtet). S. IX Verteilung der edierten Sequenzen auf die Nationen. 
S. X Eigenart der Orden. Außerhalb der eigentlichen Ausgabe veröffentlicht B. 
$S. X eine Sequenz: De sancto Hilario (Inc.: Veneremur omnes una praesulem Hila- 
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rium Laudes solvat ut nos reddat gratos Dei filio), die in liturgischem Gebrauch 
war, obwohl sie „gallikanische Allüren“ zeigt und historische Fehler aufweist; ferner 
S. XI eine Sequenz: De sancto Pamphilo Sulmonensi in einem Missale des 16. Jh. 
von Sulmona (eine humanistische Dichtung). Die Ausgabe selbst ist so angelegt, 
daß nach dem Commune sanctorum (S. 3—44), wozu auch die Sequenzen in dedi- 
catione ecclesiae gehören (S. 33 ff.), die Sequenzen der einzelnen Heiligen in alpha- 
betischer Reihenfolge der Namen folgen (S. 45—388). Den Schluß (S. 389—410) 
bildet der im Titel bezeichnete Anhang. Als Nachtrag folgen eine unedierte Sequenz 
auf den hl. Knaben Dentlinus in Rees am Niederrhein und ein unedierter Hymnus 
de s. Candido, Patron von Innichen im Pustertal. [408 

Aarno Malin und Toivo Haapanen, Zwölf lateinische Sequenzen aus den 
mittelalterlichen Quellen Finnlands (Helsinki 1922. S.-A. aus Ann. Acad. Scient. 
Fenn. B XVI 4). Die in Jb. 3 Nr. 234 Anm. 5 (S. 185) bereits angekündigte Ver- 
öffentlichung bringt aus 17 verschiedenen Quellen, darunter 8 sicher aus der Diözese 
Abo, folgende Sequenzen: 1. De s. Maria; Inc.: Ave clara stella maris, qua processit 
lux solaris. 2. De s. Maria; Inc.: Que deum verum parit sine virili semine®. 3. De 
s. Barbara; Inc.: Gratulemur psallentes iocundum voce alleluia. 4. De s. Joachim; 
Inc.: Corde, voce iubilemus®. 5. De s. Margareta; Inc.: Odas summo regi Christo 
(vgl. Einl. S. 5). 6. De s. Nicolao; Inc.: Felix urbs est Paterea (Einl. S. 5). 7. De 
s. Olavo; Inc.: Veneremur sanctum istum. 8. De s. Symeone; Inc.: Diem $. Symeonis 
(Einl. S. 5). 9. De uno Mart. et Pont.; Inc.: Gaude martir gloriose. 10. De uno Mart. 
non Pont.; Inc.: Singularis Christus mansit. 11. De uno Conf. et Pont.; Aue gemma 
presulum. 12. De una virgine martire; Inc.: Ante thorum virginalem”. [409 

H. G., Note sur d’anciens chants en usage dans les differentes parties du 
diocese actuel de Bayonne (Bull. relig. du dioc&se de Bayonne 1924, 292—294) über 
die Hymnen Audiat tellus und Civem receptum. 0. C. [410 


VI. Liturgische Sprache und Stilistik. 


C. A. Kneller S.J., Liturgisches (Z. f. kath. Theol. 47 [1923] 632—634). Ut 
quod fideliter petimus, efficaciter consequamur z. B. 22. und 6. Sonntag n. Pf. 
(erstmalig Gel.) könnte ein Sichanschließen der Liturgie an Cyprian (De or. Dom. 5) 
sein. Umgekehrt scheint das namenlose Schreiben an Demetrias über die Demut 4 
(PL 55) die Wendung cui servire regnare est aus der Liturgie übernommen zu haben 
(Pont. Rom. Admon. der Subdiakonatsweihe; erstmals im Gel.). — Im Weihnachts- 
vesperhymnus Str. 4 Testatur hoc praesens dies, Currens per anni circulum gehört 
currens nicht zu dies, sondern zu circulum, das neutrale Nebenform von circulus 
ist. — Der Versikel zum 6. Responsorium am Schmerzensfreitag ...filiae tuae de 
latere surgent scheint ursprünglich sugent gehabt zu haben; wenigstens ist das 
Resp. nur aus dem mittelalterlichen Gedanken zu erklären, daß die filiae die Seelen 
der Gläubigen sind, die aus der Seitenwunde des Herrn das Heil trinken. Schon 
Hieronymus las im Isaiaskommentar (zu 60,4) sugent. A. W. fall 

W. A. Baehrens, Sprachlicher Kommentar zur vulgärlateinischen Appendix 
Probi (Halle a. S. 1922). Die App. Pr. ist im Palimpsest Cod. Vindob. 17 aus Bobbio 
über eine Übersetzung der Bücher der Könige in Unziale des 6. Jh. in vorkarolin- 
gischer Kursive des 7. (8.) Jh. geschrieben. Ich erwähne dieses Buch hier, weil 








5 Zu Str. 18 vgl. Tract. Miss. d. S. Mar. a Purif. usqu. ad Pasch. (Jb. 3 Nr. 339). 

8 Zu Str. 12: Man wird wohl gezwungen sein, in den Versen: Ecce tua genitura 
nata fiet paritura Christum dei filium das genitura passivisch zu fassen. Die Mög- 
lichkeit hierfür weist C. Weyman, Zu lat. Schriststeller (Bayr. Bl. f. d. Gymn.- 
Schulw. 59 [1922] 100) schon an Sallust nach. Vgl. Münchner Mus. f. Phil. d. MA 
IV 296 (s. u. Nr. 413). 

? Zu Str. 11: Die Lesung von F 1: cuius spon si (statt A sponso) ist vorzuziehen. 

22” 
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von ihm aus auch auf die Sprache liturg. Quellen namentlich beim Übergang vom 
Lateinischen ins Romanische Licht fallen kann. Ich denke hier z. B. an den Plural 
von gaudium) joie (S. 94f.), an obscultare (S. 126: „Die Form erhielt sich bis zur 
Zeit des hl. Benedikt“). S. 125: presbyter ) * prebyter (Einfluß von prae- 
positus?). [412 

C. Weyman, Bemerkungen zu späteren lateinischen Schriftwerken (Münchner 
Museum für Philologie des M.-A. IV 274 ff.). Von diesen Analekten kommen für uns 
in Betracht: S. 275: Ein Vers des Ausonius auf die Kuh des Myron (56 p. 211 
Schenkl): non factam...sed genitam; Symb. Nic.-Const.: genitum, non factum. — 
S. 293: Zur Regula S. Benedicti c. 2: de rebus transitorüs et terrenis atque caducis; 
c. 5: trepide' — tarde — tepide,; c. 17,8 (Linderbauer ?2 S. 254): missas tenere = 
Meßopfer feiern; W. bringt zwei Belegstellen für diese Bedeutung; S. 299: Berich- 
tigung zu den von Strecker, Aldhelms Gedichte in Tegernsee ? herangezogenen Versen: 
Gregorius praesul meritis et nomine dignus usw. — S. 302: Zu Analecta hymnica 
Bd. LV (Notizen, Parallelstellen, Konjekturen): Nr. 11, 10, 3 dulce mori — Prud. 
Hamartig. 154. Nr. 19, 2, 1 fide canora — Hor. c. I, 12, 11. Nr. 20, 7, 3 viaeque 
deviae — Verg. Aen. III, 383. Nr. 30, 3 wird statt flumen: fulmen vorgeschlagen. 
Nr. 42, 8 passorum dico flores iure — Ps. Aug. Hom. (Brev. Fest. SS. Inn.) qui iure 
dicuntur martyrum flores. Nr. 99, 4 mors vitalis — Paul. Nol. carm. XXI, 138 ff. 
Nr. 111, 17, 2 sidus aureum — Hor. ep. 17, 40f. Nr. 112, 11, 1 Reim passa / 
assa — Aug. tract. in ev. Joh. 123, 2. Nr. 129, 4, 2 ex re...nomen habent — Ov. 
am. I, 8, 3. Nr. 141, 7, 3 Pius mandat impia (von Ludwig d. Fr.) — Tert. adv. 
Marc. I, 19. Nr. 262, 10, 2f. ist statt patricio: Patr. zu lesen. Nr. 265, 13 quassa 


rate — Hor. c. I, 1, 17. Nr. 303, 3 Reminiszenz an den Prolog des Persius. 
Nr. 307, 1, 1 splendor gloriae paternae — Ambr. hymn. 2, 1. Nr. 321, 10 ist statt 
pertulit: perculit zu lesen. [413 


C. W(eyman) gibt Hist. Jb. d. Görresges. 44 (1924) 144 einige Bemerkungen 
auch liturgischen Charakters zu PL Lehmann, Parodie im MA (vgl. Jb. 3 
Nr. 336). [414 

P. E. Schramm, Kaiser, Basileus und Papst in der Zeit der Ottonen (Hist. 
Zeitschr. 129 [1924]). S. 441 steht zum Beweise des Einflusses, den byzant. Wesen im 
ausgehenden 10. Jh. genommen hat, der (mißverständliche und unbelegte) Satz: 
„Die römische Liturgie bewahrte griechische Texte‘; S. 442: Kult des hl. Nikolaus 
(vgl. Jb. 3 Nr. 322); S. 459 Fußn. 2: „Daß nicht nur in Italien, sondern selbst in 
Böhmen griechische Worte in der Liturgie beliebt waren, vgl. Cosmas III 13 (Script. 
1923, S. 174f., bes. A. 6).“ [415 

A. Hofmeister, Aus Capri und Amalfi. Der Sermo de virtute und der Sermo 
de transito S. Constantii und der Sarazenenzug von 991 (Münchner Museum f. Philol. 
d. MA IV S. 233 ff.). H .veröffentlicht aus der i. J. 1174 im Severinuskloster zu 
Neapel geschriebenen Hs. lat. 739 der ehem. Wiener Hofbibliothek (seit 1918 wieder 
in Italien) zwei ungedruckte Predigten, die wichtiges geschichtliches Material zu 
einem bisher unbekannten Sarazeneneinfall enthalten. Vielleicht läßt sich bei dieser 
hübschen Edition auch darauf hinweisen, wie sehr die Sprache solcher Sermones 
vom Liturgischen beeinflußt und durchwebt ist. So z. B. S. 256 c. XIII: a vinculis 
peccatorum mereamur absolvi — Absol. pro def.; sicut in presenti psalmo versi- 
culo decantavimus weist Ps. 111 auf die Vesper hin, bei der also dieser Sermo 
gehalten wurde; patrem nostrum GC... laudare, benedicere et praedicare — Mutter- 
gottespräfation (allerdings erst seit 11. Jahrh.!); in memoriam vertitur hominum, 
qui ad gaudia transit angelorum — Comm. Conf. Pont. Brev. mon. Resp. 11; S. 257 

! Vgl. Linderbauer (Jb. 2 Nr. 257) z. St.; ebenso Traube-Plenkers, 
Textgeschichte der Reg. S. Ben.?2 S. 10. 

2 Vgl. Jb. 2 Nr. 257. 3 Vgl. Jb. 3 Nr. 327. 
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cogitatione et aviditate in illa eterna patria conversabat — ebenda; zu semper de 
sinistra transtulit ad dexteram bzw. der hier herrschenden symbolischen Bedeutung 
von sin.. und dext. vgl. Greg. M. hom. 21 in ev. [416 


Der Trostbrief eines mittelalterlichen Mönchs. Übersetzung aus dem Latei- 
nischen (Bened. Monatsschr. 5 [1923] 338 ff.). Text in der Gesamtausgabe des 
Thomas v. Kempen von M. J. Pohl I (1910) 565 ff.), der die Urheberschaft des 
Thomas für möglich hält wegen der mit einer andern Stelle (I S. 14) gemeinsamen 
Anspielung auf die Martinsvita bzw. -liturgie (S. 567), sowie wegen der gelegentlichen 
deutlichen Benutzung liturgischer Texte und Vorwürfe, wie sie Th. nicht selten 
bietet. [417 


VI. Kultbauten und Kultgegenstände. 


L. Duchesne, Le sanctuaire de Saint Laurent (Melanges d’arch&ol. et d’hist. 39 
[1921—1922] 3—24). Eine zusammenfassende Studie über die Basilika des hl. Lau- 
rentius, an dem Grabe des Martyrers in agro Verano. Der Verf. nimmt an, daß 
unter Konstantin eine unterirdische Krypta mit dem Grabe de$ Martyrers, und ein 
oberirdisches Heiligtum, das mit jener durch eine Treppe in Verbindung stand, er- 
richtet ward; daß Papst Xystus III. im 5. Jh. an den letztern oberirdischen Bau eine 
größere Basilika anschloß, und daß Pelagius II. den konstantinischen Bau abtragen 
und an dessen Stelle, auf der Bodentiefe der Krypta, eine neue Basilika errichten 
ließ; daß endlich Honorius III. die baufälligen Teile der Basilika Xystus’ III. ab- 
tragen und die jetzige vordere Basilika bauen ließ. J. P. Kirsch. [418 


L. Paschetto, Antichi fonti battesimali nell’alto Lazio (Bilychnis 12 vol. 22 
[1923] 149—152) beschreibt 2 aus dem 12. Jh. stammende Taufbrunnen in 
oktogonaler Form für die Taufe per immersionem, die sich in S. Maria in Castello 
in Corneto Tarquinii und in S. Maria Maggiore in Toscanella befinden. Beide 
Kirchen zeigen in ihrer Anlage, welches die drei Grundelemente des christl. Kultes 
sind: die Kanzel mit 2 Treppen = die Predigt des Wortes Gottes; der Taufbrunnen 
— die Wiedergeburt durch die Taufe; der Altar (in beiden Kirchen ist ein “einziger 
Altar) — die Vereinigung mit Gott durch die Kommunion. H. H. [419 

M. Seymour de Ricei, Un calice du tresor de Saint Denis (Acad. des Inscr. et 
belles-lettres, Comptes rendus 1923, 335—339). Der Schatz von S. D. wurde 1790 
Nationaleigentum, kam zum Teil in den Louvre und in das Cabinet des Medailles, 
zum Teil wurde er verschleudert und verkauft. Unter den Kostbarkeiten befand 
sich auch der Kelch des Abtes Suger (f 1151), den dieser selbst im Liber de rebus 
in administratione sua gestis beschreibt: Comparavimus etiam praefati altaris (näm- 
lich für den Altar des hl. Dionysius) officüs calicem pretiosum, de uno et continuo 
sardonice, quod est de sardio et onice, quo uno usque adeo sardii rubor a nigredine 
onichini proprietatem variando discriminat, ut altera in alteram proprietatem usur- 
pare, inniti aestimetur (siehe Migne PL 186, 1238). 1804 wurde der Kelch mit anderen 
Schätzen aus dem Kabinett entwendet und konnte nicht mehr aufgefunden werden. 
"Seymour gelang es, der Spur des verlorenen Kelches nachzugehen; er wurde von den 
Dieben an eine Familie Townley verkauft und kam später durch die Vermittelung 
eines Frankfurter Antiquitätenhändlers in den Besitz eines Herrn Widener in Phila- 
delphia, in dessen Sammlung er sich noch heute befindet. H. H. [420 

F. Buit, Otkrice IV. starokr5anskog grobita u Solinu (Entdeckung eines 
vierten altchristlichen Friedhofes in Salona) (Bogbslovska Smotra I [1923] 10—22). 
Seit 1909 machte eine dänische Gesellschaft Rask Oversted bei Salona in 
Kaplju& Ausgrabungen, die nach dem Kriege fortgesetzt wurden. Dabei wurde ein 
christl. Coemeterium mit einer Basilika aus dem 5. Jh. entdeckt; darunter befindet 
sich ein heidnisches Coemeterium aus dem 1. Jh. Bei der Basilika, die schönen 
Mosaikboden hatte, sieht man eine Wein- und eine Ölkelter, jedenfalls für den Ge- 
brauch der Kirche. Auch wurden zwei fragmentarisch erhaltene Inschriften aus- 
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gegraben: 1. deposiltio] Mercu[ri ad] martyrem Antltiochanum], 2. .. uotum fecit 
ad martyrem Asterium. Diese beiden Martyrer sind dargestellt am pluteus der Con- 
fessio der Grabbasilika von Manastirine sowie auf dem Mosaikbilde des Oratoriums 
des hl. Venantius beim Lateranensischen Baptisterium; sie waren wahrscheinlich in 
der Basilika von Kaplju& begraben. Nach der Zerstörung Salonas durch die Avaren 
(um 615) übertrug auf Geheiß des dalmatinischen Papstes Johann IV. (640—642) 
Abt Martin 641 die Leiber der salonitischen Martyrer aus den 4 Coemeterien von 
Manastirine, Marusinac, Crikoine und Kapljuö nach Rom. Hark: [421 
Cr. Huelsen, Osservazioni sulla biografia di Leone III nel „Liber pontificalis““- 

I La disposizione cronologica della biografia. II La lista delle Chiese di Roma bene- 
fiziate da Leone III nell’ 806 (Atti della Pontificia Accademia di archeologia ser. III. 
Rendiconti Vol. I Annate accademiche 1921/22 e 1922/23 Roma 1923 S. 107—119). 
Der 2. T. eine wichtige Studie über die röm. Kirchen im 9. Jh. J.P. Kirsch. [421a 
Giulio Belvederi, /! corpo di S. Pietro a Bologna nell’ antichissimo cimitero 

dei Giudei (ebda 159—168). Über die Gruppe der Bauten der Kirche S. Stefano, die 
Erhebung der Leiber der hl. Vitalis und Agricola unter Beisein des hl. Ambrosius 
und die durch eine Aufschrift mit dem Namen Symon entstandene Legende, der 
hl. Petrus sei in der Kirche der hl. Vit. und Agr. auf dem ehemaligen jüd. Friedhof 
in Bologna begraben gewesen. J. P. Kirsch. [422 
P. Guidi, L’ antico documento cimiteriale cristiano noto sotto il nome di „Cata- 

logo dei Cimiteri di Roma“ (ebda 185—214). Krit. Untersuchungen über das alte 
Verzeichnis der röm. christl. Zömeterien mit Abdruck und vergleichendem Studium 
aller bekannten Texte des Verz. [Vgl. Jb. 3 Nr. 218]. J. PP’Kirsch!” [423 
P. Monceaux, Cuicul chretien (Numidie) (Atti della Pont. Accad. Rom. di 
archeol. ser. III. Memorie Vol. I parte I: Miscellanea Giov. Batt. de Rossi [parte I] 
Rom 1923 S. 89—112). Ausführliche Beschreibung mit vollständigen Grundrissen 
der hochwichtigen Gruppe altchristlicher Bauten (2 Basiliken mit Krypten, 1 Bapti- 
sterium mit Badeanlagen, 1 große Kapelle, die bischöfliche Wohnung), die in Cuicul 
ausgegisaben wurden. J. P. Kirsch. [424 
M. Mäle, L’art religieux du XlIle siecle en France. Etudes sur les origines de 
V’iconographie du Moyen-Age. (A. Colin 1923) in dem Artikel von de Vathaire 
p. 83—87 (La Vie Spirituelle 5 [1923]) lobend, wenn auch mit Vorbehalt betr. Einzel- 
heiten, besprochen. Erweist neben dem zweifellosen Einfluß des Orients besonders 
den der Liturgie und des Mönchtums und ihrer Ideenkreise auf die ma. Kunst. 
U.’Br= 21425 

A. Bernareggi, Le fonti del presepio di Greccio (La scuola catt. S. VI vol. 3 
[1924] 7—29; 99—108). 7 Jh. sind verflossen, seit Franziskus in Greccio die erste 
Krippenfeier veranstaltete. Aber die Darstellung der Krippe geht viel weiter zurück; 
sie findet sich bereits auf einigen Katakombengemälden und altchristlichen Sarko- 
phagen. Als nach der Verfolgungszeit endlich Friede herrschte und Scharen von 
Pilgern die heiligen Stätten Palästinas besuchten, machte sich bald das Verlangen 
geltend, die berühmtesten Heiligtümer in der Heimat nachzubilden. Auf diese Weise 
entstand in Rom in der Kirche Sta Maria Maggiore das Oratorium Stae Mariae ad 
praesepe, dessen zum erstenmal Erwähnung geschieht im Liber Pontificalis in der 
Lebensbeschreibung des Papstes Theodor (642—649), der aus Jerusalem stammte; 
wahrscheinlich wurde von ihm das Oratorium errichtet, obwohl Grisar ihm ein 
höheres Alter zuschreibt. Auch die Kirche Sta Maria in Trastevere erhielt um die 
Mitte des 9. Jh. ein ähnliches Oratorium durch Gregor IV. (827—844), wie der Liber 
Pont. berichtet. Zur Zeit des hl. Franziskus wurden bereits in Sta Maria Maggiore 
die Reliquien der Krippe des Herrn verehrt, von denen zum ersten Male in der 
Descriptio sanctuarii sanctae lateranensis Ecclesiae (Ende des 11. oder Anfang des 
12. Jh.) die Rede ist. Das Krippenheiligtum in Sta Maria Maggiore wird sicher auf 
den hl. Franziskus einen großen Eindruck gemacht haben. Dieser wurde auch ver- 
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tieft durch die Reise ins Hl. Land und den Besuch der Grotte von Bethlehem (?). 
Aber noch viel mehr wurde der Heilige beeinflußt durch die liturg. Dramen seiner 
Zeit. Dieselben haben ihre Wurzeln im Wechselgesang, besonders aber in den Prosen 
und Tropen, mit denen die Lit. bereichert wurde; so hat schon der Tropus des 
St. Gallener Mönches Tutilo (9. Jh.) Hodie cantandus dramatischen Charakter, 
ebenso der Tropus Quem quaeritis pastores dicite, der gleichfalls Tutilo zuge- 
schrieben wird. Auch die lit. Prozessionen trugen ihren Teil zur Entwickelung des 
lit. Dramas bei. So entstanden allmählich die verschiedenen Dramen des Weihnachts- 
zyklus: ordo prophetarum :et sybillarum, officium pastorum, offictum oder ordo 
Rachelis, officium stellae, off. magorum. B. gibt eine kurze Schilderung des Off. 
pastorum in Rouen im 12. und 13. Jh. Bei diesen Feiern fehlten natürlich nicht die 
bildlichen Darstellungen der Krippe, des Kindes und der Gottesmutter, wie aus dem 
Troparium novalicense, dem officium stellarum von Nevers und dem Ordo Rachelis 
von München (sämtlich aus dem 11. Jh.) hervorgeht; in einem Officium Pastorum 
von Rouen heißt es: praesepe paratum sit retro altare et ymago sanctae Mariae sit in 
eo positum. In Italien fanden die lit. Dramen wenig Verbreitung; das klassische 
Land derselben ist Frankreich. Dort mag sie auch Franziskus auf einer der Reisen, 
die er in seinen jungen Jahren machte, kennen gelernt haben; dazu stammte seine 
Mutter aus der Provence. Nach dem Berichte des hl. Bonaventura erbat sich der 
Heilige vom Papste die Erlaubnis zur Krippenfeier in Greccio. Da die lit. Dramen 
allmählich ausarteten — man denke an die sogenannten fripudia sacerdotum in der 
Zeit von Weihnachten bis zum Karneval, an das festum fatuorum am Unschuldiger- 
Kinder-Tag, das festum asinorum an Neujahr —, so sahen sich die kirchlichen 
Autoritäten genötigt, dagegen einzuschreiten, so besonders Innoncenz III. in einem 
Dekretale an den Erzbischof von Gnesen (1207), durch welches die tripudia cleri- 
corum verboten wurden. Um deshalb ganz sicher zu gehen, hielt es der hl. Fran- 
ziskus für notwendig, für die Aufstellung der Krippe in Greccio die Erlaubnis des 
Hl. Stuhles einzuholen. — In kürzerer Form behandelt B. den gleichen Gegenstand 
in Arte Crist. 1923, 366—376. H. H. [426 


V. Capocei, Di alcune iscrizioni dell’ Italia meridionale (N. Bull. di arch. crist. 
28 [1922] 57—69). Aus S. Severina in Calabrien: } K(öoı)e 6 O(e0)s, ws Aylas aygar- 
tov Osorözov, tod Ayiov Evö(oforarov) ünoordlov Avdgeov xal TÄs Aylas nagrvgos Toü 
X(eioro)d Fevionrns, uwiodır tod dobkov oov Iravoaxiov BaoıAnxod onadagoxar(öddarov) 
tod zai ovröo |||| vo (t0ö) ... Aus byzant. Zeit [nach @eos ist jedenfalls z7 mosoßeiq 
zu ergänzen]; die hl. Sev. ist wohl identisch mit der hl. Sev. von Nicosia in Sizilien. 
— + ’Ev övöuarı tod ITaroös nal Tod viod al roö äyiov Ilvevuaros Extiodn zabım 
(Exzinoia) od so)ö zadorhır(n) (al) Anoorolx(n) Eni Außgoolov tod äyım(rarov) Nor 
Erıox(onov) ivölızudvos) 6' Erovs spud (= 1036 n. Chr.). — + Kfdoı)e 6 O80)s jur 
Tp avsoßlı wns äylas Osorsxov ro Aylov Gnoorolov Avdgeov x(ai) tüs äylas uAOTVEOS 
Zevnobis wiodırı tod dovAov oov Außoociov xıA. [Beachte den Gebetsstil, Verehrung 
der @eor6xos, des hl. Andreas.) 0. C. [427 


S. Pesarini (t März 1922), Studi sopra alcune basiliche cristiane di Roma 
(N. Bull. di arch. crist. 28 [1922] 71—89). I La cripta sepolcrale di S. Pancrazio 
e la sua basilica sulla via Aurelia. Alte Inschr. in S. Pancrazio: Ob insigne meritum 
et singulare beati Pancratii martyris beneflcium basilicam uetustate confectam, 
extra corpus martyris neglectu antiquitatis extructam, Honorius episcopus Dei 
famulus, abrasa uetustatis mole ruinaque minante, a fundamentis nouiter plebi 
dei construxit et corpus martyris, quod ex obliquo aulae iacebat, altari insignibus 
ornato metallis loco proprio collocauit (de Rossi, Inscr. christ. II 24, 156). Hono- 
rius I. (625—638); vgl. Lib. pontif. I 324. Die frühere Bas. war von Symmachus 
(498—514); der Leib des Hl. lag in einem Hypogaeum; eine solche Krypta wird 
aula genannt auch bei Prudent., Peristeph. II 550 ff. und Damasus, Epigr. n. 83 Ihm; 
letzteres von der des hl. Hippolyt gesagt, die zugleich antra genannt wird und in 
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ihrer Größe eine aula ist. Ursprünglich wird jedoch der Leib nur in einem Arco- 
solium oder loculus gelegen haben und der Ort später erweitert worden sein. 
Außerdem wurde oberirdisch eine Basilika angelegt (frühmorgens eine Messe am 
Grabe, nachher eine in der Bas.). Die unterird. Basil. von Pietro e Marcellino 
enthält noch heute die Martyrergräber so, daB sie in der aula quer stehen. Als 
diese ‚unterird. Bas. zerfielen, baute man oberirdisch oder legte die Bas. halb in 
die Erde (wie $. Nereus und Achilleus, S. Agnese usw.). Ähnlich in S. Pancrazio. 
Also Periode I: Grab des Mart. in den Cubicula oder Galerien der Zömeterien; 
II: Erweiterung der Hypogaeen; III: Bau oberird. Basil. oder Ausgrabungen, um 
die Bas. über dem Grabe zu errichten. — II Le confessioni aperte nelle basiliche 
romane. In St. Paul die Krypta früher wie im alten St. Peter, beides auf Gregor 
d. Gr. zurückgehend. Diese röm. Anlagen blieben bis zum Ende des 16. Jh. Erste 
offene Krypta in der Kapelle Sistos V. bei Maria Maggiore — nach Marucchi in 
einer Note vielmehr in S. Sebastiano. III L’ antico altare maggiore di Santa Prassede. 
Er war viereckig, die 4 Säulen des Ziboriums standen auf den Ecken des Altars. 
0.:C.. . [428 
D. Vassari, Torre Sacramentaria a Ravenna? (Riv. liturg. 10 [1923] 281 ff.). 
Kommt über den rätselhaften Bau aus dem 4. Jh. zu folgenden Ergebnissen: 1. Es 
ist ein Miniaturmodell einer richtigen Basilika mit ardica, absidina und .loculo 
centrale in Kreuzform; 2. es war ein Monasterium; 3. es diente zum eucharistischen 
Gebrauch, wie vor allem die Inschriften besagen. [429 
L. Maitre, Le tombeau de saint Martin ad Tours (Rev. Mab. 14 [1924] 55 ff.). 
Diese in der Hauptsache archäologische Studie kommt für uns in Betracht durch 
die S. 62 hergestellten Beziehungen zwischen der Grabstätte des Heiligen und einem 
Rituale des Kapitels von St. Martin aus dem 13. Jh. [430 
Erich Maclagan beschreibt im Antiquaries Journal 3 (1923) 99—116 ein 
Elfenbein-Diptychon aus der Kathedrale von Palermo, das von F. E. Andrew 
von Cardiff aus der Sammlung D. M. Curries gekauft wurde und sich jetzt im 
Victoria-Albert-Museum in Loridon befindet. Auf der linken Seite ist die Brotver- 
mehrung, die Heilung des Blinden und des Gichtbrüchigen dargestellt, rechts die 
Auferweckung. des Lazarus, das Wunder von Kana und die Heilung des Aus- 
sätzigen. Nach M. gehört das D. dem 5. Jh. an; dagegen versetzt es O. M. Dalton 
(ebda 117) in den Beginn der karolingischen Periode. H.. H.....[431 
B. Arnold, Zur Vita Corbiniani (St. Korbinians-Festschrift S. 61 ff.). S. 67£.: 
Wenn es in der Vita von Arbeo c. 9 heißt: recepto pallio cum sanctiones..., so ist 
damit nach Arn. gar nicht das liturgische Pallium gemeint, sondern es handelt 
sich nur um einen schützenden Umschlag, in dem die Bestätigungsbriefe des Papstes 
geborgen waren. [432 
Dervieu, La bague au moyen äge (Rev. arch£ol. 5. ser. t. 19 [1924] 55—78) 
studiert alle im MA gebrauchten Arten von Ringen, bes. die der Prälaten, die Edel- 
steine, mit denen sie geschmückt waren, und die eingravierten Inschriften. 
L. G. [433 
W. Pinder, Die deutsche Plastik H. 4 (Handb. d. Kunstwissenschaft hg. von 
Burger-Brinekmann, Wildpark-Potsdam 1924). S. 105: Das Gebet: Sub tuum prae- 
sidium confugimus, :sancta Dei genetrix, nostras deprecationes als Anregung zum 
Motiv der „Schutzmantelmadonna“ in gotischer Zeit. „Karl d. Gr. ließ das Gebet 
aus dem Griechischen übernehmen.“ [434 
A. Fuchs, Die Reste des Atriums des karolingischen Doms in Paderborn 
(8. Jahresber. des Museumsvereins d. Bistums Paderborn über die Vereinsjahre 
1920, 1921 und 1922. Paderborn 1923. S. 21 ff.). Die scharfsinnige Abhandlung 
untersucht den Charakter der eigentümlichen, dreischiffigen, vierjochigen Halle, die 
den räumlich vom Dom ziemlich abgerückten Kreuzgang mit dem Dom verbindet, 
und kommt auf weiten, aber mit sicherem Schritt betretenen Forschungswegen, 
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ausgehend von einem Prozessionale des 14. Jh. (S. 26; dazu S. 46, wo der Text der 
nach dem Prozessionale im Atrium zu lesenden Oration publiziert wird), zu dem 
Ergebnis, daß der älteste Teil dieser Halle, das heutige Mittelschiff, der Nordtrakt 
eines eigentlichen. Atriums oder Paradieses ist und zwar für den Dom, den Karl 
d. Gr. als Ersatz für die von den Sachsen mehrfach zerstörte Salvatorkirche i. J. 799 
begann. Im Mittelpunkt des Atriums befand sich (S. 54) wohl der Cantharus 
{Reinigungsbrunnen), auf dessen Umfassung vielleicht noch die bei der späteren 
Einwölbung der Atriumsreste verwendeten Kalksintermonolithe hinweisen. Im 
Anhang (S. 57 ff.) handelt F. noch von den Beziehungen zwischen Atrium, West- 
werk und Westcehor und betont vor allem die Möglichkeit, daß die Westwerke 
sich aus den Atrien entwickelt haben. [435 

O. Beyer, Romanik. Vom Sinn und Wesen früher mittelalterlicher Kunst 
(Berlin [1923]). Gegenüber den Panegyrikern der „Gotik“ wie Worringer, Benz u. a. 
wirkt dieses Buch, das mit ausgezeichneten Abbildungen ausgestattet ist, wie eine 
Notwendigkeit oder wie eine Erlösung. Wenn Worringer z. B. in einer nach unseren 
Begriffen völligen Verkennung von Wesen und Wirkung des romanischen Stils ihn 
den typisch „deutsch-protestantischen“ Stil nennt (Formprobleme der Gotik [München 
1920] 95) oder den „Versuch einer Gotik mit untauglichen...Mitteln“ (S. 86), 
arbeitet B. ihn als eigene starke religiöse Kunstkultur, als adäquate Erscheinung 
einer gewaltigen religiösen Kraft, als Hort des Mysteriums, als Symbolum des 
Katholizismus heraus. Freilich, das Wort Liturgie fällt nicht einmal — und 
doch wäre es der Schlüssel für viele Geheimnisse gewesen, die B. mit viel Scharf- 
sinn und Begeisterung zu enträtseln sucht. So z. B. S. 32: „Romanik ist die aller- 
christlichste Kunst insofern, als sie die ursprüngliche Lehre, das urchristliche Be- 
kenntnis, das sich in den Worten Kvoıos Xeıorös zusammenfaßt, entscheidend in 
den Mittelpunkt gerückt hat.“ „Dieser ihr objektiver, in der Gemeinschaft wur- 
zelnder Charakter findet Ausdruck in ihrer strengen Stilgebundenheit, der heiligen 
Kanonik ihrer Formensprache.“ S. 40: „...Und in unserm Fall unterscheidet es 
sich (d. h. das eine Religiöse) tatsächlich und zwar derartig, daß man von zwei ganz 
verschiedenen christlichen Religionsformen, der romanischen und der gotischen 
nämlich, sprechen könnte“ (vgl. dagegen H. Günther, Der mittelalterliche Mensch. 
Hist. Jb. d. Görresges. 44 [1924] 12). S. 51: „... Der romanische Stil, der, im Boden 
des Asketischen wurzelnd, den umfassenden christlichen Stil (anders W. Wor- 
ringer a. a. O. S. 95: deutschnationaler Charakter des r. St. — internationale univer- 
sale Gotik [!]) des frühen Mittelalters bedeutet“ !. (Da diese Askese besonders von 
der Hirsauer Bewegung gefördert wurde, ist damit allein schon die Behauptung 
von M. Hartig, Zeitaufgaben der Klöster in Süddeutschland. Gelbe Hefte 1 
{1924] 90: „... Durch prachtvolle [!] Gotteshäuser und prunkvollen [!] Gottesdienst 
sollten sie zugleich zur religiösen Erneuerung und Hebung des Volkes beitragen“, 
ein Irrtum geworden.) S. 62: „Das Heiligtum, um das der katholische Kultus des 
romanischen Glaubens, des romanischen Kirchenwesens kreist, ist das magische 
Unterpfand der Gegenwart Christi unter der gläubigen Menge, die Hostie, die die 
gleiche Bedeutung auch heute noch besitzt.“ So rückhaltlos wir uns der Grund- 
tendenz des Buches anschließen und es begrüßen, so glauben wir doch einige Be- 
denken bezüglich Auffassung und Ausführung nicht verschweigen zu dürfen. Dahin 
gehört z. B. die immer wieder auftauchende, aber nie mit Sicherheit oder auch nur 
klarer Darstellung begründete Ansicht von dem orientalischen Einschlag in die 
Romantik (Einfluß von Strzygowski? Vgl. auch Kunstwart 37 [1924] 57f.) und 
die daraus sich ergebende Zurückdrängung der antik-klassischen Fortentwicklung 
(S. 35 wird sogar die „klassisch-harmonische“ zur „romanisch-mystischen Seele“ 
in offenen Gegensatz gebracht ?. Und doch war, nach Worringer, Griechisch- 





ı Vgl. ©. Höver, Vergleichende Architekturgeschichte. München 1924. S. 74. 
2 So scheint auch Moeller van den Bruck, Der preußische Stil? 





346 Literaturbericht. 


Römisches in „Der Piperbote“ 1 [1924] 2, „die Welt römisch bis zur Gotik“, d. h. — 
jetzt gegen W.3 — sie war antik). Dahin gehört die Bezeichnung der Gotik als Rück- 
kehr zum klassischen Willen. Dahin gehört trotz allem das Spiel mit der „heim- 
lichen Gotik“ (Einfluß Worringers und leider auch P. Th. Hoffmanns, Der mittel- 
alterliche Mensch [Jb. 2 Nr. 204 und Hochland 20, 2 (1923) 319]). — Bei Buch- 
malerei erwähnt B. auch die berühmten liturgischen Kodizes (S. 88) — die Erklä- 
rung von „Miniaturen“ auf S. 87 klingt irreführend —, unterläßt aber leider bei 
den Abbildungen 76, 77, 78, 79 („Aus dem Evangelium De tempore et Sanctis per 
circulum anni. München, Staatsbibliothek“), 80 („aus dem Kanon im Kölner Dom“) 
die Angabe der Signatur. S. 101 wird gesprochen vom Altar. — Ich schließe aber 
nicht, ohne nochmals ausdrücklich die Lektüre des Buches anzuempfehlen. [436 

R. Günther, Die Bilder des Genter und des Isenheimer Altars*. I. Teil: Der 
Genter Altar und die Allerheiligenliturgie (Stud. üb. christl. Denken, hsg. v. Joh. 
Ficker. 15. H. Lpz. 1923). Nach Abweisung einiger anderer Theorien wird S. 8 
auf die Bemerkung von Anton Springer zurückgegriffen, der zum erstenmal 
einige Sequenzen de omnibus sanctis, die Antiphon ad Magnificat und den Hymnus 
Salutis aeternae dator des Breviers am Alerheiligenfest zur Erklärung des Mittel- 
bildes am. Genter Altar der Brüder van Eyck herangezogen hat. Bei den „Ikono- 
graphischen Zusammenhängen“ werden auch die Darstellungen in alten Sakramen- 
tarien berücksichtigt (eine besondere Rolle spielt das Sakramentar von Udine s. XI, 
in dem zum erstenmal an Stelle der apokalyptischen Greise bei der Anbetung des 
Lammes die große Menge aus Apoc. 7 getreten ist), auch der liturg. Ursprung monu- 
mentaler Darstellungen z. B. der Wandzyklus von Prüfening (S. 15) und das Mittel- 
portal der Westfassade des Straßburger Münsters (S. 21). S. 24f.: „Christi Lust- 
garten“ in der kirchlichen Hymnik. S. 26: Übertragung der eucharistischen Feier 
in den Himmel (Supplices te rogamus usw.). S. 28ff.: „Der Ideenkreis der Aller- 
heiligenliturgie.‘“‘ Zum Hauptbild wird die gesamte Festliturgie, insbesondere auch 
die beiden Hymnen Placare Christe servulis und Salutis aeternae dator heran- 
gezogen, dann aber auch über die Liturgie hinausgegriffen in die Predigt (Honorius 
Augustod.) und die Vision (Mechthild von Magdeburg, Suso ®). S. 39 ff. wird über 
die Beziehungen der Flügelbilder zur Allerheiligenliturgie gesprochen. Wenig 
Schwierigkeiten machen die hl. Einsiedler (S. 40 f.), mehr schon die Pilger (S. 41 f.); 
nur auf Grund von Mißverständnissen liturgischer, hymnischer Texte lassen sich 
diese Beziehungen herstellen bei den milites Christi (S. 42 ff.) — die lit. Texte haben 
den Begriff m. Chr. nur als Epitheton ornans für die Heiligen überhaupt, der Maler 
macht eine Berufszeichnung daraus — und besonders bei den Iudices iusti (S. 50 ff.), 
wo das Gleiche der Fall ist (z. B. An. hymn. II, 74; XII, 38£f.). S. 53: „Die Wall- 
fahrt nach dem ewigen Vaterland“ in liturg. Gesängen. — II. Teil: Die Brautmystik 
im Mittelbild des Isenheimer Altars (Lpz. 1924). Für uns sind hier vor allem von 
Bedeutung die Seiten 115—117, wo davon die Rede ist, wie die Idee der Christus- 
brautschaft Mariens in Kultus und Liturgie Eingang gefunden hat. S. 107 ff. aber 
ist schon von der Typik mater et sponsa in der lateinischen Hymnendichtung die 
Rede. (Den Hymnus Ave Sponsa insponsata des Anselm von Canterbury aber zu 
(1924) 40 zu denken, wenn er die Prämonstratenserkirche von Jerichow nennt: „in 
romanischer Zeit ein erster Klassizismus auf dem Boden der Mark“. Freilich spricht 
er unmittelbar darauf von der „klaren, knappen, klassischen Planung“, die beim 
Übergang in die gotische Formung verlassen worden sei. 

3 Ich habe zu dieser Frage Stellung genommen mit dem Artikel Griechentum 
und Gotik (Rhein-Main. Volksztg. 54 [1924] Nr. 253). 

* Vgl. Jb. 2 Nr. 269. 

5 Quellen der Kunstdarstellungen im M.-A., 1879, S. 28. 

® S. 37 wird eine Stelle aus diesem Mystiker angeführt, wo er die heute nicht 
mehr gebräuchliche Sequenz Supernae matris gaudia zitiert. 
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den „älteren liturgischen Hymnen“ zu rechnen, geht nicht an.) S. 131 Anm. 179 
(gegen Bernharts „rein literarische Methode“): „Die liturgische Formulierung war 
vielen geläufiger als der lateinische Grundtext“ (mit Hinw. auf Jb. 3 S. 211 f.). Da- 
gegen schließt sich G. S. 133 in der Deutung der „Völkerengel“ doch an An. hymn. 
XIV, 17 und damit an Bernhart S. 22 an. S. 137 Anm. 191 über die zerrissenen 
Windeln: „Sie haben liturgische Bedeutung“ (Decke bei der Proskomidie — Sinnbild 
der Windeln und des Grabtuches Christi; An. hymn. XI, 14; Mone I Nr. 27. 53; 
II Nr. 331). 1437 

Ch. J. Cox, Some Somerset Easter Sepulchres and Sacristies (The Downside 
Rev. 42 [1924] S. 84 ff.). Zählt einige „Ostergräber“ (irrtümlich oft „Altar-tombs“ 
genannt) im westlichen Teil der Landschaft S. auf (Luccombe, Porlock, Selworthy, 
Milverton) und beschreibt sie. „In the later mediaeval days, the custom occasio- 
nally prevaled of using an enriched tomb in the north side of the chancel for the 
twofold object as serving as a memorial to a deceased person, as well as a tempo- 
rary place of deposit of the Reserved Sacrament during the period of Our Lord’s en- 
tombment.“ Der zweite Teil des kleinen Aufsatzes handelt über „the existence of 
a sacristy or vestry protruding below the east window of the chancel“ in der näm- 
lichen Gegend. [438 


VII. Die Beziehungen der Liturgie zu den nationalen 
Literaturen und zur Volkskunde. 


L. Gougaud O.S.B., Gaelic Pioneers of Christianity. The Work and Influence 
of Irish Monks and Saints in Continental Europe (VIth—XIItk Cent.). Translated 
from the French by Victor Collins. With a Preface by Father Augustin, 
0.S.F.C. (Dublin 1923). Der I. Teil dieses Buches erschien zuerst unter dem Titel 
L’euvre des “Scotti? dans Europe continentale (Rev. d’hist. eccl&s. 9 [1908] 21—37, 
255—277) und tritt hier stark vermehrt und verändert auf; der II. ist in seiner 
französ., hier leicht geänderten Form Jb. 3 Nr. 305 besprochen. Teil I hat jetzt 
den Titel: The work of the Missionaries Monks and other Irish Peregrini on the 
Continent. Darin manche Bemerkungen über liturg. Fragen jener Zeit. S. 48: Für 
Hildoard, Bisch. v. Cambrai (790—816), von ir. Feder geschrieben, die 2 Sakra- 
mentare Mss. 164 und 162—3 (vgl. E. Bishop, Journ. of Theol. Stud. 4 [1903] 
414 f.). — Das Buch ist eine ausgezeichnete wissenschaftliche Leistung. O.C. [439 

M. Lewels, Neuphilologische Theologie. Kritische Katechesen für Studenten 
der altfranzösischen Literatur (Hamburg 1922). Unkenntnis in katholischen Dingen 
verschließt den Weg zum Verständnis mancher mittelalterlicher Texte. Diese Er- 
fahrung hat den Autor zur Abfassung des Buches veranlaßt, worin er die vielen 
Fehler aufzeigt, die infolge dieser Unkenntnis in Dissertationen usw. über alt- 
französische Texte entstehen. Für die Liturgie kommen besonders in Betracht 
S. 25 ff. (Die heilige Messe) !. [440 

L. Wolff, Der Gottfried von Straßburg zugeschriebene Marienpreis und Lob- 
gesang auf Christus (Jenaer germanistische Forschungen 4, Jena 1924). S. 56: „Auf 
unmittelbare Einwirkung von der lateinischen Dichtung scheint nichts zu deuten...“ 
Immerhin läßt sich ungezwungen daran denken, daß auf den immer wiederholten 
Verseingang Nü vreu dich... das Gaude et laetare der Liturgie eingewirkt hat; auch 
ist zu $S. 57 anzunehmen, daß die Psalmstellen 17, 11 volavit super pennas ventorum 
— er üf der winde vederen saz) und 118, 164 septies in die laudem dixi tibi 
( = Sibenstunt an dem tage sol dir lop von mir erklingen) auch damals aus dem 
Brevier (wie heute) geläufig waren, ohne daß aus ihrer Verwendung die Schlüsse 
von S. 70 u. 78 gezogen zu werden brauchen. Wenn es in Nr. 45,5f. heißt: näü 
vreu dich, daz der lebende krist din kind din got din schepher ist, so ist das (wie 


1 Vgl. S. Stang, Stimmen der Zeit 54 (1923) 73f. 
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bei Ps-Walther v. d. Vogelweide 107,15 [Paul 1911]: er ist din kint,.din vater unde 
din schepfaere) nichts anderes als eine der unzähligen, von mir gesammelten und 
demnächst stilgeschichtlich zu beleuchtenden Paraphrasen des Gedankens, der im 
Brevier lautet: Beata es, Virgo Maria,... genuisti quite fecit. [441 

K. Reuschel, Deutsche Volkskunde im Grundriß. II. (Leipz. 1924. Aus Nat. 
u. Geistesw. 645). Dieses gute Kompendium bringt auch knappe Angaben (mit Lite- 
ratur) über Sitten und Gebräuche, die mit den Festfeiern der Kirche in Zusammen- 
hang stehen und so vielfach auch — mehr als bei R. zur Geltung kommt — zur 
Erklärung an die Liturgie herangebracht werden müssen; so S. 42 ff. Weihnachten 
(vgl. Jb. 3 Nr. 157 u. Bayr. Bl. f. d. Gymn. 60 [1924] 77 A. 2); S. 49 Lichtmeß 
(vgl. diesen Bd. Nr. 116, Jb. 2 Nr. 41. „Für die Kerzenweihe in der Kirche be- 
sitzen wir lateinische Formeln bereits [!] im 10. Jahrh.“ Vgl. J. Braun, Lit. Handl.? 
S. 194. „Den Bedürfnissen der ländlichen Bevölkerung wurde vom 12. Jahrh. an 
Rechnung getragen durch Einschieben einer besonderen Kollekte pro animalibus in 
den Segen.“); S. 54 Palmprozession. Ebenda das Schweigen der Glocken an den 
Kartagen (wobei die Bedeutung und Verwendung der onuavrga — Klappern nicht 
klar gemacht ist). [442 

A. M. Rathgeber, Im Schatten des Dorfkirchleins. Ein. Gang durchs Dorf- 
kirchenjahr (Von Nikolaus bis Martini). (Kempten 1923). Das Buch will die durch 
die Liturgie gegebenen kirchlichen Festfeiern eng verknüpfen mit den Volkssitten, 
die sich im Anschluß an die Liturgie des Kirchenjahres äußern, in einer Zeit, da 
„völkisch“ oft so viel sagen will wie „unchristlich“, zum mindesten „unkirchlich“, 
ein sehr begrüßenswertes Unternehmen. Auf wissenschaftliche Ergebnisse macht es 
keinen Anspruch; die Stellen aber, an denen die Liturgiegeschichte mit zu 
Worte kommt, sind nicht selten, wenn sie auch der Nachprüfung an der Hand der 
neuesten Forschungen bedurft hätten. Ich erwähne S. 126 Mariä Lichtmeß; S. 135 
ein rührendes Beispiel für das Mitleben auch des Volkes an der Liturgie (das Sterben 
des Alleluja an Septuagesima) noch im M.A. (wenn die Darstellung bei R. auch 
nicht klar ist); S. 179 ff. Karsamstag. [443 
L. Gougaud O.S.B., La question des origines du Rosaire mise au point (La 
Vie et les Arts lit. 10 [1923/24] 402—411) faßt nochmals sehr gut die Beweise dafür 
zusammen, daß der Rosenkranz nicht von St. Dominicus stammt. =0, & [444 

L. Gougaud O.S.B., La priere dite de Charlemagne et les pieces apocryphes 
apparentees (Rev. d. hist. eccl. 20 [1924] 211 ff.). Behandelt im Zusammenhang die 
superstitiösen Apokryphen, in deren Reihe auch das sog. Gebet Karls d. Gr., das 
diesem von Papst Leo III. geschickt worden sein und bei entsprechender Anwen- 
dung und Verehrung vor allem Übel bewahren soll, gehört — und zwar folgende: 
a) den Brief Christi an Abgar von Edessa (dessen Legende sogar in die Liturgie — 
irische Hymnen und Baseler Psalter [S. 212 f.] — eingedrungen ist); b) den „Sonntags- 
brief“; c) die vom Himmel gefallenen Amulettbriefe; d) das Maß des Corpus Christi 
(wohl bis ins 10. Jh. hinaufreichend und von verschiedenen Gebeten begleitet, die 
liturgischen Anklang haben, z. B. Christus vincit etc. S. 219; auch St. Cyriak von 
Tarsus [bes. in der insularen Liturgie verehrt] und seine Mutter Julitta spielen bei 
diesem Zauber oft eine Rolle, wohl infolge Verwechslung mit dem hl. Cyr., qui 
crucem Christi invenit); e) das Maß der Seitenwunde Christi (auch andere Maße, 
z. B. von Marterinstrumenten Christi, gehören hierher); f) S. 227 folgende inter- 
essante Ausführungen über Aussehen, Geschichte und mutmaßliche Entstehung des 
Karlsgebetes selbst (endgültig im 15. Jh. festgelegt), wobei immer wieder zu be- 
obachten ist, wie starke- Anleihen die superstitiöse Frömmigkeit bei liturgischen 
Formen und Formeln macht. [445 

L. Gougaud O.S.B., La pratique de la phlebotomie dans les cloitres (Rev. 
Mab. 14 [1924] 1 ff... Der Gebrauch der periodischen minutio sanguinis in den 
Klöstern, der zuerst im 8. Jh. (Beda) auftaucht, im 10. allgemein eingeführt ist, um 
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sich in allmählicher Abnahme bis zum 17./8. zu halten, wird zunächst nach seinem 
Zweck bestimmt. Die Anzahl der genehmigten Aderlässe wird an den einzelnen 
Consuetudines (Statuten von Murbach, Cluny, deutsche Klöster O.S.B., Lan- 
france für Canterbury, Augustinuskloster daselbst, Bursfelder Kongregation, Kamal- 
dulenser, Kartäuser, Cisterzienser, reg. Chorherrn und Prämonstratenser, Gilbertiner, 
Augustiner von Barnwell [Observantiae regulares], Kongregation von Windesheim, 
Dominikaner) verfolgt; dabei ist merkwürdig, daß die sonst auch in liturgischen 
Büchern zu findenden dies aegyptiaci hier keine Rolle spielen. Bei der Operation 
selbst spielen liturgische Dinge herein, insofern als der Mönch, der sich-dem phlebo- 
tomator anvertraute, die Kirche nach dem Evangelium der magna missa verlassen 
mußte; auch der Akt selbst wurde durch Gebet und liturgische Zeremonie eingeleitet. 
Einzelne Consuet. (z. B. Ancren Riwle) enthalten auch bestimmte Vorschriften für 
die Patienten, aber auch Vorbeugungen gegen Mißbräuche, die — nicht zuletzt bei 
weiblichen Orden — sich einschlichen. [446 

F. Pfister, Schwäbische Volksbräuche, Feste und Sagen (Augsburg 1924). 
Wohl als Parergon zu den antik-kultgeschichtlichen Arbeiten des Autors erwachsen, 
sucht das Büchlein die Volksbräuche Württembergs in größere kultische, religions- 
geschichtliche und volkskundliche Zusammenhänge einzureihen. Das volkskundliche 
Element leidet unter einer gewissen Nachlässigkeit in der Aufspürung der bei andern 
Stämmen parallelen Erscheinungen, die seit Wuttke in zahllosen Publikationen 
bereits bekannt gemacht worden sind ?; die religionsgeschichtliche Seite unter dem 
Mangel an Unterscheidung zwischen religiöser Formensprache. und Geistinhalt; in 
dieser Beziehung ist z. B. Christus bei Mc. 5, 25 ebenso gewaltsam unter die Wunder- 
doktoren und Medizinmänner hineingezerrt (S. 32) wie die Sonnenfinsternis bei 
Jesu Tod als erdichtetes Wunder beim Sterben eines außerordentlichen Menschen — 
sei er nun Heiliger oder Verbrecher — erklärt (S. 56); was die kultisch-liturgischen 
Teile betrifft, so verraten sie eine gewisse Unkenntnis von Vergangenheit und Gegen- 
wart. So wird z. B. S. 63 behauptet, daß dem Täufling Salz 3 gereicht wurde (!), 
während doch in jedem heutigen Rituale zu lesen ist: Accipe sal sapientiae,; so 
ist S. 67 der Unterschied in den Prozessionen nicht gekannt; auf S$. 35 hätte wenig- 
stens ein kurzer Hinweis auf die Dreikönigsverehrung in den Buchstaben KMB 
nicht fehlen dürfen (selbst wenn sie letzten Endes apotropäischer Natur sind), um 
so mehr, als mit dem Einsetzen dieser Verehrung in Deutschland ein terminus a 
quo für den hier verzeichneten Brauch gewonnen worden wäre ?; zu S. 58 Inschrift: 


2 So ist es z. B. ungenau, wenn es S. 35 heißt, die Abracadabra-Formel werde 
auch in Schwaben als Amulettzauber verwendet. Es ist m. W. auch in Schwaben 
so, daß dieser Spruch (vgl. schon U. F. Kopp, Palaeogr. crit. III [1829] 681 f.; 
F. Dornseiff, Das Alphabet in Mystik und Magie [1922] 64) speziell als Abwehr- 
mittel gegen das Fieber verwendet wurde, wie auch z. B. in Braunschweig 
(R. Andree, Braunschweiger Volkskunde [1896] 306). Auch hätte gesagt werden 
müssen, in welcher Form der Spruch zum kathartischen Zauber verwendet wurde. 
Während er gewöhnlich in kegelförmiger Klimax abnahm, fand ich jüngst im 
Tagebuch eines Königslutterer Bürgers ums Jahr 1740 eine zunehmende Reihe; 
für die Entwicklung des Formelgutes im Volksaberglauben ist das wichtig. Vgl. 
A. Mayer in Bayr. Bl. f. d. Gymnasialschulw. 60 (1924) 348. — Ich habe außerdem 
an dem Büchlein besonders vermißt, daß die Gebräuche des doch stammesgleichen 
bayrischen Schwabens gar nicht herangezogen wurden. 

3 Zur Verwendung des Salzes im Volksglauben vgl. auch F. Stepun, Das 
bolschewistische Rußland. Hochland 21, 2 (1924) 423. 

4 Vgl. z. B. Ad. Vogeler, Die heiligen drei Könige (Alt-Hildesheim 1 S. 76 ff. 
Hier steht S. 85 der Hymnus [?]: Ab Helena crux inventa X Incolae Coloniae). 
Außerdem L. Gougaud (Nr. 445) S. 225, 227, 230. 
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Sanctus Cyrillus usw. vgl. außer E. Stolz, Tüb. Theol. Quartalschr. 98 (1916) 190 
besonders A. Franz, Bened. im MA II 61 u. 87, ein Werk, das in der benutzten 
Literatur nimmer hätte fehlen dürfen; daß der „griechische Spruch, der in eine 
lateinische Bitte übergeht“: Hagios ho theos... das altliturgische Trishagion (Kar- 
freitag) ist, konnte ohne weiteres gewußt werden; seine Verwendung im Wetter- 
segen s. Franz II 76, seine damit zusammenhängende Verwendung als Glocken- 
inschrift z. B. in Gilching (B. A. Starnberg Obb.) auf einer Glocke von 1694 s. 
F. P. Zauner, Münchens Umgebung in Kunst und Geschichte 1911 S. 142. [447 

E. Fehrle, Badische Volkskunde. 1. Teil (Leipzig 1924. In der Sammlung 
„Deutsche Stämme deutsche Lande“ hg. von F. v. d. Leyen). S. 36: Gedicht aus 
dem 11./2. Jh. (bei A. Waag): Die Siebenzahl verjagt den Teufel aus Gottessaal: 
vor ostrin in siben scrutiniis mit sam manigen sacramentis. Außerdem verweist F. 
auf F. Weinkauff, Wimpheling über die Siebenzahl. Alemannia IV 184; wo 
Wimph. (gegen Murner) die Siebenzahl als heilig verteidigt, spricht er auch von 
der Siebenzahl der Stadt Straßburg, darunter folgendes: Septem sunt genuflectiones 
in magna processione: qua nulla est sollennior aut devotior. Und: Septem collectas 
in missa regulariter recipiunt Cartusienses argentinenses. [448 

W. Schmidt, Eine Geisterbeschwörung (Der Bayer-Wald 22 [1924] 29f.). In 
der hier aus dem Nothafftschen Archiv veröffentlichten Beschwörungsformel — 
leider ist nicht die geringste Andeutung gemacht über das Alter der Hs. auf 
welcher der lateinische Text steht — finden sich die Worte: Christus vincit etc.’ 
sowie: Agyos otheos ischyros athanatos®. [449 


IX. Der Übergang ins Refiormationszeitalter. 


J. Huizinga, Herbst des Mittelalters. Studien über Lebens- und Geistesformen 
des 14. und 15. Jahrh. in Frankreich und in den Niederlanden. Deutsch von 
T. Jolles Mönckeberg (München 1924). Von diesem Werk, das im allgemeinen 
die Epoche des viel verkannten, auch von katholischer Seite stark überschätzten 
„gotischen Menschen“! richtig einschätzt und ein im großen ganzen sehr trübes 
Bild von der Lebensauffassung und den Denkformen jener Zeit aus den im Unter- 
titel bezeichneten Quellgebieten herausarbeitet, kommt für die Zwecke des Liturgie- 
historikers — abgesehen von den allgemeinen Ergebnissen — besonders in Betracht 
Kap. 12: Der religiöse Gedanke und seine bildliche Gestaltung (S. 199 ff.); so heißt 
es S. 201 sehr richtig: „In der Frömmigkeit des späteren Mittelalters steckt sehr 
viel, was man als Auswüchse des religiösen Lebens auffassen kann... Es hatte 
sich in der Kirche eine quantitative Zunahme an Gebräuchen und Begriffen heraus- 
gebildet, welche, auch abgesehen von den qualitativen Änderungen, die sie mit sich 
brachten, die ernsthaften Theologen mit Schrecken erfüllte“ Nicolas Clemanges 
schrieb einen Traktat gegen das Einsetzen und Feiern neuer Feste: „es gab solche 
unter jenen neuen, erklärte er, bei denen ungefähr die ganze Liturgie apokrypher 
Art sei...“. „Pierre d’Ailly wendet sich in seiner Schrift De reformatione gegen... 
die Aufnahme apokrypher Schriften in die Liturgie der Feste gegen die Einführung 
neuer Hymnen und Gebete...“ S. 202: „Es gab besondere Messen, die die Kirche 
später abschaffte, von Marias Frömmigkeit, von ihren sieben Schmerzen, von allen 
Marienfesten zusammen (?), von ihren Schwestern Maria Jakobi und Maria Salome, 

5 Vgl. Jb. 1 Nr. 369 m. Anm. und Hess. Bl. f. Volkskunde I 19ff.; s. oben 
L. Gougaud (Nr. 445) S. 230 und Pfister (Nr. 447). 

® Vgl. H. Günther, Die christ. Legende des Abendlands, Heidelberg 
1910 S. 91£. 

1 Vgl. dagegen A. L. Mayer-Pfannholz, Die Phantasie vom ‚gotischen 
Menschen‘ (Lit. Beil. z. Bayr. Kurier 4 [1924] 69 ff.); hier auch einige Beziehungen 
zur Liturgiegeschichte. 
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vom Engel Gabriel, von allen Heiligen, die den Stammbaum des Herrn bildeten.“ 
S. 204: „Es ist ein Prozeß fortwährender Reduktion des Unendlichen zu Endlich- 
keiten, ein Auseinanderfallen des Wunders in Atome. An jedes heiligste Myste- 
rium (?) heftet sich, wie eine Muschelkruste an ein Schiff, ein Gewächs äußerlicher 
Glaubenselemente an, die es entweihen.“ [450 


R. Borinski, Die antike Poetik und Kunsttheorie von Ausgang des klassischen 
Altertums bis auf Goethe und Wilhelm von Humboldt. II. (Aus dem Nachlaß hag. 
v.R. Newald) (Das Erbe der Alten X) Leipzig 1924. S. 3: Überwucherung christ- 
licher Gedanken durch die künstliche Heiligsprechung der Antike. Erasmus macht 
die Formeln der antiken Poesie gelegentlich zu Anlässen der kirchlichen Liturgie; 
Luther leitet die Messe vom antiken „Theaterwesen“ her (dazu Anm. S. 321). — 
S. 14: Die „platonische Abkunft“ des einstimmigen protestantischen Chorals, „des 
großen Instruments des Luthertums‘ (antike Gründe gegen die Polyphonie). [Ist 
der gregorian. Gesang nicht auch einstimmig?] [451 


A. Amrhein, Reformationsgeschichtliche Mitteilungen aus dem Bistum Würz- 
burg (Reformationsgesch. Studien und Texte begr. v. J. Greving, hg. v. A. Ehrhard 
41/42. Münster i. W. 1923). Die sehr sprechenden Protokolle, die A. hier publiziert, 
geben ein deutliches Bild von der „Auflösung der Liturgie“, von dem Verschwinden 
des Gefühls für die Größe und Geschlossenheit namentlich der Opferhandlung. Wir 
führen einige bezeichnende Stellen an. So heißt es in einem Protokoll aus Ochsen- 
furt vom 19. Dez. 1564 (S. 154): Der kirchen gesang halben, darmit das Volk desto 
vleissiger in die kirchen gehe, unnd bei dem Ambt der Heylligen Meß verhurre, unnd 
in der Catholischen kirchen allenthalben gebreuchlich, das man das teutsch patrem 
unnd media vita singt, so soltten sie nach dem patrem vunnd ehe man die Predig 
anfacht, den glauben teutsch singen lassen, vnnd darmit das Volk bey der Eleuation 
bleib, so soltten sie nach dem Sanctus das media vita zu teutsch singen lassen, uvnnd 
dan darauf das Agnus Dei vnnd mit dem Commun beschliessen. Das sey Catholischer 
Ordnung nit zuwider. — Mandat am Gründonnerstag bei den Würzburger Dom- 
herren (S. 45): Dergleichen des Mandats Haltens halben, das es auch sehr vnorden- 
lich zugehe, besonder trinken sie sich trunkenn in der Capittels Stuben und wöll 
keiner ad lotionem pedum kommen, dan bis Ir Ehrwürden Inen mandiren lassen. — 
In der Stadt Würzburg wurde am 18. Nov. 1564 über den Pfarrherrn v. St. Peter 
(S. 175) ein Protokoll aufgenommen, in dem er sich auch auf verschiedene Vor- 
halte verteidigt: Er hab eines Ehrw. Domcap. gnedig furhaltten vunderthenig an- 
gehoert, Sovil aber die teutschen gesangk belangt, vorhof] er nit, das er etwas hab 
singen lassen, das der wahren Catholischen Religion zuwider sey. Es sey aber nit 
ohne, das er denn „Glauben“, „den Heylligen Geyst“, „Es will uns Gott gnedig sein“ 
„mitten wir im Leben sind“ vnd „Jesus ist ein suesser namen“ hab singen lassenn, 
und hab vermaint, dieweil es Ime Stifft allenthalben gebreuchlich unnd er zuuorn 
in Thüngersheym solche gesäng auch gesungen vnnd altte kirichen gesang seyen, 
Es sollt kein mangel geben... — Ein weiteres Anzeichen der Verwilderung bringt ein 
Protokoll über Ochsenfurt vom 4. Nov. 1564 (S. 151): ...unnd sey vor der Zeytt 
ettwan vnordenlich auch zugangen in der kirchen, das der Pfarher vil neue Psalm 
gesungen vnnd unter dem Ampt der Heyligen meß das offertorium vnnd sanctus auß- 
gelassen, auch zu Donnerstagen do sunsten fundirt unnd preuchlich gewesen, das 
man mit dem Hochwürdigen Sacrament ein Procession gehaltten unnd dan ein offl- 
cium de corpore Christi gesungen, auch am Freytag de sancta cruce gleichfalls ein 
officium gesungen. Das hab der Pfarherr bishero unterlassen unnd ettwan allein 
der Schulmeister die schuler in die kirchen gehen lassen, unnd das media vita oder 
de pace gesungen, dan widerumb heraußgangen ... [452 

R. Günther, Analogien zu Mentzers „O daß ich tausend Zungen hätte“ 
(Monatsschr. f. Gottesd. u. kirchl. Kunst 29 [1924] 117 ff.). Auch Anklänge an 
mittelalterliche Hymnen werden erwähnt. S. 120: Vergleich einer Gerhardtstrophe 
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mit einer Cantio de contemptu mundi s. XIII (An. hymn.. 21,100), aus der zwei 
Strophen für unser Gaudeamus igitur vorbildlich geworden sind: Vita brevis breviter 
in brevi finietur und Ubi sunt qui ante nos usw. ? [453 


Liturgische Musik des Abendlandes. 
Von Ambrosius Stock O.S.B. 
I. Geschichte der liturgischen Musik. 


1. Allgemeines. Pflege der lituig. Musik. 


A. Cabassut O.S.B., Le progres, dans l’esprit public, de la musique d’eglise 
(La Vie et les Arts liturg. 9 [1922/23] 424—427). Nachweis der wachsenden Hoch- 
schätzung des gregor. Chorals und der klass. Polyphonie, wie sie sich in einer 
Reihe von Aufsätzen großer französischer Tagesblätter und in Romanen kundgibt 
sowie in der Gründung der Confrerie du Bon Scavoir zu Paris, die u. a. durch 
Wiedereinführung liturg. Dramen außerhalb der Kirche gregor. und palestrinensische 
Weisen weiteren Volkskreisen nahebringen will. [454 

H. Joach. Moser, Geschichte der deutschen Musik, 2 Bde (Stuttgart 1920 u. 
1922). Will „gut verständliche und zu eigenem Weitereindringen anregende Ge- 
schichte unserer heimatlichen Tonkunst“ für jeden „gebildeten oder bildung- 
suchenden Deutschen“ bieten. Hat reiches Material zusammengetragen, doch nicht 
immer genügend gesichtet und verarbeitet. Behandelt unter dem Abschnitt Ton- 
kunst der deutschen Klöster mit Wärme, in anziehender Darstellung die Entwick- 
lung des Kirchengesanges. Gut ist der Abschnitt über die Sequenzen, ein Gebiet, 
wo M. zu Hause ist. Sonst haben sich eine Reihe von Irrtümern eingeschlichen. 
Falsch ist die allgemeine Formulierung, daß bei den Kirchentonarten die 5. Stufe 
als Confinalis gelte (S. 71). Neben ihr doch auch die 3. und 4. Auch sind nicht 
„sämtliche übrigen Stufen“ der diatonischen Tonleiter außer der Tonika ‚gleich- 
berechtigt‘; gerade die Dominante spielt da eine wichtige Rolle. Ambrosius gilt 
schon längst nich mehr als Verfasser des Te Deum (74). Die Melodie von Inventor 
rutili (76) ist hypodorisch, nicht hypolydisch; eine andere Rhythmisierung 
würde das gleich gezeigt haben. Der „Chorbischof“ in den Kapitularien Karls d. Gr. 
ist doch etwas ganz anderes als der primicerius chori (83). Wie Verf. dazu kommt, 
die Romanusnotation ‚eine vermutlich für instrumentale Zwecke bestimmte Buch- 
stabenschrift“ (96) zu nennen, ist unerfindlich. Die Sequenz Ave praeclara maris 
stella it mixolydisch (7. Ton), nicht hypolydisch (115). Diese kleine Auslese 
mag genügen. Das Buch bedarf gründlicher Überarbeitung. [455 

E. Wolff und C. Petersen, Das Schicksal der Musik von der Antike zur 
Gegenwart (Breslau 1923). Vgl. auch die Kritik von Kreitmaier S.J., Musik- 
pessimisten (St. d. Zt. 54 [1924) 369—381) sowie von Moos (Die Musik 16 [1923] 
117—122). Ein merkwürdiges Buch, das manche wertvolle Beobachtungen und 
Anregungen enthält, als Ganzes aber den Eindruck großer Einseitigkeit und reiner 
Konstruktion macht‘ Die Verf. sind Nietzscheschüler, gehören dem Georgekreis 
an und sind mit einer blinden Vorliebe für die griech. Antike erfüllt. Daraus 
erklärt sich der Grundzug des Buches. Für sie ist Musik nur denkbar als Begleitung 
und Ausdruck des Wortes. Die Geburtsstunde der ersten Zeile Homers ist für sie 
auch die Geburtsstunde der Musik. (Dabei wissen wir so wenig von der griech. 
Musik und besonders auch vom Vortrag der Heldengesänge Homers!) Was vorher 
war, verdient nicht den Namen „Musik“. Polyphonie ist gleichbedeutend mit 





2 Vgl. P. Lehmann, B. Bl. f. d. Gymn.-Schulw. 59 (1923) S. 194. 
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Hinabsinken in Barbarei. Unsere moderne Orchestermusik ist vollendete Musik- 
anarchie. 

Hier interessiert uns vor allem ihre Stellungnahme zum gregorianischen 
Choral und dem christlichen Gesang schlechthin. Von ihm reden sie mit großer 
Wertschätzung. Gut ist die Beobachtung, daß in ihm, wie im Christentum über- 
haupt, das Pneuma eine besondere Rolle spielt. Daß aber der christliche Gesang 
ursprünglich nur ein „freies Schweben‘“ (46) ohne festgelegte Intervalle, ja in der 
ältesten Zeit ein vorwiegend monotones Psalmodieren (43) gewesen sei, geht in 
dieser allgemeinen Fassung sicher zu weit. Wenn auch mancherorts der Psalmen- 
gesang nur ganz kleine Intervallschritte kannte, so zeigt auf der -anderen Seite doch 
schon der Hymnus von Oxyrhynchos (2. Hälfte des 3. Jh., vgl. Nr. 487) eine klare, 
weitausgreifende, festumschriebene Melodik. Gewiß ist der gregor. Choral zum 
guten Teil ein Erbe der griech. Antike; aber ebenso sicher (?) haben neuere Unter- 
suchungen vor allem von P. Wagner dargetan, daß — entgegen den apodiktischen 
Behauptungen von Wolff (43) — die jüdische Musik in der Psalmodie und in 
manchen reicheren Gesängen, bes. Tractus, weiterlebt. Auch kann man nicht schlecht- 
hin sagen, daß der gegor. Gesang „weder mit dem Wort wie der antike,noch gegen 
das Wort wie der moderne, sondern über dem Wort erklingt“ (46), denn zum 
weitaus größten Teil ist er eine Interpretation des Wortes und dient. dem Wort. 

Der Hauptfehler des Buches liegt darin, daß die Verf. sich über die geschicht!. 
Quellen hinwegsetzen und es vorziehen, aus dem selbstkonstruierten Ideal der Antike 
ihre durch ‚dürfte wohl“, „wir können uns nicht anders denken“ begründeten 
Folgerungen zu ziehen. [456 


G. Villier, Pie XI et le Chant gregorien (Rev. St. Chrodegang 5 [1923] 36 £.). 
Nachweis, inwiefern Pius XI. sich durch Wort und Tat für die Durchführung der 
Choralreform im Sinne Pius’ X. einsetzt (u. a. Brief an Kard. Dubois vom 12. März 
1923; Motu proprio vom 22. Nov. 1922 betr. Neugestaltung der päpstlichen Hoch- 


schule für Kirchenmusik; Papstmessen 1922). [457 
Lettre de S. S. Pie XI pour le Congres de Musique sacree de Vicence (Rev. 
du chant greg. 1923, 264). [458 


Kard. K. Jos. Schulte, Ein bedeutsames Bischofswort über die gegenwärtige 
Lage der Kirchenmusik. Ansprache des K. Sch. in der Generalversammlung der 
Cäcilienvereine der Erzdiöz. Köln (Greg.-Bote 40 [1924] 17 f.). Kard. Schulte nimmt 
darin auch Stellung zur modernen Kirchenmusik, deren Berechtigung er anerkennt, 
wenn sie den Richtlinien des Motu proprio Pius’ X. entspricht. Er empfiehlt Pflege 
des Chorals, der klassischen Polyphonie und besonders auch des Kirchenliedes. [459 

W. K(urthen), Von der Kölner Kirchenmusikwoche (Greg.-Bote 40 [1924| 
24—29). Kritische Würdigung des Verlaufs der Tagung (11.—14. Juni 1924), die 
zum erstenmal eine „Überschau über die vielgestaltige kirchenmusikalische Praxis 
der Gegenwart“ bot. Vorträge von P. Wagner (Der greg. Gesang als liturgisches 
und musikalisches Kunstwerk s. Nr. 536), Herm. Müller (Aus der klassischen 
Vokalsymphonie s. Nr. 614), W.Kurthen (Die moderne Kirchenmusik s. Nr. 527), 
E. J. Müller (Das deutsche Kirchenlied); Aufführungen: Rheinberger (Missa in 
honorem Ss. Trinitatis), Koenen (Missa in honorem Ss. Trium Regum), Palestrina 
(Missa Assumpta est), Nekes (Missa festiva), Bruckner (E-moll-Messe), Knubben 
(Messe Media vita), leider kein einziges vollständiges Choralamt, ja teilweise Weg- 
lassung der Choralproprien! [460 

Cäcilienvereinsorgan. Amtliche Verbandsschrift des allgemeinen deutschen 
Cäcilienvereins. M.-Gladbach. Volksvereinsverlag. Seit Juni 1924 wieder er- 


schienen. [461 
Gregorius-Blatt. Organ für katholische Kirchenmusik. Düsseldorf, Schwann. 
Erscheint im 48. Jahrg. wieder seit Juni 1924. [462 
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Gregorius-Bote für katholische Kirchensänger. Düsseldorf, Schwann. Erscheint 
im 40. Jahrg. wieder seit Juni 1924. [463 

Card. L. Dubois, Le plain-chant gregorien et la prononciation romaine du 
latin. Lettre pastorale. Paris. Begeisterter Aufruf zur Pflege des gregor. Gesanges 
als Volksgesang und durch ihn zur aktiven Teilnahme des Volkes an der 
Liturgie. [464 

Card. L. Dubois, Lettre pastorale de S. E. le Card.-Archev. de Paris au clerge 
et aux fideles de son diocese, annoncant la fondation d’une Commission de Liturgie, 
d’Art et de Chant sacr& (Rev. greg. 9 [1924] 20—24). Die Kommission hat die Auf- 
gabe, offiziell über alle Kundgebungen des Kultus innerhalb der Diözese zu wachen. 
Sodann errichtet der Kard. ein Institut gregorien mit einer Ecole diocesaine de 
chantres zur Pflege des greg. Chorals nach den Lehren von Solesmes. [465 

Lettre de S. S. Pie XI a Son Eminence le Cardinal Dubois, Archeveque de Paris, 
relative a UInstitut gregorien (Lat. Text in Acta Apost. Sed. Mai 1924 p. 185. Lat. 
Text u. französ. Übers. in Semaine Religieuse de Paris 1924, 707—708; Rev. greg. 
1924, 89—91). Glückwünsche zur Errichtung des Instituts und zur Berufung der 
Mönche von Solesmes in dessen Lehrkörper. Der Brief hebt eigens hervor, daß sie 
durch ihre Studien und ihre Interpretation dem gregor. Gesang sejne ganze Schön- 
heit wiedergegeben haben. [466 

F. Brun, Paris. Seance d’inauguration de Institut gregorien (Rev. greg. 9 
[1924] 27—28). [467 

J. Bonnet, Discours prononce ä la seance d’ouverture de l’Insitut gregorien 
(Rev. greg. 9 [1924] 29—30). [468 

N. Rousseau, Hommage de l’Ecole pontificale superieure de Musique sacree ä 
l’Ecole gregorienne de Solesmes (Rev. greg. 8 [1923] 143—144). Verleihung des 
Diploms der Benemerenza durch die päpstliche Hochschule für Musik an die Abtei 
und Kongregation von Solesmes. [469 

H. Villetard, Paris, 6—7—8 Decembre 1922. Congres de chant gregorien et 
de musique sacree. Notes et souvenir (Rev. greg. 8 [1923] 23—32). Ausführlicher 
Bericht dieser bedeutsamen Tagung, die sich zu einem Erfolg der Solesmenser Be- 
strebungen gestaltete. [470 

L. Brette, Une mission gregorienne & Limoges (Rev. greg. 9 [1924] 31—34). 
Ausführlicher Bericht über eine eigenartige dreiwöchige Mission, durch die D. Maur 
Sablayrolles Chöre und Volk lehrte, mit den Weisen des gregorianischen Chorals 
zu beten. [471 

J. Simon O.S.B., Initiative liturgique et grögorienne. Saint-Paterne d’Orleans 
(Rev. prat. de Lit. et de Mus. sacr. 1923, 271—276; vgl. Rev. greg. 1924 Bibliogr. 
Nr. 250). Über die liturg. Erneuerung einer Pfarrei bis zur Teilnahme des gesamten 
Volkes am gregor. Choral. [472 

Association francaise de Sainte-C&cile. — Congres regional de liturgie et de 
musique sacree organise par l’Association francaise de Sainte-Cecile. Metz, 5—7 juin 
1922. Guenange (Moselle) 1923. Bericht über die Tagung mit vollständigem Text der 


Vorträge. [473 
La musique d’eglise. Compte rendu du Congres de musique sacree de Tour- 
coing 1919. Tourcoing (1920). Vgl. auch Nr. 547. [474 


H. Leray, L’emplacement de la Schola (Rev. du chant greg. 1923, 156—158). 
Der Sängerchor soll nach Möglichkeit wieder seinen alten Platz beim Altar er- 


halten. [475 
A.Gastoue, Dom Joseph Pothier (1835—1923). Le musicien religieux. L’auvre 
du Rme Dom Pothier (Rev. du chant greg. 1924, 8—12). [476 


W. K(urthen), Dom Joseph Pothier O.S.B. (Greg.-Bl. 48 [1924] 14 f.). Über- 
blick über sein Leben und Wirken. [477 
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Dom. Johner O.S.B., Dom Joseph Pothier und seine Bedeutung für den 
gregorianischen Choral (Bened. Mschr. 6 [1924] 189—196). P. wird uns gezeichnet 
als Choralforscher in seinen Veröffentlichungen zu Solesmes (1882—1897) 
und als Vorsitzender der päpstl. Kommission zu einer neuen Choralausgabe (1904— 
1912), wobei seine mehr künstlerisch-freie als archäologisch-genaue Einstellung den 
gregor. Melodien gegenüber im Gegensatz zu D. Mocquerau hervorgehoben wird; der 
Choraltleoretiker tritt uns entgegen in seiner Tätigkeit als Lehrer der 
Geschichte und des Vortrags des Chorals und seines Rhythmus (oratorischer Rhyth- 
mus, anders D. Mocquereau). Endlich der feinsinnige Choralkomponist, sei 
es, daß er neue Melodien schafft (Cantus Mariales, Variae Preces), sei es, daß er 


alte Melodien an neuere Texte anpaßt (vgl. Immaculata Conceptio). [478 
A. Mocquereau O.S.B., Le Rme Dom Joseph Pothier (Rev. greg. 9 [1924] 
34—40). [479 


C. Respighi, II P. Angelo de Santi e la riforma della Musica sacra (Civiltä 
catt. 1923, 20. Ott. 132—145, 19. Genn. 131—138; Rev. greg. 1924 Bibliographie Nr. 128) 
Ein Vortrag an der päpstl. Musikhochschule, in dem R. ein Lebensbild de Santis 
entwarf: Gründliche wissenschaftliche Vorbildung, seit 1887 Mitarbeiter der Civiltä 
cattolica, Leiter der aufblühenden liturgischen und kirchenmusikalischen Bewegung; 
stellt sich auf die Seite von Solesmes und erreicht trotz heftiger Anfeindungen, die 
ihn zwangen, zeitweilig Rom zu verlassen, von Leo XIIlI., daß dieser in dem bedeu- 
tungsvollen Breve Nos quidem dem Abt Delatte von Solesmes volle Freiheit gab für 
Studium und Pflege des alten gregor. Gesanges. Gründet die Rassegna gregoriana, 
wird die rechte Hand Pius’ X. bei seinen kirchenmusikalischen Bestrebungen (Motu 
proprio von 1904, Organisation der Vatikan. Kommission des gregor. Gesanges [1904] ) 
und ruft endlich die „Hochschule des gregorianischen Gesanges und der heiligen 
Musik“ ins Leben. [480 

W. Kf(urthen), Heinrich Bewerunge 7 (Greg. Bl. 48 [1924] 13f.). Kurze Würdi- 
gung des besonders auch um die Choralwissenschaft verdienten Forschers (geb. 1862, 
gest. 2. Dez. 1923 als Professor der Kirchenmusik am St. Patricks-College zu 
Maynooth). 148] 

2. Texte, Autoren, Abhandlungen, 
a) Alte Musik. 

II. A. Zayaoıa, 'H wovon ı@v ‘Elinvwv. Toeis dualekeıs. Adnan. [482 

C. Sachs, Die griechische Instrumentalnotenschrift (Z. f. M.-W. 6 [1924) 
289—301). Bringt zum erstenmal befriedigende Lösung der verschiedenen Notierung 
für Gesang und Spiel: „Die Gesangszeichen spiegeln Töne, die Instrumental- 
zeichen dagegen Griffe“ und zwar Grund zeichen: leere Saite, Liege zeichen: 
Aufsatz des Zeigefingers (kommt vor allem beim Halbton in Anwendung), Wende- 
zeichen: Aufsatz des Mittelfingers (wird nicht angewandt, wenn der Zwischenton 
einen Ganzton nach unten liegt oder mehrere Zwischentöne zu greifen sind). [483 

A. Z. Idelsohn, Gesänge der persischen, bucharischen und daghestanischen 
Juden. Zum ersten Male gesammelt, erläutert und herausgeg. (Hebr.-orient. Melo- 
dienschatz Bd. III), Jerusalem-Berlin-Wien 1922. [484 

A. Z. Idelsohn, Gesänge der orientalischen Sefardim (ebda Bd. IV), Jerusalem- 
Berlin-Wien 1923. Fortsetzung der Herausgabe altjüd. liturg. und volkstümlicher 
Gesänge, die sich bis in unsere Zeit erhalten haben (vg. Jb. 3 Nr. 410). Ein Quellen- 
werk, das auch für die Choralwiss. von besonderer Bedeutung ist. [485 

E. Segnitz, Anfänge der Musik im christlichen Altertum (Monatshefte für 
Kath. Kirch.-Mus. 5 [1923] 60—62, 75—77; 6 [1924] 1—4). Entwicklung der Kirchen- 
musik; Teilnahme des Volkes am liturgischen Gebetsgottesdienst, bei Sakramenten- 
spendung, Begräbnis, Prozessionen. Nachlassen der Volksteilnahme durch Über- 
wiegen des Solo- und Chorgesangs und Entfaltung der Melodien zum Kunstgesang. 


Beteiligung des Volkes am Gesang in den orientalischen Liturgien. Aufbau könnte 
23* 
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klarer sein. Warum wurde die abendländische Liturgie nicht in einem Zuge 
behandelt? [486 

O. Ursprung, Der Hymnus aus Oxyrhynchos, das älteste Denkmal christlicher 
(Kirchen-?)Musik (Bulletin de la Societe „Union musicologique“ 3 [1923] 105—132). 
Vgl. Jb. 2 Nr. 157, 273; Jb. 3 Nr. 370, 371. Bewertet den Hymnus vom Standpunkt 
der Musikentwicklung aus, insbesondere auch der Kirchenmusik. Rein musikalisch 
betrachtet, weist er ein Eindringen orientalischen Einflusses in die griechische Musik 
sowie den Sieg des Pneumatischen (bes. bei äyıov nveüua) über die Strenge antiker 
Formbildung auf. Kirchenmusikalisch ist er ein Zeuge jener @dal nvevuarızal, von 
denen schon Paulus I. Cor. 14,15 ff.; Eph. 5,18f. spricht. Wenn es auch zweifel- 
haft ist, ob er beim Gottesdienst (Vigilien?) oder (wahrscheinlicher) bei Agapen 
gesungen wurde oder nur privaten Charakter trägt, jedenfalls beweist er, daß die 
Kreise, denen er entstammt (Alexandrien, Katechetenschule?), der Aufnahme pro- 
faner Musikelemente in die religiös-kirchliche Musik nicht ablehnend gegenüber- 
standen wie die (?) Vertreter des Mönchtums. Er ist das einzige Beispiel der älteren 
Hymnodik, die sich zur Neige rüstet. Vgl. oben Nr. 255 f. [487 

G. Malherbe, Le Chant Liturgique Collectif a l’epoque patristique. Essai sur 
le Chant Liturgique Collectif considereE comme methode traditionelle de piete catho- 
lique (Liturgie et vie moderne). Bruxelles 1923. Ausgehend vom jüdischen Ge- 
meindegesang, gibt die kleine Schrift an Hafld geschichtlicher Quellen eine anschau- 
liche Übersicht über die Entwicklung des Gemeindegesanges in den christlichen 
Hauptzentren des Orients, Italiens, Afrikas, Galliens und Daciens, die Art seiner 
Ausführung und die Erziehung der Gläubigen zur Teilnahme an ihm, um im letzten 
Kapitel die Bedeutung der Frage für unsere Zeit kurz zu streifen. [488 

F. de La Tombelle, Le chant collectif (La Mus. d’Eglise 1923, 67—69). [489 


b) Gregorianischer Gesang. 
Paleographie musicale. L’Antiphonaire monastique de Worcester (Codex F 160 
de la Bibliotheque de la Cathedrale de Worcester, XIlIe siecle). Fasc. 110—113, 
vol. XII (Tournai 1923/24). Bietet die Seiten 97—144 vom Text und 189-316 
vom Ms. Der Text enthält Beschreibung und Untersuchung des Ms. [490 
J. Angot, Causerie sur la musique religieuse. La decadence du bel art gre- 
gorien (La Rev. des Maitrises 1922, 77—80; 89—92). Kurzer, gut gezeichneter Über- 
blick über die Entwicklung der kirchl. Musik vom Ausgang der Glanzzeit des greg. 
Chorals bis auf unsere Tage. [491 
K. Weinmann, Die Lieder der hl. Hildegard. Ein Beitrag zur Geschichte der 
geistlichen Musik des Mittelalters (Mus. Div. 11, 59—64. Vgl. Jb. 3 Nr. 373, 374). 


Im wesentlichen Inhaltsangabe der Dissertation Bronarskis. [492 
O. Ursprung, Die Gesänge der hl. Hildegard (Mus. Div. 12, 43—49). Inhalts- 
angabe und Bewertung wie Jb. 3 Nr. 374. [493 


W. Großmann, Die einleitenden Kapitel des Speculum Musicae von Johannes 
de Muris (Sammlung musikwiss. Einzeldarstell.,, 3. Heft, Lpz. 1924). Erstausgabe 
dieser einzigartigen ma. Enzyklopädie der Musik, die für die wissenschaftl. Erfor- 
schung der ma. Musikauffassung einen „zentralen Ausgangspunkt“ darstellt. Verf. 
schickt der Textausgabe der ersten 19 Kap. des Speculum Musicae eingehende 
Inhaltsangaben und Erläuterungen voraus (S. 15 heißt principaliter nicht „prin- 
zipiell“, sonder „an erster, hervorragender Stelle‘, so daß z. B. die Grammatik ihr 
dienen muß, ut ornetur Musica [66)). Irrige Auffassungen werden richtig- 
gestellt, vor allem bzl. der Stellung der Gesangsmusik (31). In der Urheberfrage 
kommt G. zum Ergebnis: Es gibt „zwei Johannes de Muris, einen Normannus und 
einen de Francia. Johannes de Muris, Normannus, Magister an der Universität zu 
Oxford, nicht an der Sorbonne zu Paris, hat das Speculum Musicae verfaßt. Die 
Summa musicae und das Speculum m. haben niemals ein und denselben Verfasser. 
Höchstwahrscheinlich ist das Sp. m. schon im J. 1321 verfaßt“ (51). [494 
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F. Ludwig, Die Quellen der Motetten ältesten Stils (Arch. f. Mus.-Wiss 5 [1923] 
273—315). Vgl. Jb. 3 Nr. 435. Weiterführung der quellenmäßigen Untersuchung 
über die Motetten des 13. und 14. Jh. und ihr Fortleben in den folg. Jh. Fortsetzung 
des Repertorium Organorum recentioris et Motetorum vetustissimi stili. [495 


c) Polyphonie. 


P. Wagner, Zu den liturgischen Organa (Arch. f. Mus.-Wiss. 6 [1924] 54—57). 
Veröffentlichung zweier zweistimmiger Organumsätze: Alleluia, Crucificum in carne 
laudate etc. (Codex Karlsruhe St. Peter 16, zur Liturgie der Karsamstags) und Resp. 
Christus resurgens ex mortuis (aus einem in der Universitätsbibl. zu Freiburg be- 
findl. Breviarium Lausannense zur Vesper des Ostertags; es wurde beim Gang zum 
Taufbrunnen gesungen). Da beide die einzigen zweistimmigen Gesänge der Codices 
sind, nimmt W. an, daß in Erfurt und Lausanne, der Heimat der Chorbücher, das 
zweistimmige Singen in der Liturgie nur an Ostern üblich war. [496 

Friedr. Ludwig, Nochmals „Zu den liturgischen Organa“ (Arch. f. Mus.-Wiss. 6 
[1924] 245 f.). Korrektur einer Angabe Wagners (Einführung in die Greg. Mel. 22 
[1912] 209) über angeblich „zweistimmig neumierte‘“ „Organastücke“ des Mindener 
Graduale von 1024: es handelt sich um die beiden verschiedenen damals gebräuch- 
lichen Melodien zu den Texten, also nicht um zwei gleichzeitig zu singende Stim- 
men. Auch die Veröffentlichung (s. Nr. 496) ist ungenau. Crucifigum in carne ist 
ein Responsorium (das Alleluia gehört zum vorhergehenden Vers), das dem alten 
Notre-Dame-Repertoire entstammt und in die Resurrectionis ad processionem (also 
nicht am Karsamstag) gesungen wurde. [497 

J. Handschin, Zu den „Quellen der Motetten ältesten Stils“ (Arch. f. Mus.- 
Wiss. 6 [1924] 247f.). Befaßt sich gleichfalls mit den von Wagner veröffent- 
lichten „Organa“ (siehe Nr. 496), empfindet die Schwierigkeiten, deren richtige 
Lösung Ludwig gibt. [498 

P. Wagner, Zur Vorgeschichte der Missa (Greg.-Bl. 48 [1924] 5—8). Die von 
R. Ficker im 53. Bd. der Österreichischen Denkmäler veröff. neue Messe von 
Reginaldo Liebert ist keine „Diskantmesse“ im Sinne von F., sondern „eine mehr- 
stimmige Fassung der liturg. Meßgesänge mit Benutzung der choralischen Weisen 
bald in der Ober-, bald in der Miittel-, bald in der Unterstimme“. Dadurch schwindet 
auch die stil-geschichtliche Bedeutung, die Ficker Dunstable zuschreiben will. Nach 
W. ist „die organische, zyklische Form der Missa aus der Übertragung der Technik 
des Motettentenors auf die fünf Messenteile hervorgegangen“. [499 

Vereeniging voor Nederlandsche Muziekgeschiedenis. Werken van Josquin de 
Pres, uitgegeven door Dr. A. A. Smijers. Zesde afleverin. Motetten Bundel 
III. Lpz. (vgl. Jb. 3 Nr. 441). Sm. hat mit größter Sorgfalt das hs. Quellenmaterial 
zusammengetragen und kritisch verarbeitet. Josquin de Pres von Bedeutung für 
Choralwissenschaft durch zahlreiche Anklänge an den greg. Choral. [500 

G. Pierluigi da Palestrina, Stabat Mater. Revidiert und mit einer Ein- 
führung versehen von A. Schering. Eulenburgs kleine Partiturausg., Chorwerke 
Nr. 16. Leipzig. Leider nicht unmittelbar nach den alten Drucken, sondern nach 
der Haberlschen Gesamtausgabe. [501 

6. Pierluigi da Palestrina, Missa Papae Marcelli. Revidiert und mit einer 
Einführung versehen von Arnold Schering. Eulenburgs kl. Partiturausg., Chor- 
werke Nr. 13. Leipzig [1924]. [502 

Pedrell-Anglös, Els madrigals i la missa de difunts d’ Eu Brudieu (f 1591), 
transscripci6 i notes histöriques i critiques (Barcelona 1921). S. Jb. 3 Nr. 453. Ent- 
hält 16 meist vierstimmige Vokalstücke im Stil der fortgeschrittenen A-capella- 
Villencicos, hier ‚‚Madrigal“ genannt. Texte meist profan. Nur das erste behandelt 
die „sieben Freuden‘ Mariens. Die Thematik ist vorwiegend Volksweisen entnommen. 
„Der geistliche Liederzyklus Nr. 1 kontrapunktiert... den Gantus firmus eines 
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Marienwallfahrtsgesanges vom Berge Montserrat. Die im Stimmengewebe verfloch- 
tenen Choräle entstammen dem Kyrie der Messe Fons bonitatis, dem Alleluja von 
Maria Himmelfahrt, dem mozarabischen Passionale, dem Vesperale des Commune 
confessoris pontificis und dem Weihnachtsinvitatorium... Die vierstimmige Toten- 
messe, welche die Thematik dem liturgischen Canto llano entlehnt, ist mit reicherer 
Melismatik geschmückt als die diesbezl. Parallelen bei Guerrero, Morales und Vitoria, 
ohne an Strenge und Herbheit den letztgenannten Meistern nachzustehen.“ (A. Gei- 
ger in Z. f. M.-W. 6 [1924] 540 ff.). [503 

A. Smijers, Karl Luython als Motetten-Komponist. Uitgave der Vereeni- 
ging voor Nederlandsche Muziekgeschiedenis. Leipzig 1923. Verf. hat aus dem 
Schaffen L.s (1556—1620) die kirchl. Motetten herausgegriffen und genauer stil- 
kritischer Untersuchung unterzogen. Von besonderem Wert ist auch die Rekon- 
struierung der Lebensdaten L.s. [504 

Th. Kroyer, Denkmäler der Tonkunst in Österreich. Trienter Codices 4. Aus- 
wahl (Z. f. M.-W.5 [1922] 102—114; Erwiderung von R. Ficker 114—120, A. Orel 
120—122; Schlußwort von Kr. 387—390). Vgl. Jb. 3 Nr. 436. Ausführliche Be- 
sprechung der Ausgabe. Kr. will die Auffassung Fickers, wonach allgemein die 
Choralmelodien „koloriert“ und dadurch erst für die Komposition hergerichtet 
wurden, nicht gelten lassen, sondern bricht eine Lanze „für die freie schöpferische 
Tätigkeit der Figuralisten“. Er wendet sich gegen die Methode, „immer und 
überall die Choralmelodie herausfädeln zu wollen“. Berührt dann noch das 
A-capella-Problem (bestreitet den Instrumentalcharakter einzelner Stücke) und lehnt 
schließlich die starke Chromatik der Bearbeitung ab. Ficker beharrt auf seinem 
Standpunkt. [505 

Alb. Geiger, Die spanischen Codices 133/199 der Münchener Staatsbibliothek 
(Zt. f. Mus.-Wiss. 5 [1923] 485—505). Vgl. Jb. 3 Nr. 437. Wiederholt wegen mangel- 
hafter Zitation. [506 

Alb. Geiger, Spezielles über Form und Inhalt der spanischen Münchener 
Kodizes (Zt. f. Mus.-Wiss. 6 [1924] 240—265). Vgl. Nr. 506. Aufbau, Themenbehand- 


lung, Vertonung der verschiedenen Estribillostrophen. [507 
O. Ursprung, Restauration und Palestrina-Renaissance in der kath. Kirchen- 
musik der letzten zwei Jahrhunderte (Augsb. 1924). [508 


H. Sambeth, Gregorianische Melodien in den Werken von Liszt (Diss. Münster 
i. W. 1923). Führt den Nachweis, daß „die gregor. Melodien bei L. nicht nur ge- 
staltendes Prinzip geworden, sondern einem L. auch durchaus wesensverwandt 
waren“. Seine religiöse und ästhetische Entwicklung greifen in der Musik ineinander 
und finden den geschichtlichen Niederschlag in Kompositionen, die von gregor. 
Weisen in Rhythmik, Harmonik, Formgestaltung maßgebend beeinflußt sind. Die 
Kenntnis der gregor. Melodien schöpfte er in Frankreich, Rom, Ungarn, Regensburg, 
Beuron. (Vgl. A. Seidl in Rhein. Musik- u. Theater-Zeitung 25, S. 30.) [509 


3. Lokales. 


E. Abrahamsen, Elements romans et allemands dans le chant gregorien et la 
chanson populaire en Danemark (Publ. de l’acad. greg. de Fribourg [Suisse] Cah. XI. 
Kopenhagen 1923). Gründliche Untersuchung über Ursprung und Eigenart der ma. 
Choralmelodien Dänemarks. Nach quellenmäßiger Wiederherstellung des gregor. 
Gesangsgutes in D. weist Verf. an zahlreichen Belegen die Eigenart der deutschen 
Choralüberlieferung (außer in Deutschland und Polen auch in Schweden, Norwegen 
und Island) nach, nach Möglichkeit mi, si und si® zu vermeiden und statt dessen 
fa bzw. ut zu setzen — im Gegensatz zu der romanischen Überlieferung (in 
Italien, Spanien, Frankreich und England), die mit Vorliebe die Halbtöne verwendet. 
Ursache dieser Umbildung nicht sicher zu ermitteln. Psychologisch entspricht sie 
dem gotischen Empfinden der Deutschen. Sie kommt zum Ausdruck vor allem beim 
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Initium, den Mittel- und Schlußkadenzen und findet sich in rein deutscher Form 
oder mit romanischer Schlußkadenz. Vom Choral aus gelangt der deutsche Einfluß 
in die Polyphonie und das dänische Volkslied: Auf Grund der Mss. ergibt sich, daß 
in Dänemark sich romanischer und deutscher Einfluß berührte. Corrigenda: S. 55, 
1. Z.: demi-ton la-sid (statt sol); S. 64: Nr. 55 muß heißen alleluia (nicht alle luia). 
S. 74 widerspricht S. 48, indem hier der Introitus Ecce advenit in deutscher Fassung 
la ut fa re angegeben ist, während dort, wohl richtiger, la ut re fa steht. [510 

T. Haapanen, Die Neumenfragmente der Universitätsbibliothek Helsingfors. 
Eine Studie zur ältesten nordischen Musikgeschichte (Helsingfors 1924). (Vgl. Jb. 3 
Nr. 234.) H. kommt auf Grund paläographischer und liturg. Untersuchungen zum 
Ergebnis, daß die durchschnittlich aus der Mitte des 12. Jh. stammenden Fragmente 
„im großen und ganzen Reste von Büchern sind, die in den niederrheinischen Ge- 
bieten, speziell in der Kirchenprovinz Köln, für den Gebrauch im säkularen Gottes- 
dienst geschrieben und von dort nach dem Norden, namentlich nach Finnland, 
gebracht worden sind. — Es hat den Anschein, als ob der gregor. Gesang zuerst 
aus den niederrheinischen Gebieten nach Finnland gekommen sei.“ Da die Kölner 
Kaufleute reiche Handelsbeziehungen mit dem Norden bis nach Rußland unter- 
hielten und gewiß auch Weltgeistliche als Begleiter mit sich führten, dürften diese 


die Vermittler gewesen sein. [511 
F. R. Piqueras, Müsica y müsicos toledanos (Toledo 1923). „Verbreitet sich 
zunächst über den mozarabisch-gotischen Choral... Die Frage über 


Provenienz, ob gregorianischen oder byzantinisch-jüdischen Ursprungs, wird offen 
gelassen. Nur wenige der heute gebräuchlichen mozarabischen Kultgesänge haben 
ihre ursprüngliche Reinheit bewahrt. Eine Anzahl spanischer Choralmelodien verlor 
an Bedeutung durch unpaläographische Transskribierung der die Form der Punkt- 
neumen aufweisenden notae usuales. Einheimische Benediktinermönche mühen sich 
gegenwärtig, Verunstaltungen der Notenbilder wiedergutzumachen... Nach flüch- 
tigem Exkurs über die in Toledo erhaltenen Choralbücher.... bietet die Schrift 
eine Rundschau hinsichtlich der von 1595—1820 gedruckten Weihnachtsvillancicos 
(vgl. Nr. 503) ...sowie eine...Statistik der seit dem ausgehenden 15. Jh. bis zur 
Gegenwart zu Toledo tätigen Kapellmeister, Sänger und Instrumentalisten...“ 
(A. Geiger in Z. f. M.-W. 6 [1924] 344 f.). [512 

A. Gastoue, Les Primitifs francais de la musique d’eglise (La Vie et les Arts 
liturg. 9 [1923] 543—551). Kurzer Aufriß der Entwicklung der Mehrstimmigkeit in 
Frankreich vom 12.—15. Jh. [513 

J. Handschin, Was brachte die Notre Dame-Schule Neues? (Z. f. M.-W. 6 
[1924] 545—558). H. scheidet zunächst die mehrstimmige, nicht motettenhafte 
Gesangsmusik des 12. und 13. Jh. in mehrstimmige Bearbeitung eines gregor. 
Chorals, wobei dessen melismatische Melodie die Unterlage bildete, und in Kompo- 
sitionen mit rhythmischem Text, wo an Stelle des Chorals ein liedmäßiges Gebilde 
mit im modernen Sinn rhythmischem Text als Basis dient. Darnach untersucht er 
die Vorläuferin der Notre Dame-Schule, die Schule von St. Martial in Limoges 
(11. und 12. Jh.) (Bevorzugung von Kompositionen mit rhythmischem Text), die 
Werke des Begründers der N. D.-Sch., Leonin (meist Bearbeitungen von Choral- 
melodien), des zweiten Hauptmeisters Perotin (Choralbearbeitungen und Kompo- 
sitionen mit rhythmischem Text, denen eigentümlich ist „ein höchst eigenartiger 
Kontrast zwischen dem durch den Versrhythmus bestimmten Gang der syllabischen 
Partien und dem rein musikalischen Rhythmus der Melismen“, während um die 
Mitte” des 13. Jh. die rein musikalischen rhythmischen Elemente ganz zur Herr- 
schaft kamen). Beilage: das dreistimmige Dic Christi: veritas. [514 

A. Auda, L’&cole musicale liegeoise au X* siecle: Etienne de Liege (Bruxelles 
1922). Behandelt Leben und Werk des Bischofs Stephan von Lüttich (901— 920). 
Ihm werden zugeschrieben: der liber capitularis, das Offlcium Inventionis S. Ste- 
phani, das Officium Ss. Trinitatis, Vita und Offlcium S. Lamberti. Verf. weist enge 


360 Literaturbericht. 


Beziehung zur Metzer Schule auf. Text und Melodien (in moderner gregor. Notation) 
der drei Offizien ausführlich wiedergegeben. Die Kritik in der Rev. Greg. (8 [1923] 
225—231) weist darauf hin, daß nach den Quellen und der Tradition St. das Offi- 
cium Ss. Trinitatis in Lüttich eingeführt hat (Officium stabilire curavit), 
während es von einem gewissen Hucbald geschaffen worden ist. Sodann bedauert 
sie, daß A. bzl. der Melodien nicht die Hs. Hartkers von S. Gallen zu Rate gezogen, 
da diese die Tradition besser wiedergibt als die benutzten späteren Hss. — Vgl. 
oben Nr. 119. [515 

L. Wendelen, Het Premonstratenser Graduale (Tijdschr. v. Lit. 5 [1924] 
237—246). S. oben Nr. 336. Im großen ganzen herrscht Übereinstimmung mit der 
Vaticana; doch findet sich auch Sondergut. Eigenartig ist die Vorliebe für die 
„germanische Tendenz“ vor allem in der Verwendung des do statt si oder sa. [516 

Ives Lacroix, La vie musicale religieuse a Treves (Trier 1922). Behandelt 
die Geschichte der Kirchenmusik im Trierer Dom. [517 

A. Gastoue, Le repertoire traditionnel ancien de la musique polyphonique & 
Metz (Rev. St. Chrodegang 6 [1924] 3—5). Auf Grund eines Ms. der Metzer Kathe- 
drale aus der Zeit um 1480 (Clm E 26 Ms. Met. 264), das die Baßpartie eines sonst 
verloren gegangenen Recueil des messes, imprime en musique & quatre parties ä 
Vusage de la cathedrale de Metz enthält mit 43 Messen, weist G. darauf hin, daß 
man in Metz selbst zur Zeit der Orchestermessen eines Haydn und Mozart am 
traditionellen, echt liturgischen „a capella“-Polyphongesang festhielt. Das Ms. ver- 
zeichnet u. a. Werke von Orlando di Lasso, Francois Cosset, J. Mignon, Andre 
Campra, Hardouin, Bachelier, D’Helfer etc. [518 


4. Geschichte einzelner Gesänge. 
L. David O.S.B., Acclamations carolingiennes »Christus vincit« (Rev. du 


Chant greg. 1922, 1—8). [519 

G. Villier, „Homo quidam‘“ -— „Virgo parcus Christi“ (Gregorianische Analyse; 
Rev. St. Chrodegang 6, 19*). Beide sind der Melodie des Resp. Virgo flagellatur aus 
dem Off. der hl. Katharina (11. Jh.) angepaßt. Erklärung der Stücke. [520 


W.H. Grattan Flood, Irish origin of the Missa de Angelis (The Eeccles. Rev. 70 
[1924] 489—492). H. V. Hughes fand 1919 in einem Kodex des British Museum 
(Arundel 14) eine Abschrift der Missa de Angelis aus dem Ende des 13. Jh. Kyrie, 
Gloria und Credo dieser Messe sind eigene Schöpfungen des Komponisten, Sanctus 
und Agnus Dei sind aus dem alten Offizium des hl. Nikolaus herübergenommen, 
und zwar die Melodie für das Sanctus aus der Antiphon O Christi pietas zum 
Magnificat der 2. Vesper dieses Heiligen. Das Sanctus lieferte wieder die Melodie 
für die Fronleichnamsantiphon O quam suavis es, ebenso für das um 1344 von 
Papst Innozenz VI. verfaßte Ave verum corpus natum. Über den angeblichen 
irischen Ursprung der Messe s. oben Nr. 355. TEN 521 


II. Theorie der liturgischen Musik. 
1. Kirchenmusik im allgemeinen. 


K. Singer, Vom Wesen der Musik. Psychologische Studie (Kleine Schriften 
zur Seelenforschung H. 7, Stuttg. 1924). Kleine, inhaltsreiche Schrift voll tiefer, 
feiner Beobachtungen. Befaßt sie sich auch vorwiegend mit der absoluten Musik, 
so wirft sie doch auch manche Streiflichter auf die kirchliche Musik, den Choral 
(doch nur indirekt) und die Polyphonie, wie sie umgekehrt von dort wieder, und 
gerade von den Choraltonarten, manche neue Beleuchtung erhalten könnte. [522 

S. Hatzfeld, Wie stehst du zur Kirchenmusik? (Caecilienvereinsorgan 56, 9—16). 
Packende Darstellung der Bedeutung der K.-M. für ein tief seelisches Erleben der 
Liturgie. Hinweise für die Einstellung von Zuhörern und Sängern hinsichtlich 
der K.-M. [523 
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Dom. Johner O.S.B., Was bietet die Liturgie der kirchlichen Tonkunst? Was 
erwartet sie von ihr? (Der Chorwächter 48 [1923] 119 ff., 138 ff.). Die Lit. gibt der 
Tonkunst große Gedanken, Geheimnisse, weihevolle und künstlerisch wertvolle 
Melodien im gregor. Choral. Die Tonkunst soll die Eigenart der Liturgie achten 
und ausprägen (Berücksichtigung der wechselnden Meßgesänge! Kompositionen 
und Orgelbegleitung aus dem Geist der Liturgie). [524 

F. Böser O.S.B., Christozentrische Kirchenmusik (Ben. Mschr. 6 [1924] 1—16). 
Der christozentrische Charakter der liturg. Musik liegt darin, daß sie „das Gewand 
des Wortes Gottes“, die Sprache des wverklärten Christus und seines mystischen 
Leibes ist. Am vollkommensten hat das der greg. Choral erreicht. Die neuere Ton- 
kunst wird es nur vollbringen, wenn sie nicht mehr „anthropozentrisch und egozen- 
trisch“ ihr „religiöses Bedürfnis befriedigt“, sondern wie die Liturgie „theozentrisch 
und christozentrisch“ wird. Sie muß wie der Choral „aus der Liturgie und in Einheit 
mit der Liturgie“ erwachsen, die Vertonung der Texte der Stellung in der Liturgie 
und dem Geist der Liturgie anpassen (so ist das liturgische Credo ein einfaches 
Bekenntnis des Glaubens, keine empfindungsvolle Betrachtung über die 
einzelnen Dogmen), sowie „die Meßgesänge mit der ganzen Meßliturgie als künst- 
lerische Einheit“ fassen. Dazu muß die innere Teilnahme der Sänger und des 
Volkes und die künstlerische Mitwirkung des Priesters kommen. [525 

A. Knüppel, Christozentrische Kirchenkunst (Monatshefte f. kath. Kirch.-Mus. 6 
[1924] 1 ff.). Im allg. Auszug aus van Ackens Schrift (s. Jb. 2 Nr. 2a). Hinweis 
auf eine „christozentrische Weihnachtsmesse Puer natus est“ des Verf., die dem- 
nächst erscheinen soll. 1526 

W. Kurthen, Moderne Kirchenmusik. Vortrag, gehalten zu Köln am 12. Juni 
gelegentlich der Kirchenmusikwoche (Greg.-Bl. 48 [1924] 41—44, 49—51). Die alte 
Kirchenmusik (Choral, Palestrinastil) ist theozentrisch, Gebet, die moderne 
anthropozentrisch, Predigt; erstere ruht in Gott wie Maria, letztere arbeitet für Gott 
wie Martha, will erschüttern, rühren, begeistern. Beide haben ihre Aufgabe, aber 
der Vorrang gebührt den Alten. — Die prinzipielle Seite konnte noch mehr betont 
werden: liturgische Kirchenmusik muß dem Geist der Liturgie entsprungen 
und angepaßt sein — und das war eben bei den Alten der Fall. [527 

C. Mefray, Les Chanteurs du Bon Dieu (Paris). Behandelt in 3 Abschnitten: 
Tonbildung, den gregorianischen Gesang, die religiöse Musik. Nach der Kritik der 
Rev. Greg. (Bibliogr. 1923 Nr. 175) ist der 1. Teil ausgezeichnet, der 3. Teil unzu- 
reichend, der 2. unklar und verworren. [528 


2. Gregorianischer Gesang. 
a) Allgemeines. 


F. Böser O.S.B., Vom Choralsingen (Die Schildgenossen 4, 240—244). Der 
einstimmige Choral ist die gegebene Sprache des Corpus Christi mysticum, in seiner 
Selbstbeschränkung auf das Wesentliche voll inneren Reichtums; Diatonik und 
freier Rhythmus bilden seine besonderen Vorzüge, verlangen aber auch beim Vor- 
trag gute Schulung; die devotio, die allein auf Gott schaut, muß die Seele des Vor- 
trags sein. [529 

C. Robert, Le chant gregorien et le „Noel“ (Rev. greg. 9 [1924] 144— 154). 
Behandelt nach kurzem geschichtlichen Überblick den gregor. Choral als Gebet der 
Kirche in seiner Bedeutung für unser religiöses und praktisches Leben. [530 

Rouöt de Journel S. J., Le chant des fideles a l’Eglise (La Vie et les Arts lit. 9 
[1923] 413—418). Behandelt die Teilnahme der Gläubigen am liturg. Gemeindegesang 
nach seiner historischen („Dürfen die Gläubigen in der Kirche singen?“) und 
aktuellen Seite (‚Können sie singen?“), deren Schwierigkeit er beleuchtet. Zu 
deren Behebung rät er, eine Kerntruppe von Männern und Frauen zu bilden, die 
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man unter die Gläubigen verteilt, um sie dadurch zur Teilnahme an den Gesängen 
des Ordinarium zu erziehen. [531 

Guy de Reome, Pour que revive une paroisse (La Vie et les Arts liturg. 9 
[1922] 132—136). Teilnahme des Volkes am Choralgesang. Mit den Kindern an- 
fangen. Dieselben Stücke häufig wiederholen lassen. [532 

Dom. Johner O.S.B., Der gregorianische Choral (Stuttg. 1924). Ein Volks- 
buch (kein Unterrichtsbuch) über den Choral im wahrsten Sinne des Wortes, mit 
herzerfreuender Begeisterung zunächst für solche geschrieben, die der Kirche und 
ihrem Gesang fernestehen. 'Das ganze Gebiet des Chorals, seine Geschichte, seine 
Eigenart, sein Vortrag wird in Kürze, aber gründlich behandelt. J. führt bei schwe- 
benden Fragen (z. B. Rhythmus) die verschiedenen Meinungen vor, ohne sich selbst 
für eine bestimmte zu entscheiden. Von besonderem Wert sind die Kapitel Wort und 
Ton, Choral als Ausdruck. Nur wenige Ausstellungen: Ein und derselbe Text erhält 
doch durch die verschiedene Stellung in der Messe auch eine innere Wandlung, 
so daß die verschiedene Vertonung auch innerlich begründet ist( S. 80). Der Name 
Graduale (S. 83) hätte erklärt werden sollen. Auch hätte der Choralgesang „ohne 
Begleitung“ wohl ruhig als Ideal hingestellt werden können( S. 162). [533 

G. Suiol O.S.B., Methode complete de chant gregorien d’äpres les principes 
de P’&cole de Solesmes. 5° ed. Traduction et Preface par Dom M. Sablayrolles 
0.S.B. (Tournay 1922). Die Tatsache, daß ‚die Leiter der Schule von Solesmes 
in dieser ‚Methode‘ die getreue Wiedergabe ihrer Lehre sehen“ (Rev. greg. 1923, 73), 
ist die beste Empfehlung, die man dem Buche mit auf den Weg geben kann. [534 

Th. Laroche, Principes traditionnels d’execution du chant gregorien d’apres 
P’Eecole de Solesmes (Tournay 1923). „Es genügt uns zu erklären, daß die Leiter der 
Schule von Solesmes hierin einen getreuen Ausdruck ihrer Lehre erkennen“ (Rev. 
greg. 8 [1923] 145). [535 

P. Wagner, Der gregorianische Gesang als liturgisches und musikalisches 
Kunstwerk. Vortrag, gehalten zu Köln am 11. Juni gelegentlich der Kirchenmusik- 
woche (Greg.-Bl. 48 [1924] 17—25). Der gregor. Gesang ist die eigentliche Sprache 
der Lit., wie diese überzeitlich und überörtlich „katholisch“. Er ist der musika- 
lische Lehrmeister Europas, ein Kunstwerk, wenn man den Aufbau der liturg. Hand- 
lung als Ganzes ins Auge faßt, wie auch, wenn man die einzelnen Gesänge in sich 
betrachtet: Verwendung der musikalischen Kunstformen aba/aab; Interpretations- 
und Interpunktionskoloraturen (letztere vor allem synagogales, asiatisches, ja ur- 
menschliches Erbgut); Tonartenreichtum, freier Rhythmus. [536 

M. Sablayrolles O.S.B., Les monographies gregoriennes de Dom Mocquereau 
(La Musique sacr&e; Toulouse 1923, 25 f.). Übersicht über Ziel, Objektivität, Nutzen 
der Monographien, die jedem den wissenschaftlichen Ernst vor Augen führen, mit 


dem Solesmes die Studien betreibt. Vgl. Nr. 586. [537 
E. Wellesz, Some Exotic Elements of Plainsony (Music and Letters, April 
1923). [538 


b) Die Melodie. 


B. Reiser O.S.B., Die Tonarten des gregorianischen Chorals (Der Chor- 
wächter 48 [1923] 85 ff., 105 ff.). Einführung in die musikalische und ästhetische 
Eigenart der Kirchentonarten und ihre diatonische Begleitung. Bisher nur 1. Ton 
behandelt. Kurze Erklärung des Kyrie der 10. Messe, Introitus und Alleluja von 
Mariä Lichtmeß. [539 

Fel. Oberborbek, Tonarten im Gregorianischen Choral (Monatshefte für Kath. 
Kirchenmusik, 1923, 37—39). Kurze, zusammenfassende Erklärung der Kirchen- 
tonarten und Richtlinien für ihre Begleitung. Nur sollte man konsequent beim 
Choral auf der Diatonik der Begleitung bestehen. [540 

E. Kessler, Über die leiterfremden Tonstufen im gregorianischen Gesang. 
Dissert. Freiburg (Schweiz) 1922 (Veröffentl. der Gregor. Akad. zu Freiburg 10. H.). 
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Vgl. Jb. 3 Nr. 416. Kommt nach sorgfältigen Untersuchungen des Antiphonale Saris- 
buriense und des Antiphonale Cod. 601 von Lucca zum Ergebnis, daß es Trans- 
positionen in die Oktav, Oberquarte, Unterquinte, Oberquinte, ja ein und desselben 
Gesanges in die Oberquinte (Sarum) und Unterquart (Lucca) gibt. Ferner in die 
Unter- und Obersekunde. Der Grund ist die Vermeidung der „leiterfremden“ Ton- 
stufen Bb, Fis, fis, Es. Dabei hat Lucca diese konsequent ausgemerzt, um rein 
diatonisch zu bleiben, während Sarum sie durch die Transposition verschleiert. Die 
Tatsache, daß diese „leiterfremden“ Tonstufen in den transponierten Gesängen die 
leitereigenen bei weitem überwiegen, zwingt zur Annahme einer größeren Beweglich- 
keit der ma. Tonsysteme in den Halb- und Ganztonverhältnissen durch die fakulta- 
tive Zulassung der „leiterfremden“ Töne in die Tonskala. S. 14 muß wohl in der 
Antiphon Dominus regit me bei collo(cavit) cb statt ch stehen. S. 51 Mitte muß 
es heißen: „der hypolydischen (statt hypodorische n) Modalität“., [541 

Remarque au sujet du chant d’un Amen (Rev. greg. 8 [1923] 101—102). Be- 
handelt die Frage der modi im greg. Choral an Hand eines Hymnars des 12. Jh., 


bei dem die Amen der Hymnen viermal auf la statt auf mi schließen. [542 
C. H(uigens O.F.M.), De repercussie (St. Greg.-Blad 1923, 34—36; 45—46: 
55—57; 73—74; 84—86). [543 


c) Der Rhythmus. 


A. Moequereau et A. Gajard O.S.B., La Tradition rythmique dans les manu- 
scrits (Rev. greg. 8 [1923] 121—132; 153—167). Aus der bis ins einzelne belegten 
Tatsache, daß die 4 voneinander unabhängigen Schulen von S. Gallen, Metz, Chartres, 
Nonantola trotz verschiedener Schreibart Neume für Neume_ die gleiche Inter- 
pretation geben, zieht D. M. mit Recht den Schluß: außer einer melodischen 
Tradition gab es auch eine rhythmische, die wie jene von Rom ihren Ausgang 
nahm und vom 6. bis 11. Jh. unverändert sich erhalten hat. [544 

H. Bremond, Les deux musiques de la prose (Le Correspondant 1924, 10. Mai 
p- 404—425. Vgl. Rev. greg. 1924 Bibliogr. Nr. 236). Über die Schönheit des freien 
oratorischen Rhythmus. [545 

J. Gajard O.S.B., L’Ictus et le Rythme (Rev. greg. 8 [1923] 133—143; vgl. 
Jb. 3 Nr. 424). Entwickelt und erläutert in den Heften 2, 3 u. 4 der Rev. greg. 8 
die Gedankengänge D. Mocquereaus über diesen Gegenstand. Der musikalische Rhyth- 
mus ist „Ordnung der Klangbewegung‘“, die die einzelnen melodischen Teile zur 
Einheit verbindet. Als Beziehungstätigkeit hat der Rhythmus demnach seinen Sitz 
im Intellekt, doch so, daß zumeist in den Tönen selbst objektive Elemente sich 
vorfinden, die dem Intellekt gestatten, die Verbindung zu vollziehen. Der musi- 
kalische Rhythmus hat sein Urbild im Lebensrhythmus. Jeder Rhythmus setzt sich 
zusammen aus Arsis und Thesis. Die Thesis, dieser Stütz- und Ruhepunkt, erhält 
den Namen ‚Iktus‘“. Er hat die Eigenart, Abschluß einer Bewegung zu sein, gehört 
an sich weder zur Ordnung der Stärke noch der Dauer noch der Melodie, sondern 
zu der geistigen Ordnung der Bewegung, wenn er auch oft durch einen längeren 
oder stärkeren Ton oder die melodische Linie etc. gekennzeichnet wird. Erläute- 
rungen an mehreren Beispielen. Widerlegung verschiedener Einwände. [546 

A. Facchini O.F.M., Dom Mocquereaus Choralkursus in New York (Mus. 
Div. 11, 7—14). Bericht und Würdigung des Kursus. Eingehendere Darstellung von 
D. M.s Lehre über die Tondauer (natürliche oder vulgäre Mensurierung mit 
Gleichwert der Noten im Gegensatz zu der ursprünglich metrischen oder konventio- 
nellen Mensurierung mit Verdoppelung der langen Silben), Intensitätund Ton- 
höhe der Silben (Tonakzent hat rein melodische Bedeutung, durch die Tonhöhe 
gekennzeichnet; Intensität des Tonakzentes ist Einfluß der barbarischen Völker, daher 
abzulehnen), denrhythmischen Iktus und seine Beziehungen zu Akzent und 
Intensität (jede 2. oder 3. Silbe erhält rhythmischen Iktus, von der letzten Note an 
zu rechnen ohne Rücksicht auf Akzent). Intensität nicht notwendig an Iktus ge- 
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knüpft, sondern mit dem höchsten Ton verbunden (also doch Tonakzent dynamisch 
hervorgehoben!!), endlich die Beziehungen zwischen Text und Me.- 
lodie (bzl. verschiedener Textunterlegungen unter einen identischen Typ gilt: 
bei syllabischen Gesängen. ist der Text maßgebend, bei den melismatischen die 
Melodie; nach Möglichkeit die Worte „rhythmisiert“ sein lassen). [547 

J. d’Arce, En Ecoutant les moines de Solesmes (Rev. greg. 9 [1924] 73—80). 
Über die Rhythmustheorie von Solesmes, insbesondere die Unterscheidung des rhyth- 
mischen Akzents (Iktus) vom Wortakzent. [548 

A. Mocquereau O.S.B., A la.recherche du rythme (Rev. greg. 9 [1924] 41—57). 
Erläutert an einer Inzise der typischen Melodie 4A die Prinzipien für die Setzung 
der Iktuszeichen: bei den wechselnden Texten dieser Melodie kann nicht der Wort- 
akzent maßgebend sein, noch auch der Wortrhythmus, weil beide ständig wechseln, 
sondern die Melodie gibt die Anhaltspunkte dort, wo sie bei verkürztem Text Zu- 
sammenfassungen (podatus und clivis) eintreten läßt. [549 

A. Le Roy, Etude rythmique ä propos du Kyrie „Fons bonitatis“ (Rev. greg. 8 
[1923] 195—204). Erläuterung des Prinzips der Solesmensischen Iktusepiseme. [550 

F. Boulfard, Etude sur la rythmique du chant gregorien. Le rythme des temps 
composes (Rev. greg. 7 [1922] 167—176). Klare, praktische Einzelstudie. [551 

J. Gajard O.S.B., Pourquoi les Editions rythmiques de Solesmes? (Rev. greg. 8 
[1923] 179—183; 216—221; 9 [1924] 14—20; 105—113). Praktische Rücksichten 
(Einheit des Chores) erfordern rhythmische Zeichen. Darum wählte man jene, die 
die Tradition uns überliefert: aus Ehrfurcht und Treue gegen die Geschichte, aus 
künstlerischem Interesse und vor allem aus „katholischem“ religiösen Empfinden, 
da gerade in diesen Zeichen sich der echt liturgische Geist des Gebetes der Kirche 
uns erschließt. [552 

J. Jeannin, J. Puyade, A. Chibas-Lassalle, Mölodies liturgiques syriennes et 
chaldeennes. Paris. Vgl. Gregoriusblatt 47 [1922] 66 ff., 85 ff. Weist im 1. Bd. 
(der Einleitung) 11. Kap.: Der Takt im liturgischen Gesang des goldenen Zeitalters 
des Chorals. Orientalische rhythmische Einflüsse auf Grund klarer geschichtlicher 
Quellen nach, daß man „Jahrhundertelang den gregor. Gesang mitliturgischen 
Kastagnetten“ (Klappern) begleitet hat (offenbar zur Betonung der starken 
Anfangszeit). Desgleichen tritt er, gestützt auf zahlreiche Stellen ma. Theoretiker, 
für festbestimmte Dauerwerte der Töne ein (im Gegensatz zu der Auf- 
fassung von Solesmes, die nach ihm mit den klaren Aussprüchen der Theoretiker 


in Widerspruch steht). [553 
J. Jeannin O.S.B., Die Gregorianische Mensuralmusik (Rivista musicale ita- 
liana 29 [1923] Heft 2 u. 4). Mir nicht zugänglich. [554 


F. Tradet, L’accent tonique ancien et moderne et le rythme musical (Rev. du 
chant greg. 1922, 66—72). Gegen die Auffassungen von Solesmes. Die Bibliographie 
der Rev. greg. (1923 Nr. 145) wirft ihm Vergewaltigung der Texte vor, die er zum 
Beweise anführt. [555 

A. Gastou6, Les notes gregoriennes sont-elles egales entre elles? (Autour du 
Lutrin, 1923, 74—75). Tritt im Gegensatz zu Solesmes für eine Beschleunigung der 
Gruppen über der penultima brevis ein. [556 

J. Guerret, Etude sur le chant des Hymnes des V£pres, en vue de mettre 
d’accord la musique avec la poesie (Paris 1923). Versuch, den musikal. und 
poetischen Rhythmus in Einklang zu bringen durch Zurückführung auf den mensu- 
rierten Rhythmus der antiken Poesie. [557 

J. B. Raimer, „Auf der Suche nach dem Rhythmus“ (Greg. Bl. 48 [1924] 8—12). 
Wendet sich gegen den diesbezl. Aufsatz Mocquereaus im Januarheft 1922 der 
Rev. greg., wo M. an der Melodie des Omni die dic Mariae seine rhythmischen 
Theorien entwickelt. R. macht geltend, daß sehr wohl Melodie und (vor allem 
metrische) Texte mit einer Thesis beginnen können, ohne daß eine ausgefallene 
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Arsis vorausgehen muß, wie sie auch mit weiblichem Schluß endigen können; daß 
„eine Lokalübereinstimmung des Wortakzents mit dem Musikakzent der ersten Takt- 
zeit eine Melodie...nicht unkirchlich gestaltet“, vielmehr häufig sich findet, M. da- 
gegen durch seine Rhythmisierung den Wortrhythmus des gen. Liedes verkenne 
und zerstöre, da der Dichter keine Spondäen, sondern Akzenttrochäen habe schreiben 
wollen, denen sich die Melodie in der alten Form vollkommen anpasse. 


R. dürfte hierin Recht haben, aber zu weit gehen, darum M.s System als Ganzes 
zu verwerfen. Vielleicht liegt die Lösung darin: es gibt Melodien und Texte, die 
auf Grund der neueren Musikauffassung nach dem W ortakzent rhythmisiert sind, 
so daß hier Wortakzent und rhythmischer Iktus zusammenfallen; es gibt aber auch 
Texte und Melodien, vor allem gilt das vom greg. Choral, die nach der alten Metrik- 
auffassung und rein melodisch empfunden und komponiert sind (vgl. das scit enim 
Pater noster coelestis in Rev. greg. 8 [1923] 95) — und da haben die Theorien M.s 
ihre volle Geltung. [558 

B. Reiser O.S.B., Zur Frage des Choralrhythmus (Der Chorwächter 49 [1924] 
23 ff.). Hinweis, daß auch jetzt noch das im Auftrage Pius’ X. verfaßte Schreiben 
des Kard. Martinelli vom 18. Febr. 1910 an Msgr. Haberl in Geltung ist, wonach 
für die praktische Ausführung des Chorals allein der „freie Rhythmus“ ge- 


stattet ist. [559 
A. Michalitschke, Die Theorie des Modus (Regensb. 1923). Vgl. Jb. 3 Nr. 426. 
Wiederholt wegen ungenauer Zitation. [560 


dA) Neumenkunde. 
(Vgl. auch die Nr. 510f., 516.) 


Joh. Wolf, Musikalische Schrifttafeln für den Unterricht in der Notations- 
kunde. Heft 5—10. Lpz. Vgl. Jb. 2 Nr. 300; 3 Nr. 428. Das nunmehr vollendete 
Werk stellt eine hervorragende Quellensammlung dar zum vergleichenden Studium 
der Musik und ist insbesondere auch für den Unterricht in der Choralwissenschaft 
von großem Wert. Es umfaßt, in den einzelnen Heften zerstreut, Theoretiker, 
Neumen, Choral- und Mensuralnotation sowie Tabulaturen und bietet so einen 
einzigartigen Überblick über das Gebiet der Notationskunde. [561 


P. Wagner, Oskar Fleischer, Die germanischen Neumen als Schlüssel zum 
altchristlichen und gregorianischen Gesang (Zt. f. Mus.-Wiss. 5 [1923] 560—568). 
vgl. Jb. 3 Nr. 427. Gründliche Widerlegung: Das „Hauptgesetz“, daß fast alle Stücke 
mit demselben Tone beginnen und schließen, widerspricht den Quellen (Tonarien) 
des 9. und 10. Jh. Die Behauptung, die Neumen und die Psalmodie bewegten sich 
‘nur innerhalb eines Tetrachordes, wird u. a. durch die uralte Rezitation des vierten 
Tones und durch die Commemoratio brevis des 10. Jh. widerlegt, ja bereits der 
Oxyrhynchoshymnus stürzt sie. Die Wahl des Grundtetrachordes FGah ist völlig 
willkürlich, desgl. die behauptete Vorherrschaft der ersten D-Tonart. Die Hypothese 
vom melodischen Vorrang des Tones D bzw. seiner Quinttöne, die er aus einigen 
Drucken (!) einer Notkerschen Sequenz des 16. Jh. beweisen will, vermag bei jedem 
Kenner des alten Kirchengesanges nur Kopfschütteln zu wecken. Seine „Neumen- 
grammatik“ enthält eine gewagte oder grundlose Behauptung nach der andern. Die 
Ergebnisse seiner Entzifferungsmethode widersprechen den Angaben der ältesten 
Kodizes und weisen auch in sich zahllose Widersprüche auf. Bestünde Fl.s Annahme 
zu Recht, so ergäbe sich „die absonderliche Tatsache, daß bei der Annahme des 
guidonischen Liniensystems im Norden seit dem 12. Jh. mit einem Schlage von 
allen Schreibern.... überall dieselben, aber ganz anderen Singweisen angenommen 
und notiert wurden, als sie bis dahin üblich waren, und daß alle Sänger sich das 
ohne weiteres gefallen ließen; und diese neuen Singweisen sind seltsamerweise 
gerade diejenigen, die man im Süden, z. B. in Rom, irriger- und verkehrterweise 
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immer gesungen, aus den Neumen abgelesen hatte“. Vgl. auch D. Johner O.S.B., 
Zur Entzifferung der Neumen (Ben. Mschr. 6 [1924] 280—287). [562 

0. Fleischer, Die germanischen Neumen als Schlüssel zum altchristlichen und 
gregorianischen Gesang (Z. f. M.-W. 6 [1924] 336—340). Entgegnung auf Nr. 562. 
F. begründet noch einmal die Ablehnung der Tonarien, die Wahl des Fetrachords 
FGah, seine Neumenentzifferung (wobei er W. vorwirft, er habe noch nie eine 
Entzifferung vorgenommen, und gegen das „gregorianische Ohr“ W.s polemisiert); 
er wiii die nach seiner Entzifferung sehr beträchtliche Änderung der Melodien im 
Norden seit dem 12. Jh. bei Annahme des guidonischen Liniensystems als eine 
„gründliche Reform zur Einheit“ betrachten, legt aber Wert darauf, „daß viele »alte« 
Melodien, wie sie sich aus meinen Entzifferungen ergeben, sich mit den neueren der 
Linienneumationen recht gut vertragen und teilweise bis auf unsere Zeit im prak- 
tischen Gebrauch blieben“. Für die strenge Wissenschaftlichkeit und Richtigkeit 
seines Vorgehens glaubt er den Schlußsatz aufstellen zu können: „Es fehlt also kein 
Glied in der Kette meiner Beweise, und sie sind alle haarscharf.“ [563 

P. Wagner, Erwiderung (a. a. O. 340 f.). Beharrt auf seiner Behauptung, daß 
die Tonarien „sicheren Aufschluß“ geben und damit die Theorien Fl.s vom ‚ideellen 
Anfangston“ und der „Tetrachordlehre“ ins Gebiet der Konstruktion verweisen. Er 
wirft Fl. vor, immer noch nicht die 2. Aufl. der „Neumenkunde“ zu Rate gezogen 
zu haben bzl. der Neumenrhythmik. Vom ‚„gregorianischen Ohr“ habe er nirgends 


gesprochen; er stütze sich stets auf die ma. Quellen. [564 
C. [Huigens O.F.M.], De Salicus (St. Greg.-Blad 1922, 39—43; 56—57; 
92—94). [565 


e) Die Begleitung. 

Fr. J. H. Desrocquettes O.S.B., L’accompagnement de la melodie gregorienne 
(Rev. greg. 8 [1923] 167—174; 204—215; 9 [1924] 1—13; 129—-135). Erstrebt eine 
Begleitung, die eine natürliche Harmonisierung der Melodie „gemäß ihrem 
Rhythmus und ihrer verborgenen Harmonie“ ist. Behandelt in sehr instruktiven 
Ausführungen nach einer längeren Einleitung bisher im 1. Teil die Tonalität, 1. Kap. 
die 3 gregorianischen (harmonischen) Tonalitäten, 2. Kap. tonale Analyse der 
Melodie, 3. Kap. Harmonisierung der gregorianischen Tonalitäten [566 

Aumon et Biret, Methode facile et complete pour ’accompagnement du chant 
gregorien et des cantiques. Ed. polycopiee. Chavagnes-en-Paillers (Vendee). Be- 
handelt in 4 Kapiteln die diatonische, rhythmische, modale Begleitung des gregor. 
Chorals und die tonale Begleitung der cantiques nach den Prinzipien von Solesmes, 
wobei jedoch die „starke“ Zeit mit der Zeit des „rhythmischen Ictus“ zusammen- 
geworfen wird. [567 

Giulio Bas, Methode d’accompagnement du chant gregorien et de Composition 
dans les huit modes, suivie d’un Appendice sur la reponse dans la fugue (Tournai 
1923). [568 

F. Boulfard, Methode d’accompagnement du chant gregorien en deux parties, 
avec de nombreux exemples et "accompagnement des principales formules melo- 
diques de chacun des 8 modes (1924). Ein Werk, das „voll und freimütig für die 
rhythmische Theorie von Solesmes eintritt‘ (vgl. Rev. greg. 9 [1924] 157—158). [569 

M. Potiron, Cours d’accompagnement de chant gregorien (Paris 1924). (Vgl. 
die ausführl. Besprechung durch H. Desrocquettes O.S.B. in Rev. greg. 9 
[1924] 154—156.) Behandelt in 3 Teilen die Lehre des Kontrapunkts und der 
Harmonie, den Rhythmus, die Modi und steht im vollsten Einklang mit den Lehren 
und Auffassungen von Solesmes. [570 

J. Parisot, Etudes d’accompagnement (Rev. S. Chrodegang 1921, 37—38; 
51—53; 61—63; 1922, 18—21; 33—34; 65—67). Läßt die Frage der Tonarten beiseite; 
verlangt, daß man dem Rhythmus der Melodie folge, ohne ihm jedoch eingehendere 
theoretische Würdigung zuteil werden zu lassen. [571 
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f)_Einzelne Gesänge. 
(Vgl. auch Nr. 2551., 379, 403 if., 5191.) 


J. Gajard O.S.B., Les „melodiae natales“ (Rev. greg. 8 [1923] 175—179). Die 
Kirche schaut bei der Krippe zunächst den Gottessohn — daher die Majestät ihrer 
Weihnachtsgesänge, diesen Gottessohn zugleich aber in Kindesgestalt — daher die 
anmutige Frische, die als zweiter Grundton die Festfeier charakterisiert. Bei aller 
Bedeutung, die der Vigilfeier gerade in der Weihnachtsliturgie zukommt, muß doch 
hervorgehoben werden, daß liturgisch genommen die Mitternachtsmesse selbst den 
Charakter eines Anfanges hat (das erste Aufleuchten der Erlösung in der Verborgen- 
heit des Stalles im Dunkel der Nacht), eines Anfanges, der in der 2. Messe mit dem 
steigenden Tageslicht eine bedeutsame liturgische Entfaltung erhält, um in der 
eigentlichen Festmesse in die als Offenbarung der Erlösung vor der gesamten Welt 
seine Vollendung zu finden. In dieser Beleuchtung gewinnen auch die Melodien 
neues Leben. [572 

A. Gastoue, L’Offertoire de la messe de minuit (Les Quest. lit. et par 8 [1923] 
255—257). Weist darauf hin, daß das Off. Laetentur coeli der 1. Weihnachtsmesse 
trotz seiner Notierung mit der Finale mi nicht unserem 4. Ton angehört, sondern 
dem modus plaga deuteri der miittelalterlichen, der in si schließt, oder den syntono — 
iasti der altgriechischen Theoretiker (modus von sol mit der Finale über der Terz). 
Vgl. das vorherrschende sol und das allein vorkommende erniedrigte si (sa) in der 
Notierung der Vat. Darum verlangt die Begleitung der Finale einen Akkord, dessen 
Grundton eine große Terz unter der Finale liegt. Es besteht sodann eine auffallende 
Ähnlichkeit mit dem Off. Confessio et pulchritudo (S. Laurentius), das zudem in den 
Mss. dieselben Versikel aus dem Ps. 95 aufweist wie das Off. Laetentur. So liegt der 
Schluß nahe, daß beide Off. einer Komposition angehören. [573 

Fr. R. de Sainte-Beuve, Note sur l’antienne de !’Epiphanie „Ante luciferum 
genitus“ (Rev. greg. 8 [1923] 222—224; 9 [1924] 25—26). Gibt aus inneren, text- 
lichen und melodischen Gründen folgende Gliederung der Antiphon: 

Ante luciferum genitus, 

et ante saecula Dominus, 

Salvator noster hodie 

mundo apparuit, 
wie denn auch das Antiphonarium von Lucca (Paleogr. mus. t. IX pg. 37 u. 83) 
zwischen Dominus und Salvator ein Trennungskreuz aufweist. Die zweite Notiz 
bringt den Nachweis, daß die Antiphon zweifellos der byz. Liturgie entnommen, 
wo die Zusammenstellung der Gruppe 6 no0 ‘Ewogöpov yervndeis xal 6 ng6 alwvwv 
»boıos sich mehrfach findet. owrno ju@v ist dann Prädikat zu äneparn. [574 

Abt Raph. Molitor O.S.B., Die Meßgesänge von Epiphanie (Der Chorwächter 49 
[1924] 4 ff.). Erklärung von Text und Melodie der Festmesse vorwiegend aus der 
geschichtlichen Begebenheit der Ankunft der Weisen. Doch dürfte damit 
der liturg. Inhalt nicht erschöpft sein, der in dem geschichtlichen Ereignis ein 
Symbol des Erscheinens Christi vor der Kirche und der zur Kirche berufenen Heiden- 


welt erblickt. [575 
L. David O.S.B., Analyses gregoriennes pratiques. L’Offertoire de la Septua- 
gesime „Bonum est“ (Rev. du Chant greg. 1924, 22—27). [576 


A propos des Lamentations (Rev. greg. 8 [1923] 103). Weist im Hinblick auf 
den einfachen Ton der in der Vaticana veröffentlichten Lamentationen auf eine 
Äußerung Martenes hin, worin er den Gesang der Lamentationen in reichen Melo- 
dien als curiositati potius quam pietati ac devotioni adsistentium excitandae aptus 
verurteilt. [577 

J. Gajard O.S.B., L’Introit Resurrexi (Rev. greg. 9 [1924] 64—72). Erklärung 
des Textes und der Melodie (nach beigefügter älterer Fassung) aus dem Munde des 
Auferstandenen, der seinem himmlischen Vater die erlöste Kirche vorstellt. 
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D. Desrocquettes gibt eine „klassische“ Begleitung nach den von ihm anderweitig 
entwickelten Prinzipien (siehe Nr. 566). [578 

Th., De Introitus van Paschen (St. Greg.-Blad 1922, 50—55). [579 

J. Gajard O.S.B., La Messe du Vllle dimanche apres la Pentecöte (Rev. greg. 9 
[1924] 136—143). „Im Introitus spricht sich zunächst die reine und einfache Freude 
aus, die Dankbarkeit gegen Gott, dann liebende Bewunderung. Im Alleluja naiver 
Enthusiasmus, ganz reiner Jubel. Im Offertorium die Ehrfurcht vor dem allmäch- 
tigen Gott, dem ‚Herrn‘; in der Communio die Ruhe der Seele in der Süßigkeit des 


gesicherten Besitzes Gottes.“ j [580 
C. (Huigens O.F.M.), De Introitus van den XVden Zondag na Pinksteren 
(St. Greg.-Blad 1923, 109—112). [581 
C. (Huigens O.F.M.), De mis van den XXlllsten Zondag na Pinksteren (ebda 
125—130; 141—146). [582 
C. H(uigens O.F.M.), De wisselende gezangen of het feest van Maria-Hemel- 
vaart, 15. Augustus (ebda 1921, 120—124; 133—138). [583 
Koch, Mariä Geburt (Greg.-Bote 40, 33—36). Erklärung der Festmesse nach 
Text und Melodie. [584 
L. David O.S.B., Le Kyrie des Dimanches ordinaires »orbis factor« (Rev. du 
Chant greg. 1923, 170—174). [585 


A. Mocquereau O.S.B., Monographies gregoriennes, simples notes theoriques 
et pratiques sur l’edition vaticane. Nr. 1 L’Introit „In Medio“. Nr. 2 Verset alle- 
lujatique „Ostende nobis“. Nr. 3 Le chant ‚„authentique“ du Credo (Tournai). 
M. bietet nicht nur eine melodische und rhythmische Analyse der betreffenden Ge- 
sänge, sondern zugleich auch einen lehrreichen Einblick in die Eigenart und wissen- 
schaftliche Genauigkeit der Arbeit von Solesmes, zumal was die Stellung der 
rhythmischen Zeichen betrifft. Beigegebene Tafeln bieten ein wertvolles Anschauungs- 
material. Das 3. Heft, das einen Auszug der im 10. Bd. der Paleogr. mus. veröffent- 
lichten Studie darstellt, entwickelt an den einzelnen Sätzen des Credo I die Prin- 
zipien, die Solesmes bei der Rhythmisierung syllabischer Gesänge verfolgt. [586 

M. Laurent O.S.B., Le chant du Credo (Autour du Lutrin 1922, 41—42; 1923, 
49—50; 58—59; 65—66). Hebt im Gegensatz zu Mocquereau die einfache Aussprache 
bei den syllabischen Gesängen zu stark hervor, ohne genug Rücksicht zu nehmen 
auf die Gesetze der musikalischen Interpretation (vgl. Rev. greg. 1923 


Bibliogr. Nr. 233). [587 
L. David O.S.B., Quelques vocalises d’Allelujas. Les effets d’echo. Le rythme 
(Rev. du Chant greg. 1923, 197—201; 239—244; 276—281). [588 


H. Villetard, Une vocalise superbe (Rev. greg. 9 [1924] 58—63). Randglossen 
zur Melodie et sicut cedrus des Allelujaversus Justus ut palma. Bringt deren Tro- 
pierung im Resp. Confirmatum est der Weihnachtsmatutin, wodurch die Rhythmi- 


sierung neues Licht erhält. [589 
L. D(avid O.S.B.), L’antienne „Ave Regina coelorum“. Ton simple (Rev. du 
Chant greg. 1923, 97—98). [590 


L. D(avid O.S.B.), L’hymne antique „Lumen hilare“ (ebda 129—131). [591 
G. Lecroqg O.S.B., Antienne „In te dulcissime Jesu“. Action de gräces apres 


la Communion (ebda 161—162). [592 
G. Lecroqg ©.S.B., Acclamations mariales „Virgo clemens“ (ebda 225—228). 

[593 

L. R. et L. Lutz, L’antienne „Salve incomparabilis Virgo“ (ebda 193—197). 

Aus einem Psalterium Basiliense des 14. Jh. [594 


g) Ausgaben der Vaticana. 


Graduale sacrosanctae Romanae Ecclesiae de tempore et de sanctis Ss. D. N. 
Pii X Pontifticis Maximi iussu restitutum et editum. Cui add. sunt festa novissima. 
Ed. 4 Ratisbonensis juxta Vaticanam (Regensb. 1923). [595 
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Kyriale seu Ordinarium missae. luxta ed. Vaticanam a ss. pp. Pio X evulgatam. 
Ed. 11 (Regensb. 1923). Anhang: Zur Einf. in die vatikan. Choralausgabe. [596 

Kyriale sive Ordinarium missae. Missa pro defunctis, toni comm. missae necnon 
mod. cant. alleluja temp. pasch. Cum cantu gregoriano editionis Vaticanae. Ed. XII 
ster. (Graz 1923). [597 

Antiphonale sacrosanctae Romanae Ecclesiae pro diurnis horis a Pio papa X 
restitutum et editum et ss. D. N. Benedicti XV auctoritate recognitum et vulgatum 
ad exemplar editionis typicae concinnatum et rhythmicis signis a Solesmensibus 
monachis diligenter ornatum. Parisiis, Tornaci, Romae. — Enthält außer dem 
Inhalt der Editio typica in ausgedehnterem Appendix den Ordo ad recipiendum 
Episcopum, Ordo ad visitandas Parochias, De Confirmandis und Cantus varü ad 
Benedictionem Ss. Sacramenti in reicher Auswahl. [598 

Vesperale Romanum cum cantu greyoriano ex editione Vaticana adamussim 
excerpto et rhythmicis signis a Solesmensibus monachis diligenter ornato (Tour- 


nai). [599 
Horae minores in Dominicis et Festis. En notation gregorienne avec signes 
rythmiques (Tournai). [600 


Officium et Missa ultimi Tridui Maioris Hebdomadae necnon et Dominicae 
Resurrectionis. Edition en notation gregorienne avec signes rythmiques (Tournai). 


[601 

Officium et Missa ultimi Tridui Maioris Hebdomadae iuxta ritum monasticum. 
Edition en notation gregorienne avec signes rythmiques (Tournai). [602 
L’Office des TEnebres avec traduction des textes. — Chant gregorien selon 
Pedition vaticane. — Edition en notation gregorienne avec signes rythmiques 
(Tournai). [603 


Officium maioris hebdomadae et octavae paschae cum cantu iuxta ordinem 
breviarii, missalis et pontificalis Romani. Ed. compendiosa I iuxta typicam (Regensb. 
1923). [604 

K. Weinmann, Karwochenbuch, Ausgabe der Editio Vaticana in moderner 
Notation mit deutscher Übersetzung und liturgischer Einführung (Regensb. 1924). 
Enthält die Liturgie von Palmsonntag, Gründonnerstag, Karfreitag, Karsamstag und 
Mette nebst Laudes von Ostern. Eine Ausgabe, die vor allem auch praktische 
Gesichtspunkte im Auge hat; bringt moderne Notenschrift, Angaben bezl. der ver- 
schiedenen kirchlichen Vorschriften für Chorleiter und Meßner, liturgische Einfüh- 
rungen und Übersetzung der Texte. Die liturg. Einführungen (die für die Metten 
gar zu kurz sind) hätten mehr auf den geschichtlichen Ursprung der Zeremonien 
z. B. am Karfreitag und Karsamstag Rücksicht nehmen können und würden im 
Lichte des Mysteriengedankens fruchtbarer werden. Es ist schade, daß wohl im 
Hinblick auf die Beschränkung des Raumes von der Übersetzung der Psalmen der 
Trauermetten sowie der Vesper Abstand genommen wurde. Die Psalmen bieten 
doch auch dem Kleriker genug Schwierigkeiten. Würde es sich nicht empfehlen, 
bei Gesängen die deutsche Übersetzung in kleineren Buchstaben unmittelbar unter 
den lat. Text zu setzen? S. 143 muß über facitis ein f (nicht as) stehen. S. 360 
letzte Z. stört der Wechsel des Rhythmus auf g—f der Wiederholung. Die Turba- 
sätze der Passion würden, polyphon gesungen, die Stileinheit beeinträchtigen. Trotz 
dieser Ausstellungen eine wertvolle, brauchbare Ausgabe, bes. auch durch die prak- 
tischen Winke für Chorregent und Meßner. [605 

Officium et Missae pro Defunctis necnon exsequiarum ordo cum cantu grego- 
riano ex Editione Vaticana adamussim excerpto et rhythmicis signis a Solesmensibus 
monachis diligenter ornato (Tournai). [606 

Officium pro defunctis cum missa et absolutione atque exsequiarum ordine 
cum cantu restituto iussu SS. D. N. Pii papae X, necnon cum offlcio integro in com- 
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memoratione omnium fidelium defunctorum persolvendo. Ed. 6. Ratisbonensis iuxta 
Vaticanam' (Regensb. 1923). [607 

Petit Manuel Gregorien, contenant, avec les Messes les plus usuelles, les Com- 
plies du Dimanche et des Chants varies pour les Saluts du Saint Sacrement. En 
notation gregorienne avec signes rythmiques (Tournai). [608 

G. Bas, Proprium Sanctorum. Cantum gregorianum harmonice modulavit J. B. 
ad normam editionis rhythmicae a Solesmensibus monachis exaratae (Tournaj 
1922). [609 

G. Bas, Missa pro defunctis et Exsequiarum ordo, necnon Officium defunc- 
torum ad Matutinum in primo Nocturno, ad exemplar editionis Vaticanae. Cantum 
gregorianum harmonice modulavit J. B. ad normam editionis rythmicae a Soles- 
mensibus monachis exaratae (Tournai). [610 


h) Bücher für Praxis und Schule. 


Alex. Bock, Der praktische Chorregent und Organist. 7. vollst. umgest. Aufl. 
von Etts Cantica Sacra (Regensb. 1923). Auf Grund der vatikan. Choralreform be- 
nötigte Neubearbeitung der C. S. Die Auswahl der Stücke für allereinfachste Ver- 
hältnisse (Landchöre!) berechnet, allein manche auch für diese doch gar zu dürftig. 
Begleitung des Chorals leider nach „gewohnter“ Art mit Leittonhervorhebung. [611 

P. Mies, Die Behandlung musikalischer Probleme im deutschkundlichen Unter- 
richt der höheren Schulen (IV. Der gregorianische Gesang) (Halbmonatsschr. f. 
Schulmusikpflege 1924, H. 3 u. 4). [612 

M. Distler, Theoretisch-praktisches Choralbüchlein. Der studierenden Jugend 
gewidmet (Graz und Wien 1922). Kleines Handbuch, zunächst für den Gebrauch 
an höheren Schulen bestimmt. Außer einer kurzen, die verschiedenen Gebiete der 
Theorie gut zusammenfassenden Chorallehre bietet es die Festmessen der unbe- 
fleckten Empfängnis Mariens und von Christi Himmelfahrt (Ordinarium IX und VIII), 
das Requiem, die Sonntags- und Muttergottesvesper, besondere Gesänge zum sakr. 
Segen, bei Andachten, zum Begräbnis. So eignet es sich auch für Landchöre. Es 
ist zu bedauern, daß keine rhythmischen Zeichen beigegeben wurden. Die Beigabe 
einer deutschen Übersetzung zumal der fremden Vesperpsalmen wäre auch für 
Gymnasiasten nicht ohne großen Gewinn. [613 


3. Polyphonie. 


Herm. Müller, Aus der klassischen Vokalpolyphonie. Vortrag auf der Kölner 
Kirchenmusikwoche am 12. Juni 1924 (Greg.-Bl. 48 [1924] 33—41). Nach dem Hin- 
weis, daß die klass. Vokalpolyphonie Leben, gottesdienstliches und musikalisches 
Leben ist, gibt Redner an Hand meisterhafter Darbietungen von Werken Vittorias, 
Palestrinas, Andrea Gabrielis, Leo Haßlers, Orlando Lassos und Claudio Monteverdis 
einen lehrreichen Überblick über Entwicklung und Eigenart der klassischen Poly- 
phonie und ihre Bedeutung im liturgischen Leben der Kirche. [614 

N. Rousseau, Les affinites de l’art gregorien et de l’art palestrinien (Rev. 
greg. 9 [1924] 119—120). Der Palestrinastil, aus der Kirche und für die Kirche 
geboren, steht auch in Form und Ausdruck durch seine Diatonie und seinen freieren 
Rhythmus dem Choral nahe. [615 

V. d’Indy, Le motet et le cantique gregorien (Rev. du Chant greg. 1923, 
163—169). Vortrag auf dem Kongreß für Kirchenmusik zu Paris, Dez. 1922. [616 

L. Boyer, L’,A Capella“ (Autour du Lutrin 1923, Sept. p. 24). Erklärung 
dieses Ausdrucks. [617 

Alfr. Orel, Zur Frage der rhythmischen Qualität in Tonsätzen des 15. Jahr- 
hunderts (Z. f. M.-W. 6 [1924) 559—607). Verf. kommt durch Untersuchungen auf 
Grund aus dem Text gewonnener und musikalischer Kriterien zu folgenden Tatsachen 
und Gesichtspunkten: Die Notenschrift des 15. Jh. bringt wohl die rhythmische 
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Quantität, ihrem Wesen nach nicht aber auch die rhythmische Qualität zum Aus- 
druck. Die Mensurzeichen haben mit unserem Takte nichts zu tun... Die Betrachtung 
der die Motettkomposition insbes. der ersten niederländischen Schule beherrschenden 
Technik des verzierten cantus firmus ergibt, daß der Zusammenhang mit dem 
choralen cantus firmus nicht nur in melodischer Hinsicht besteht, sondern auch in 
rhythmisch-qualitativer Beziehung grundsätzlich Übereinstimmung herrscht, indem 
diese Kompositionen prinzipiell dem originalen Akzentrhythmus unterworfen sind. 
Neben diesen textlichen Momenten machen sich frühzeitig auch solche rein musi- 
kalischen Charakters geltend, und zwar sowohl auf melodischem (bisher nur Wieder- 
holung und Sequenz 'gewürdigt) wie auf akkordlichem Gebiete (harmonisches Emp- 
finden). Den Ausgangspunkt bilden... die Kadenzen (vorerst Dreiklangsfolge Domi- 
nante — Tonika)... Die Identifizierung von natürlichem Akzent und Gewicht... 
bewirkt in ihren Anfängen beim Aufkommen von Nebenakzenten neben den text- 
lichen manchmal geringfügige Alterationen...“ Es folgt das Problem der Über- 
tragung, erläutert an „Christ ist erstanden“. [618 


Knud Jeppesen, Palestrinastil med saerligt Henblik paa Dissonans Behand- 
lingen (Kobenhavn) (vgl. Jb. 3 Nr. 456). „Der Dissonanz, die sowohl als sekun- 
däres wie als primäres Phänomen in P.s Musik eine Rolle spielt und selbst als 
poetisches Ausdrucksmittel immer größere Bedeutung gewinnt, ist der Hauptteil der 
Arbeit gewidmet. Verf. hat sich auf dem Gebiet der Musiktheorie bis zum Aus- 
gange des 16. Jh. gut umgesehen und auch die allgemein zugänglichen praktischen 
Quellen für seine Frage klug ausgenutzt. Er zeigt die Verwendung der Dissonanz 
in der alten Praxis, bes. in der Zeit um 1500 und weist ihren verfeinerten Gebrauch 
bei P. auf“ (J. Wolff im Arch. f. Mus.-Wiss. 5 [1923] 335). Vgl. auch die ausführ- 
liche Besprechung von A. Orel in Z. f. M.-W. 6 [1924] 470—472: „Der Pale- 
strinastil bedeutet den völligen Gleichgewichtszustand zwischen den zwei ver- 
schieden dimensionalen Ideen, deren Ideale: einerseits »der vollständige Dreiklang 
in möglichst klangschöner Disposition«, anderseits »die schrittweise diatonische Be- 
wegung« hier gleichzeitig verwirklicht sind. Das Kriterium dieses Gleichgewichts- 
zustandes ist »die strenge, schrittweise Behandlung der Dissonanz«.“ [619/20 


Orientalische Liturgie seit dem 4. Jahrhundert. 
Von Adolf Rücker. 


I. Hss.-Kunde; Allgemeines. 


R. P. Blake, Georgian Theological Literature (Journ. of Theolog. Stud. 26 
|1924) 50—63). Kurze Übersicht über den 1. Bd. von K ekelidses Geschichte der 
georgischen Literatur (Tiflis 1923), wo auch das liturg. Schrifttum behandelt wird. 
Vier Perioden der Entwicklung werden unterschieden: 1. Vorherrschaft Jerusalems 
bis zum Ende des 10. Jh.; 2. Führung Konstantinopels vom 11.—13. Jh.; 3. Wieder- 
herstellung des Typikons von Saba, 13.—17. Jh.; 4. Die Periode der Russifizierung, 
18. Jh. [821 

F. Macler, Ile de Chypre. Notices des manuscrits armeniens (Rev. de l’Or. 
Chr. 23 [1922/3] 172—198). Kurzer Katalog einer Sammlung von 65 armenischen 
Hss.; die meisten sind liturg. Bücher. [622 

G. Cuendet, Notice de deux manuscrits armeniens vus & Geneve (Revue des 
fitudes armeniennes II [1922] 117—119). Die Universitätsbibliothek von Genf be- 
sitzt ein armenisches Lektionar (Evv. Apg. Briefe) für die Hauptfeste des Jahres, 
aus dem 17./18. Jh., und eine Amulettrolle mit einem Bilde des „hl. Kyprianos“, 


vom J. 1625. [623 
& 24* 
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S. Grebaut, Manuscrits &thiopiens appartenant a M. N. Bergey (Rev. de l’Or. 
Chr. 22 [1920/1] 426—42). Ausgabe und Übersetzung einer Hs. aus Privatbesitz, 
enthaltend I. Weddäs& Märjäm, Lobpreisungen Mariens für die 7 Tage der Woche; 
II. Weddäse wa-Genäj, Lobpreisungen und Danksagungen. [624 

P. Sbath, Manuscrits orientaux de la bibliotheque du R. P. Paul Sbath (Echos 
d’ Orient 26 [1923] 299—339, 455—477; 27 [1924] 63—85, 201—221, 339—58). Der 
eifrige syr. Priester, vor dem Kriege Prof. am syr. Kolleg der französ. Benediktiner 
in Jerusalem, hatte bereits früher eine ansehnliche Sammlung oriental., meist arab. 
Hss. zusammengebracht, die durch die Kriegswirren fast ganz verloren ging. Nun 
ist es in verhältnismäßig kurzer Zeit seinem Spürsinn gelungen, wieder gegen 1000 
Bände zu sammeln, deren Verzeichnis er veröffentlicht; wenn auch die meisten späte 
Übersetzungen sind, so finden sich darunter auch einige sehr wertvolle Stücke. Für die 
Liturgiewiss. kommen in Betracht: 23. Arab. Horologion übersetzt vom Patriarchen 


Euthymios al Hamaui (f 1637). — 40. Arab. Übers. der Didaskalia (10. Jh.). — 
61. Maronit. Missale (Kar$uni des 17. Jhs.). — Hymnus Akathistos, Psalmen und 
Cantica (15. Jh.) mit Miniaturen. — 70. Liturgiekommentar des Dionysios bar Salibi 


(17. Jh.). — 72. Melkit. Liturgie in syr. Sprache (v. J. 1162). — 73. Dasselbe, syrisch- 
arabisch (12. Jh.). — 76. Chaldäisches Brevier (18. Jh.). — 82. Dasselbe (v. J. 1769). 
— 87. Syr.-arab. Rituale (17. Jh.). — 101. Processionale der syr. Kirche (v. J. 1409). 
— 105. Syr. Brevier 18. Jh.). — 121. Arab. Evangeliar des byzant. Ritus (15. Jh.). — 
151. Verschiedene Zeremonien des byzant. Ritus (18. Jh.).. — 160. Chaldäisches 
Missale (18. Jh.). — 164. Offizien der chald. Kirche (17. Jh.). — 180. Trauungs- 
rituale der syr. Kirche (16. Jh.). — 181. Syr. Missale (17. Jh.). — 202. Byz. Eucho- 
logion, übersetzt von Meletios von Aleppo (v. Jh. 1633). — 216. Kl. byz. Euchologion, 
die 3 Messen enthaltend (v. J. 1834). — 217. Byz. Rituale (Anf. des 19. Jhs.). — 
236. Arab. Erklärung der byz. Messe von Joh. Nathanael, übersetzt von Makarios 
v. Antiochien (v. J. 1757). — 245. Das göttliche Gastmahl, eine Apologie des Ge- 
brauches des gesäuerten Brotes, gegen die Lateiner, von Eustratios Argentis (v. J. 


1742). — 252. Kontroverse über die Konsekrationsformel, von Elias Fachr v. J. 
1747). — 274. Die Transsubstantiation nach der: griech. Kirche, von Sebastros 
Kymenites aus Trapezunt (18. Jh.). [625 


A. Fortescue, The Uniate Eastern Churches. The byzantine Rite in Italy, 
Sicily, Syria and Egypt. Der Verfasser des Buches The Mass (über die franz. Übers. 
s. Jb. 3 Nr. 50) hat wie in seinen anderen Werken (The Orthodox Eastern Church, 
[Ldn. 3. Tausend 1920] und The lesser Eastern Churches [1913]) so auch in seinem 
letzten, nach seinem Tode von G. D. Smith herausgegebenen Buche der Liturgie 
stets große Aufmerksamkeit geschenkt. Hier kommt hauptsächlich der Abschnitt 
S. 176—184 in Frage, wo in kurzem Überblick die speziellen liturg. Verhältnisse der 
Italograeci behandelt werden. Leider hat uns F. die geplanten Monographien über 
die andern unierten Kirchen nicht mehr schenken können. [626 

G. Graf, Ein Reformversuch innerhalb der koptischen Kirche im 12. Jahr- 
hundert (Collectanea Hierosolymitana Il. Paderb. 1923). Der Kampf des Markus 
ibn al Qanbar gegen verschiedene Gebräuche seiner Kirche und die aus diesem 
Anlaß entstandenen (arabischen) Streitschriften, die uns G. in Übersetzung vorlegt, 
haben dem Verfasser die Möglichkeit gegeben, uns ein lehrreiches Bild von den liturg. 
Verhältnissen der koptischen Kirche im 12. Jh. zu zeichnen. In dem einleitenden 
Kapitel erhalten wir einen Abriß der Entwicklung bis zu jenem Zeitpunkt. Die von 
Markus angestrebten Reformen bezogen sich auf die Notwendigkeit der geheimen 
Beicht (gegenüber dem merkwürdigen Brauch, die Sünden vor dem aufsteigenden 
Rauch des Weihrauchfasses zu bekennen), auf den Kommunionempfang in jeder 
Messe und auch außerhalb derselben und die damit verbundene Forderung der 
Reservatio Sanctissimi, auf die Ablehnung der Sitte, nach der Kommunion den Mund 
mit Wasser auszuspülen und Bohnen zu essen. Ferner werden behandelt die Fasten- 
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praxis (F.-zeiten, F.-dauer), die Beschneidung, die yovvxlıola am Pfingstfest, die 
Zusammensetzung des Weihrauchs, die Form des Kreuzzeichens, die Vorschrift, 
barfuß die Kirche zu betreten, die Haartracht der Mönche und Kleriker u. a.m. — 
G. stellt alle diese Fragen in den geschichtlichen Zusammenhang; und so wird sein 
Buch zu einem sehr wichtigen Beitrage zur Geschichte der koptischen Liturgie. [627 


R. Janin, Les Eglises orientales et les Rites orientaux (Paris 1922). Das aus 
einzelnen Artikeln der Echos d’Orient herausgewachsene Buch enthält bei der Be- 
handlung der einzelnen nicht-unierten und unierten Kirchen auch Abschnitte über 
deren Ritus; bei der letzteren Gruppe werden stets die Entlehnungen aus dem latei- 
nischen Ritus notiert. Beigegebene Bilder veranschaulichen besonders liturg. Klei- 
dung und Geräte. [628 


H. Ball, Byzantinisches Christentum. Drei Heiligenleben (Mnch. 1923). Die 
3 „byzantinischen“ (der Name ist nicht recht gewählt, noch weniger die an sich 
recht schöne, aber „russische“ Ausstattung) Heiligen sind Johannes Klimax, 
Ps.-Dionysios Areiopagites und Symeon der Stylit. Der Verf. hat sich in den Geist 
des orientalischen Christentums nach gewissen Seiten hin gut eingelebt; auch sein 
Stil hat etwas von orientalischer Glut. Aber der Dichter siegt zuweilen über den 
Wissenschaftler. So verschafft das Buch wohl manche Einsichten in das Wesen 
des christl. Orients, muß aber mit Kritik benutzt werden. Für uns kommt bes. der 
2. Teil in Betracht, da liturg. Fragen bei dem Kultmystiker D. öfters besprochen 
werden. Der „Heilige Dionysius“ scheint jedoch von B. weit überschätzt. Nach ihm 
hätte D. erst die Antike und die Gnosis endgültig überwunden und dem Christentum 
unterworfen. Ps.-Dion. ist aber im Grunde nur ein allerdings bedeutender Zu- 
sammenfasser des vor ihm von den Vätern Geleisteten; sein starker Systemati- 
sierungsdrang aber ist eher ein Abstieg und hat bes. auch die verhängnisvolle Auf- 
lösung des Kultes in subjektiven Symbolismus gefördert. Diesen Gesichtspunkt hat 
B. nicht beachtet. Er betrachtet den Ps.-Areiop. auch als den, der ‚innerhalb der 
Kirche... den Konflikt zwischen Klerus und Mönchtum“ entschieden habe. Nun 
hat Ps.-Dion. einen Platz in der „Verkirchlichung“ des Mönchtums. B. aber hat 
das ganze Bild schief gezeichnet. Zunächst beurteilt er das Mönchtum ganz nach 
Reitzenstein u. a. nach einzelnen Auswüchsen, von denen die Quellen berichten. 
Dann passiert ihm das Unglück, daß er das, was Ps.-Dion. Eccl. Hier. VI 1,1 (vgl. 
III 3,7) von den Energumenen sagt, auf die Mönche bezieht, obwohl diese 
doch VI 1,3 ganz anders beurteilt werden! Man kann sich denken, welches Zerr- 
bild dadurch entsteht (s. bes. S. 202, 212 ff.). Als Beispiel der merkwürdigen Text- 
behandlung durch B. sei noch S. 215f. genannt. Ap. Konst. VIII 26 steht, der 
Exorzist werde nicht ordiniert, weil seine Gabe ein freies Charisma Gottes sei; wenn 
er Hierarch werden solle, müsse er ordiniert werden. Die Stelle hat mit dem Mönch- 
tum nichts zu tun. B. aber schreibt, nach dieser Stelle besitze der mönchische 
Exorzist die Priesterwürde auch ohne ausdrückliche Ordination; auf sie habe 
das Mönchtum seine Reservate gründen können; Dion. aber beziehe sie Eccl. Hier. 
V 3,5 auf das göttliche Los, das auf Matthias fiel usw. In der Tat haben diese 
beiden Stellen nichts miteinander zu tun (Stiglmayer hat nur in einer Note zu 
V 3,5 zur Erläuterung auf Ap. K. VIII 26 hingewiesen). — Die Schilderung der 
3 Reiche S. 202 ist gar nicht dionysianisch (weshalb wird statt Katechumenen immer 
Katecheten gesagt?). — Die so wichtige Frage nach dem Verhältnis von Amt und 
Pneuma und nach der Stellung des Ps.-Areiop. zu ihr ist also nicht gelöst. Auch 
auf die Frage nach Verhältnis von Gnosis, Mönchtum, Liturgie, Sakrament werden 
zwar geistreiche Streiflichter geworfen; aber eine Lösung wird nicht gegeben. Die 
Tatsache, daß das Mönchtum aus der Mysteriengnosis hervorging, ist keineswegs 
„unumstößlich“ erwiesen (S. 172); über die xdroyoı vgl. jetzt Fr. v. Woess (Nr. 197). 
Pachomios war nicht „Serapisinkluse“. — S. 102 wird die Stelle Eccl. Hier. III 3, 12 
„Wie sollte uns das Abbild Gottes anders eingeprägt werden als durch die heiligsten 
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Gottestaten, an die der Priester durch seine Worte und Handlungen immer erinnert. 
Wir tun es, wie die Schrift sagt, zu ihrem (der Schrift also, nicht zu ‚seinen‘) An- 
gedenken“ durch das in Klammern Eingefügte mißverstanden; denn das „ihrem“ 
bezieht sich natürlich auf die Gottestaten, nicht auf die Schrift. Es ist die dvaurnoıs 
der Heilswerke im Meßkanon gemeint. B. aber sieht darin den „überraschenden 
Schritt —, Christus und die Offenbarungsschriften zu identifizieren“. — 136 Nr. 9 
wird das Werk des Hippolytos über die Häresien noch als gnostische Philosophumena 
eines unbekannten Autors zitiert. — 132: Die Aionfeier in Alexandreia ist nicht 
das Fest eines „gnostischen Bundes“ und stellt nicht „die Geburt des Äon 
Christus und seinen Reigen um die obere Weisheit, die Hagia Sophia, dar“. — 
Es fällt auf, daß B. nun gerade von dem zuerst gnostischen Epiphaniefest nicht 


spricht. — Diese Beispiele mögen genügen, um zu zeigen, daß das Buch bei aller 
Geistreichigkeit doch kein zuverlässiges Bild des byzant. Christentums gibt. 
0. C. ,‚[629 


N. v. Arseniew, Der russische Mensch und der Geist der morgenländischen 
Kirche (Der Leuchter. Jb. d. Schule d. Weisheit hg. von Gr. H. Keyserling 5 [1924] 
187—234) schildert in ergriffenen Worten das morgenländische Christentum als den 
Reichtum des russ. Menschen; dessen Inbegriff aber ist die Freude über die Auf- 
erstehung, die sich in der Liturgie äußert. Diese Art ist urchristlich und allgemein 
christlich; sie ist in der morgenl. Kirche herrschend geblieben, während man „in 
einer gewissen, bedingten Weise“ sagen kann, im Mittelpunkt des abendl. religiösen 
Erlebens stehe der leidende Christus [das ist richtig nicht für die lat. Liturgie, aber 
für die außerlit. abendl. Frömmigkeit seit dem spätern MA]. Die Osterliturgie ist 
„schon jetzt Teilnahme an Seiner Auferstehung“. — Die Sakramente, bes. die 
Eucharistie, tragen die Verklärung in das irdische Wesen und wirken die Gemein- 
schaft des Leibes Christi. Wenn A. hier die „formelle juridische Autorität‘ ablehnt, 
so berührt er damit gerade eine Schwäche der morgenl. Kirche. Vgl. dazu H. Platz 
(Nr. 28). Religiöse Kunst (Ikone). 0.:C. :,:.[630 

N. v. Arseniew, Ostkirche und Mystik. I. Vom Geist der morgenländischen 
Kirche. II. Verklärung der Welt und des Lebens in der christlichen Mystik. Mit 
einem Geleitwort des Herausgebers. (Aus der Welt christl. Frömmigkeit, hg. von 
Fr. Heiler, Bd. 8, Mnch. 1925.) I ist eine erweiterte Herausgabe von Nr. 630. 
Auch II schildert in sehr schöner, begeisterter Weise, wie durch das Leben in Christus 
das ewige Leben der Verklärung in diese Welt hineinragt, wie vor allem in der 
Liturgie, die A. richtig als ein Gegenwärtigwerden Christi im Mysterium schildert, 
die Auferstehung Christi sich der Welt mitteilt. Gut wird der Unterschied zwischen 
der außerchristl. und christl. Mystik hervorgehoben. Das Büchlein zeigt, wieviel 
von dem Geiste der alten Kirche, die noch keine „Polarität“ kannte, sondern die 
Überwindung des Leides und der Sünde durch Tod und Auferstehung Christi 
predigte, bes. in der oriental. Liturgie lebendig geblieben ist. Der Mysteriengedanke 
ist gut erfaßt, könnte aber noch schärfer herausgearbeitet werden; dasselbe gilt von 
der Epiklese (S. 74 ff.; vgl. oben die 2. Miszelle). 0.64.1631 


Th. Spaädil S. J., Conceptus et Doctrina de Ecclesia iuxta Theologiam Orientis 
separati. Sectio I. Doctrina Photü. Sectio II. Doctrina Librorum Symbolicorum 
(Orientalia Christiana, Romae 1923). Sectio III. Doctrina theologorum recentiorum 
(ebda 1924). Der Prof. der vergleichenden Dogmatik am päpstl. Orientinstitut gibt 
unter reichen Literaturhinweisen, bes. auf ältere Lit., eine Übersicht über die Eccle- 
siologie des schismatischen Orients (bes. Griechen und Russen), eingehender über 
die Kontroverspunkte (Sichtbarkeit, Primat usw.). Die liturgiesystematische For- 
schung wird den Schriften manchen Hinweis entnehmen können. Eine Reihe Be- 
merkungen historischer Natur f. d. Lit.-Gesch. In I: Photius nahm nicht lit. Unter- 
schiede zu Beweggründen seines Handelns, sondern verwandte sie höchstens, wenn 
seine Politik es ratsam erscheinen ließ (35). In II: Das sog. Symb. Athanasianum 
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wird bei den Russen durch die Liturgie anerkannt (58). Nach dem Catechismus 
Philareti ist die Kirche geeint durch Hierarchie (Handauflegung) und Sakra- 
mente (64). Unterschied der Bischöfe und Priester größer als im Abendland (66). 
In III: Die gesamte mod. Theol. spricht der Kirche die potestas ordinis, seu sanctifi- 
cationis, vel »potestatem mysteria sacra agendi« zu (51). Ein großer Teil der Theo- 
logen nimmt nur moralische Wirksamkeit der Sakramente an (54). Die Gründe zur 
Ungültigkeit der Taufe (86), besonders der der Lateiner ob defectum trinae immer- 
sionis (88). Bis 1920 absolute Wiedertaufe der Lateiner bei den Byzantinern (89). 
Die Zeugnisse der oriental. Liturgien für den Primat Petri (121 f.) werden von vielen 
Theologen „als poetische Redewendungen“ und deshalb als nichts beweisend hin- 
gestellt (131 £.). A.W. [632 


II. Eucharistische Liturgie. 


K. Lübeck, Eucharistie und griechische Orthodoxie (Priester und Mission. 
Jahrbuch der Unio cleri pro missionibus 1923, 52—63). Über die Aufbewahrung 
der Eucharistie bei den Griechen, über die Messe (Häufigkeit der Zelebration, Be- 
such und Haltung der Gläubigen), Kommunionempfang (meist nur einmal im Jahre, 
Vorbereitung, Danksagung, Spendung an Täuflinge). [633 

Missale juxta ritum Ecclesiae apostolicae Antiochenae Syrorum auctoritate 
recognitum. Typis Patriarchalibus in Seminario Sciarfensi de Monte Libano 
1922. Über dieses von dem Patriarchen Rahmani herausgegebene Missale s. o. 
S. 187 ff. [634 

S. A. B. Mercer, The Anaphora of the Holy and Blessed John (Journal of 
the Society of Oriental Research 6 [1922] 21—33). Ders., The Anaphora of St. Gre- 
gory (Ethiopic) (ebda 7 [1923] 27—34). Ders.,' Anaphora of the Three Hundred 
and Eighteen Orthodox (ebda 8 [1924] 66—75). M. hat bereits 1915 in seinem Buche 
The Ethiopic Liturgy (s. Jb. 1 Nr. 255) den Ordo communis der äthiopischen Messe 
und die Normalanaphora „der Apostel“ ins Englische übersetzt. In der von ihm 
herausgegebenen oben genannten Zeitschrift setzt er die Übersetzungen fort; so 
brachte der 1. Jahrg. (1917) die Übertragung der Anaphora of Our Lord, der 
3. Jahrg. die der A. of Our Lady, der 4. die A. of St. John Chrysostome. Es wäre 
sehr dankenswert, wenn nun in nicht zu weiten Zeitabständen alle übrigen Formu- 
lare in gleicher Weise zugänglich gemacht würden. Vorausgesetzt muß aber werden, 
daß die Übersetzung absolut zuverlässig ist, was nach einer Mitteilung von Prof. 
Euringer nicht durchweg der Fall ist. [635—7 


K. Lübeck, Die Kommunionriten des Orients (Priester und Mission. Jahrbuch 
der Unio cleri pro missionibus 1924, 61—70). Ausgehend vom griech. Ritus, der 
am ausführlichsten geschildert wird, wird der Ritus der verschiedenen orientalischen 
Kirchengruppen auf Grund der vorhandenen Literatur, die für weiteres Studium 
sorgfältig angeführt wird, angegeben. Am Schluß wird auf die von Papst Pius X. 
gegebene Erlaubnis verwiesen, wonach im Orient Unierte und Lateiner die Kommu- 
nion nach einem beliebigen Ritus empfangen dürfen. [638 


B. Leib, Deux inedits Byzantins sur les Azymes au debut du Xlle siöcle (Orien- 
talia christiana Vol. I, 3. Rom 1924). Diese Arbeit aus dem Päpstlichen Orien- 
talischen Institut macht uns mit zwei bisher unedierten Schriften aus dem Azymen- 
streit bekannt. Zunächst gibt L. einen Überblick über den Verlauf dieses Streites 
im 11. Jh. und analysiert dann sehr eingehend den Standpunkt der beiden Parteien. 
Das 3. Kap. befaßt sich mit einleitenden Fragen zum ersten Traktat; als Resultat 
ergibt sich, daß der Patriarch Simeon II. von Jerusalem nicht, wie die Hss. angeben, 
der Verfasser sein kann; eher dürfte die Schrift, die den Beweisgang eines Briefes 
des Abtes Bruno von Segni widerlegen will, einem Niketas von Nikaia angehören. 
Der zweite Traktat stammt von dem Patriarchen Johannes von Antiochien, der, 
nachdem er sich mit den Kreuzfahrern verfeindet hatte, sich nach Konstantinopel 
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zurückzog und dort die Schrift verfaßte. Genaue Angaben über die Hss. und ein- 
gehende Analysen des Inhalts gehen der sorgfältigen Ausgabe beider Traktate 
voran. [638 


II. Sakramentenspendung und verwandte Riten. 


E.N. Passiljanin, Die Sakramente der russischen Kirche. Deutsch von Ranft 
(Neustadt i. Sa. 21924). Übersetzung eines populären Schriftchens, das im 1. Teile 
Belehrungen über die Sakramente mit allerlei Beispielen bringt, im 2. Teile eine 
knappe Schilderung des Ritus bei der Spendung nach Hermogen (Bischof von 
Pskow), Lehre.von dem Gottesdienst. der orthodoxen Kirche (Petersburg 1916). [640 

A. Gladel, Übersetzung des Buches des Leuchters, d. i. der Gebete bei der 
Spendung der letzten Ölung nach äthiopischem Ritus (Theol.-prakt. Quartalschr. 
1924, 650/65). Deutsche Übersetzung nach der römischen Ausgabe; die Einleitung 
umfaßt nur wenige Zeilen und besagt, daß die Arbeit von M. Chaine (s. Jb. 2 
Nr. 351) benutzt worden ist. [641 

L. Villecourt O.S.B., La lettre de Macaire, &veque de Memphis, sur la liturgie 
antique du Chreme et du Bapteme ä Alexandrie (Le Museon 36 [1923] 33—46). 
Übersetzung und Bemerkungen zu dem (arab.) Briefe des Makarius; V. will dadurch 
Gelegenheit geben, über die (legendäre) Ansicht, daß in Alexandrien nur einmal im 
Jahre die Taufe gespendet worden sei, ein Urteil zu fällen. Der Brief enthält auch 
Angaben über die Aufbewahrung der Eucharistie am Palmsonntag für die Karwoche 
und über die Fußwaschung am Gründonnerstage. Mit dieser Arbeit steht V.s Aufsatz: 
Un manuscrit arabe sur le saint chröme dans l’Eglise copte (s. Jb. 2 Nr. 350) im 
Zusammenhang. [642 

Bischof A. Bludau, Der Katechumenat in Jerusalem im 4. Jahrh. (Theologie und 
Glaube 16 [1924] 225—42). Unter Zugrundelegung des Pilgerberichts der Aetheria und 
Benutzung anderer einschlägiger Angaben erhalten wir ein abgerundetes Bild der 
Katechumenatspraxis in Jerusalem: Einschreibung der Kompetenten, Unterricht der 
Taufbewerber, die redditio symboli. Angefügt sind noch Abschnitte über die mysta- 
gogischen Katechesen (hier hätte vielleicht auch-.die Mvoraywyla des Testamentum 
D. N. J. Ch. und das, was Drews in den Theol. Studien und Kritiken 74 [1901] 
164—66 dazu sagt, erwähnt werden können) und über die Übersetzung der Texte 
ins Syrische. [643 

J. Tixeront, Melanges de patrologie et d’histoire des dogmes (Paris 1921). 
Das 12. Kapitel ist dem „Matal“, dem armenischen Tieropfer, gewidmet, das sowohl 
als Fortsetzung des alttestamentlichen Opfers wie auch der altchristlichen Agape 
gelten kann; das Fleisch wird zum Teil den Priestern gegeben, zum Teil den Armen 
für eine gemeinsame Mahlzeit. [644 

S. Grebaut, Priere pour conjurer les d&mons (Rev. de l’Or. Chr. 23 [1922/3] 
199—208). Ausgabe und Übersetzung eines längeren exorzistischen Gebets; am 
Schluß magische Namen: Sädor, Alädor, Dänät, Aderä, Rodäs. [645 


IV. Kirchliches Festjahr; Heiligenkalender. 


Bischof A. Bludau, Die Pilgerreise der Aetheria (Eucheria) im 4. Jahrhundert 
(Das Heil. Land 67 ‚[1924] 57—64; 73—76; 68 [1924] 17—22; 41—49). Ein kurzer 
kommentierender Bericht, der wertvoll ist durch die zahlreich angeführte und ver- 
wertete Spezialliteratur, und die Richtersche Übertragung öfters berichtigt. A.W. [646 

H. Delehaye, Le Calendrier d’Oxyrhynque pour lannee 535/6 (An. Boll. 42 
[1924] 83—99). Der „Ordo divini officii“ vom 21. Okt. 535 bis 22. März 536, der 
bereits von Duchesne (vgl. Jb. 3 Nr. 217) und von Pfeilschifter (vgl. 
Jb. 1 Nr. 281) behandelt wurde, wird hier noch einmal abgedruckt, mit Kommentar 
versehen und zusammen mit anderen Urkunden für eine Aufzählung der Kirchen- 
gebäude und kirchlichen Festfeiern benutzt. Die Titel Phoibammon und Anniane 
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gehen auf die Gründer der Kirchen, nicht auf den Patron derselben zurück. Außer 
der Fastenzeit fanden Gemeindegottesdienste an Sonntagen, an Bußtagen (Hu&oa 
ueravolas) und an Heiligenfesten statt. Letztere haben noch keine eigentlichen 
Oktaven, werden aber bisweilen auf 2—4 Tage ausgedehnt. 1647 

H. Goussen, Über georgische Drucke und Handschriften die Festordnung und 
den Heiligenkalender des altchristlichen Jerusalems betreffend (Liturgie und Kunst 
IV [1923] 1—42). Nach dem von Kekelidse herausgegebenen Jerusalemer Kano- 
narion des 7. Jh. (vgl. Jb. 1 Nr. 266), dem Rituale Armenorum (ed. Conybeare) und 
einer Anzahl georgischer Hss. hat G. den Fest- und Heiligenkalender Jerusalems 
(vgl. auch Jb. 1 Nr. 267/8) zusammengestellt, und neben den topographischen auch 
wertvolle Bemerkungen liturgiegeschichtlicher Art hinzugefügt. Vgl. dazu Analecta 
Bollandiana 42, 137—140 und Theol. Revue 23#(1924) 290—94. [648 

A. Heisenberg, Zur Feier von Weihnachten und Himmelfahrt im alten Jeru- 
salem (Byz. Zschr. 24 [1924] 329—335). Das vonBaumstark (Or. Chr. 2 6, 223 ff.) 
für Jerusalem erschlossene alte Geburtsfest 40 Tage nach Ostern bzw. am 18. Mai 
ist weiter nichts als die Feier des Festes der Unschuldigen Kinder. Das Himmel- 
fahrtsfest wurde vom Pfingstfest, mit dem es bis dahin zusammen gefeiert wurde, 
losgetrennt und auf den 40. Tag nach Ostern verlegt, als um 400 die Himmelfahrts- 
kirche auf dem Gipfel des Ölbergs erbaut worden war. [649 

J. Fernhout, De Martyrologii Hieronymiani fonte, quod dicitur Martyrologium 
Syriacum (Dissertation, Groningen 1922). Im 1. Teile werden die Artikel des Mart. 
Hieron. herausgehoben, die in dem jenem zugrunde liegenden Exemplar des Mar- 
tyrologiums von Nikomedien nach Ansicht des Verf. gestanden haben müssen, und 
im einzelnen untersucht. F. gesteht selbst, daß er keine abschließenden Resultate 
bieten kann; man kann auch gar nicht erkennen, nach welchem Prinzip er die Aus- 
wahl getroffen hat. Dieser Teil ist unbefriedigend, und die Untersuchung muß noch 
einmal gemacht werden. Der 2., gesondert paginierte Teil behandelt das Mart. 
Syriacum, die Erweiterung, die in das Mart. Hier. eingearbeitet worden ist, und ver- 
schiedene Einzelfragen. Die Einarbeitung müsse zwischen 422 und 544 und zwar in 
Rom erfolgt sein, nicht erst in Oberitalien. [650 

Ter Israel, Le synaxaire arm&nien. IV. Mois de Tre (Patrologia orientalis 
XVII, 1). V. Mois de Kalotz (P.O. XVII, 1). Damit ist die von G. Bayan unter- 
nommene Ausgabe des armenischen Synaxars mit französ. Übers. bis zum 5. Monat 


fortgeschritten; die 3 ersten Bände erschienen 1910 und 1920. [651 
Le Synaxaire arabe jacobite (redaction copte). IV. Les mois de Barmahat, 
Barmudah et Bachons par R. Bassel (Patrologia orientalis XVI, 2). [652 


S. Grebaut, Un fragment de M£nologe &thiopien. II. Le mois de Tegemt (Rev. 
de l’Or. Chr. 22 [1920/1] 95—99). Die Fortsetzung der Jb. 3 Nr. 521 notierten Aus- 
gabe. [653 

S. Grebaut, Quelques M£nologes &thiopiens. A propos du Synaxaire (Rev. de 
l’Or. Chr. 22 [1920/1]). Der Monat Tähschäsch. Text, Übersetzung und Synopse 
dieses Textes und des arabisch-jakobitischen und arabisch-koptischen Synaxars. 
Vgl. Jb. 3 Nr. 520. [654 

H. Delehaye, Synaxarium et Miracula S. Isaiae prophetae (An. Boll. 42 [1924] 
257”—65). Abdruck des Textes aus der Menologion-Hs. Bodl. Barocc. 240 fol. 
72v—78. [655 

J. et P. Hobeika, Homelies syro-maronites sur l’Eucharistie (Baskinta [Liban] 
1924). Das Büchlein enthält den syrischen Text mit arabischer und französischer 
Übersetzung zweier Madrä5@ (metrischer Hymnen) für das Fronleichnamsfest. Aus 
dem Vorwort erfahren wir, daß sie von ‘Abd el Mesih Libian f 1742 stammen und 
aus dem nur handschriftlich verbreiteten 3. Bande des maronitischen Festbreviers 
entnommen sind; von demselben Verf. stammen noch 14 andere Offizien. [656 

K. Holl, Die Entstehung der vier Fastenzeiten in der griechischen Kirche (Abh. 
der Preuß. Akad. der Wissensch. 1923, Phil.-Hist. Klasse Nr. 5, Brl. 1924). Die Ent- 
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wicklung der Fastenzeiten in der griech. Kirche hat eine Vierzahl hervorgebracht: 
1. das große Fasten vor Ostern, 2. ein Fasten vor Weihnachten, 3. das Apostelfasten, 
4. das Marienfasten. Den Ausgangspunkt dieser Entwicklung bildet die 7E00800x007% 
vor Ostern, die bereits um 300 üblich geworden ist; der Abschluß fällt in das Ende 
des 12. Jh. Was dazwischen liegt, m. a. W., wie sich die drei anderen Fastenzeiten 
entwickelt haben, will H. in dieser wichtigen und inhaltsreichen Abhandlung unter- 
suchen. Zu diesem Zwecke wendet er sich zunächst (I) der Entstehungsgeschichte 
der Feste zu, denen die Fastenzeiten zugeordnet sind. Für das Weihnachtsfest 
konnte er auf die Resultate der Forschung verweisen. Verwickelter liegen die Ver- 
hältnisse bei dem Apostelfeste vom 29. Juni und der xolunoıs am 15. August. Das 
erstere ist nach H. Anfang des 6. Jh. von Rom her in Konstantinopel übernommen 
worden. Ein ursprünglich mit Epiphanie zusammenhängendes allgemeines Marien- 
fest wurde um 460 in Jerusalem am 15. August gefeiert und allmählich als xoiunoıs- 
Fest spezialisiert. Daß man gerade den 15. August wählte, soll seine Erklärung 
darin finden, daß dieses das Datum des Eintritts der Sonne in das Sternbild der 
Jungfrau und zugleich des heliakischen Unterganges der Spica, des hellsten Sternes 
dieses Sternbildes (Madonna mit den Ähren!) ist. Das Fest ist dann allmählich in 
Armenien, Ägypten und schließlich in Konstantinopel übernommen worden; von 
dort ist es in das Abendland gekommen. — In dem II. Abschnitte handelt H. von 
den mit diesen Festen in Beziehung gesetzten Fastenzeiten. Außer der großen 
1E00800x007N vor Ostern lernen wir zuerst ein Fasten nach Pfingsten kennen, das 
später, zunächst noch ohne sachliche Verbindung mit dem Fest vom 29. Juni, 
Apostelfasten genannt wurde. Es findet sich bei den Monophysiten ebenso wie bei 
den Nestorianern (unter dem Namen „Eliasfasten“) und dürfte darum in seiner 
Grundlage in der Zeit vor der Trennung entstanden sein. Ein Fasten vor dem Weih- 
nachtsfeste ist für Antiochien schon zu Beginn des 6. Jh. anzunehmen, und spätestens 
Ende des 7. hat sich in der griechischen Kirche in Angleichung an das österliche 
Fasten eine vierzigtägige Fastenzeit nach Pfingsten und vor Weihnachten ausgebildet. 
Von dem Marienfasten vor dem 15. August findet sich im Orient vor der arabischen 
Eroberung keine Spur. Erst zur Zeit des Papstes Nikolaus I. hat die Kirche von 
Konstantinopel es vom Abendlande übernommen und nach einigen Schwankungen 
auch erhalten. — Die mit reichen Quellenbelegen ausgestattete Abhandlung bildet 
eine feste Grundlage für die weitere Erforschung dieser komplizierten Fragen, wenn 
auch im einzelnen manche Korrekturen und Vertiefungen erforderlich sein werden. 
[657 

K. Lübeck, Die Fastenzeiten der katholischen Riten des Orients (Das Hl. 
Land 66 [1922] 17—24; 58—63). Kurze Darlegung über die gegenwärtige Praxis; 
am ausführlichsten sind die unierten Griechen behandelt. [658 
L. Villecourt O. S.B., Les observances liturgiques et la discipline de jeüne dans 
P’Eglise copte (Le Museon 36 [1923] 249—92). Handelt über die „Lampe der Finster- 
nis“ genannte theologische Enzyklopädie des Abü-l-Barakät (vollendet um 1320): 
Hss., edierte Stücke daraus, Benutzung, Quellen. Als „Anhang“ gibt V. Auszüge aus 
dem 6. Kap. über die liturgischen Bücher der Kopten und Notizen darüber aus den 
Kapiteln 16—19; ferner aus Kap. 24 über die 8 „Töne“ und die in Kap. 16—19 er- 
wähnten Melodieangaben, und ein alphabetisches Verzeichnis der Melodieanfänge; 
als 4. Anhang folgt der Aufbau (Reihenfolge der Gebete) im Morgen- und Inzens- 
offizium und in dem eucharistischen Gottesdienst. — Ein zweiter Artikel (ebda 37 
[1924] 201—280) bringt I. Auszüge aus Kap. 12 und 13: Rubriken für den Celebrans 
und Angaben über die Tage, an welchen den verschiedenen Rangstufen die Ab- 
haltung eines bestimmten Offiziums obliegt; ferner Abschnitt 19 aus Kap. 24 über 
die prinzipielle Ablehnung der Reservatio Sanctissimi durch die kopt. Kirche. 
II. Übers. von Kap. 16: Anweisungen über das Stundengebet. III. Übers. von Kap. 17. 
ein ausführlicher Kommentar über den Ritus und die Gebete der Messe. — Bei den 
Übersetzungen ist stets die betr. Stelle der drei Hss. (Paris Ar. 203, Upsala Or. 485, 
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Berlin Diez A. qu. M) angegeben, und die Anfänge der kopt. Gebete werden im 


Originaltext verzeichnet. — Diese Arbeit ist sehr zu begrüßen, da sie uns wich- 
tiges Material aus der Enzyklopädie mitteilt, die uns als Ganzes wohl so bald nicht 
zugänglich sein wird. [659 


M. Jugie, Le culte de Photius dans l’Eglise byzantine (Rev. de l’Or. Chr. 23 
[1922/3] 105—122). Ph. erscheint seit dem 10./11. Jh. in einigen wenigen Synaxarien 
als Heiliger. Andere Beweismomente, die Papadopoulos-Kerameus in der Byzantin. 
Zeitschrift VIII (1899) 647—71 anführte, sind nicht stichhaltig, die Verehrung hat 
sich auf einen engeren Kreis beschränkt. [660 


V. Liturgische Poesie. 
J. Zonaras, ‘Eouesveia @v Avaoraolumv xavdvwv tod I. Aanaoxnrod. O Ads 
Heft 3/4. Athen 1920. [661 
W. J. Birkbeck und G. R. Woodward, The Acathist Hymn of the Holy 
Orthodox Eastern Church (Ldn. 1917). Der griech. Text mit engl. Übersetzung. [662 
H. J. W. Tillyard, The Canon of Easter, with music from a byzantine hirmo- 


logus. Laudate, Juni 1923, 1—11. [663 
R. G. Woodward, Hymns of the Greek Church (Ldn. 1922). Griech. Text mit 
engl. Übers. [664 


C. Emereau, Hymnographi byzantini (Echos d’Or.) 26 [1923] 419—439; 27 
[1924] 195—200, 275—285, 407—414). Forts. des Jb. 3 Nr. 522 erwähnten sehr 
nützlichen Verzeichnisses, bis zum Namen Nikolaos Malaxos reichend; bedauerlicher- 
weise scheint Platzmangel die Aufteilung in kleine Partien zu verschulden, so daß 
wir den Abschluß erst nach längerer Zeit erwarten dürfen. [665 

V. Grumel, L Auteur et la date de composition du Tropaire O Movoyevns (Echos 
d’Oriens 26 [1923] 398—418). G. nimmt die Untersuchung, die J. Puyade (Rev. 
de l’Or. chret. 17, 253—57) zu dem Resultat geführt hatte, Severus von Antiochien 
sei als Verfasser anzusehen, wieder auf; aus inneren Gründen hält er es für wahr- 
scheinlicher, daß die Angabe des Chronisten Theophanes, Justinian habe das Stück 
zwischen 535—536 verfaßt, Glauben verdiene; auch die Zeitumstände lassen in jenem 
Jahre am ehesten die Möglichkeit zu, daß der Text von beiden Religionsparteien in 
ihre Liturgien aufgenommen wurde. [665 a 

A. Tschobanian, La Roseraie d’Arm£nie. Tome I. Arakel de Sunik (Paris 1918). 
II. Nerses le Gracieux, Sarkis, Constantin d’Erzenga (1923). Französ. Übers. der 
Hymnen und Lieder. [666 

D. L. O’Leary, On a Directory fragment recently discovered in the Wadi 
n-Natrun (Journ. of Theol. stud. 24 [1923] 428—32). Unter den von der Expedition 
des New Yorker Metropolitan-Museums im Der Abü Makär gefundenen Mss. war 
auch ein Fragment (2 Blätter) eines „Direktoriums“ mit Anweisungen über die Ge- 
sänge, die im Anschluß an die Vespern von den beiden Kommunitäten desselben 
Klosters, den „Söhnen des Abba Makari“ und den „Söhnen des Abba Johannes“ 
vorgetragen wurden. O’L. gibt den kopt. Text mit engl. Übers. und erläuternden 
Bemerkungen; das Fragment stammt aus dem 13./14. Jh. [667 

De Lacy O’Leary, The Coptic Theotokia (Ldn. 1923). Gegenüber der Erst- 
ausgabe der Theotokia von Tuki (Rom 1764) und der Ausgabe Kairo 1908 war die 
letzte, ebenfalls für den liturg. Gebrauch bestimmte Ausgabe Kairo 1912 stark durch 
arabische Hymnen erweitert. Der Herausgeber des vorliegenden Textes hat die Hs. 
Vat. Copt. 38 (14. Jh.) zur Grundlage genommen und bringt außer dem gewöhnlichen 
Theotokia eine große Anzahl von Zusatz-Hymnen aus anderen Hss,., bes. den kürzlich 
entdeckten liturg. Fragmenten aus Dör Abü Makär. Eine wertvolle Einleitung belehrt 
über den Gebrauch der Th. und über die verschiedenen Gruppen der hs. Überliefe- 
rung. Der koptische Text wird lithographiert geboten, ist aber sehr gut lesbar. [668 
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De Lacy O’Leary, Fragmentary Coptic Hymns (Ldn. 1924). Die Expedition 
des New Yorker Metropolitan Museum (1920/21) brachte eine Anzahl koptisch- 
liturgischer Fragmente mit, die teils bereits von Tuki und den beiden Kairiner 
Theotokia-Ausgaben veröffentlichte Texte boten, teils solche, die zwar zu derselben 
Kategorie gehören und in einzelnen Hss. auftreten, aber noch nicht gedruckt sind, 
teils solche, die bisher auch hs. noch nicht bekannt waren. Die 2. Gruppe hatte der 
Herausgeber in seiner Coptic Theotokia veröffentlicht, die 3. Gruppe wird hier publi- 
ziert. Die Fragmente gehören dem 15./16. Jh., die jüngsten dem 18. an; sie befinden 
sich jetzt in dem von Markus Pascha Simaika gegründeten Koptischen Museum bei 
der Muf’allaka-Kirche in Alt-Kairo. Es handelt sich meist um Hymnen an Heilige; 
sie sind insofern besonders interessant, weil sie alle aus dem gleichen Kloster 
stammen und uns einen Einblick in das Hymnenmaterial an einer bestimmten Ört- 


lichkeit gestatten. — Der koptische Text ist wie bei den Theotokia in deutlich 
lesbarer Lithographie gegeben; eine englische Übersetzung und Bemerkungen folgen 
am Schluß. [669 


Weddäse Märjäm. Nach einer Mitteilung von E. Mittwoch in der Deutschen 
Litztg. 1924 Sp. 1869 ff. hat der abessinische Thronfolger Ras Tafarri in Addis Abeba 
eine Druckerei einrichten lassen, in der im Laufe der letzten zwei Jahre die ersten 
äthiopischen und amharischen Bücher im Lande selbst gedruckt wurden; darunter 
auch die genannte liturg. Hymnensammlung. [670 

’Argänöna Weddäse nach Handschriften in Uppsala, Berlin, Tübingen und 
Frankfurt a. M. hg. v. P. Leander. Göteborgs Högskolas ärsskrift, 1922. III. 178. 
Ausgabe der Orgel der Lobpreisungen, d. h. von Marienhymnen; ohne Kommentar 
und Übersetzung, nur ein reicher textkritischer Apparat ist dem Text beigegeben. 
L. ist damit der geplanten Ausgabe von Euringer-Grohmann zuvorgekommen. [671 


VI. Kirchenmusik. 


S. Eustratiades, "Ponaros 6 uslpdos xal 6 Anddıoros. "Ev Oeooalovixn 1917, 

A. St. [672 

K. A. Psachos, ‘H rapaonuarıızn ins Bulavrıyjs uovoixis, Mroı lorogızn xal teyvırn 
Emioxönnois Ms omusıoygaplas tijs PBulavuviis uovomns And TÜ” NEWTWwv yorouarız@av 
xodv@v ueyoı av za” nuäs (Athen 1917). Auf 94 Seiten zusammenfassende Dar- 


stellung der Entwicklung der byz. Musik. A. St. [673 
doxıuavöoltov ITayxpariov, Baronauödıwod, ‘H Evapuovıoıs väs Buvlavuırns uovoıxns. 
Klraokıs 1918. A. St. [674 
E. Gianides. ‘H PvLlarrıyy wovon xal % Evapudvıon ıns. (deitio tod "Exrnaı- 
devrmod NDuilov 9 [1921] 27—58). A. St. (675 


H. J. W. Tillyard, The modes in byzantine music (Annual of the Brit. School 
at Athens 22 [1916/18] 133—156). „Über die Eigenart der byzantinischen Tonarten 
und ihre Beziehungen zur orientalischen Musik, die erst in der nachmittelalterlichen 
Zeit Einfluß gewann“ (A. H[eisenberg] in: Byz. Zschr. 24 [1923] 171). A. St. [676 

H. J. W. Tillyard, Some byzantine musical manuscripts at Cambridge (Annual 


of the Brit. School at Athens 23 [1918/19] 194—205). A. St. [677 
H. J. W. Tillyard, The problem of byzantine neumes (Journ. of Hell. Stud. 41 
[1921) 29—49). A. St. [678 
E. A. Pezopoulos, /Isol rjs wovoxns "Pouavod tod ueAmdodo (Nda Bdouiy& 1921 
N. 1). A. St. [679 
E. A. Pezopoulos, Av&xdoros narmr eis mv O©soroxov. Aus einer Hs. des 14. 
Jahrh. (ebda N. 2). A. St. [680 
K. A. Psachos, Tis 6 no007xw» To0on0os is dia Tod mevrayoduuov yoapis ı@v 
Nxwv ns Bv£. uovoıxns (ebda N. 7). HR [681 
K. A. Psachos, Oi &vaouovıoral js Bvlavr. uovoxns (ebda). A. St. [682 


Sp. Kampanaos, Koouäs uelpdös 6 Ayıonokitns (ebda N. 10). ASt [683 
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Carsten Ho&g, La Theorie de la Musique Byzantine (Rev. des Etudes Grecques 24 
[1922] 321—334). Ein „Versuch, von philologischer Seite der byz. Musiktheorie 
näherzukommen... H. nimmt den 2. Teil des Traktates Hagiopolites, der die byz. 
Theorie behandelt, zum Kernpunkt seiner Untersuchungen, und diese führen ihn 
zum gleichen Resultat“ (wie Wellesz), daß nämlich nur ein äußerlicher, kein innerer 
Zusammenhang zwischen der antiken und der byzantinischen Musiktheorie besteht (?). 
Dagegen weist H. darauf hin, daß möglicherweise die gnostische Musik von größerem 
Einfluß auf die früheste byz. gewesen sei, und führt das Bezugnehmen auf gnostische 
Elemente im Hagiopolites an. „Je mehr man die byz. Theoretiker durchforscht. 
desto mehr muß man zu der Überzeugung kommen, daß die byz. Musiker völlig 
frei von jeder Kenntnis der Antike waren“ (?) (Egon Wellesz in Z. f. M.-W. 6 
[1924] 271). A. St. [684 

E. Wellesz, Aufgaben und Probleme auf dem Gebiete der byzantinischen und 
orientalischen Kirchenmusik (Liturgiegesch. Forsch. Heft 6. Münster i. W. 1923). 
Das Buch will einen Überblick über den Stand und die Probleme der musikwissen- 
schaftlichen Erforschung des christlichen Orients geben. Nach zwei allgemein 
gehaltenen Abschnitten über die orientalische Musik im Rahmen der musikgeschicht- 
lichen Forschung und über Ursprung und Ausbreitung des altchristlichen Kirchen- 
gesanges wird die byzantinische, die armenische Kirchenmusik und der kirchliche 
Gesang der syrischen, koptischen und abessinischen Kirche behandelt; ein Kapitel 
über die Nachwirkung der byzantinischen Kirchenmusik. in der gegenwärtigen Musik 
der orthodoxen Kirche in Europa beschließt das Ganze. Da auf diesem Gebiete 
überall erst Ansätze der Forschung vorhanden sind, vielfach sogar die Notenschrift 
für uns noch unlesbar ist, ist es begreiflich, daß an sicheren Resultaten und klaren 
Erkenntnissen nicht viel geboten werden kann; trotzdem war es gut, daß eine Über- 
sicht über dieses meist in rein musikwissenschaftlichen Büchern und Zeitschriften 
zerstreute Material vorgelegt wurde. [685 

H. J. W. Tillyard, Byzantine Music and Hymnography. Church Music Mono- 
graphs (Ldn. 1923). „Hier ist ein kurzer Abriß über die Kirchendichtung gegeben, 
in ähnlicher Weise, wie dies bereits Christ-Paranikas in der Anthologia 
Graeca getan haben. Ich vermisse nur ein Eingehen auf die Struktur der verschie- 
denen Formen der Kirchendichtung..., eine Stellungnahme zu den metrischen 
Theorien von Christ, Meyer, Krumbacher, Grimme, Maas usw.... Der zweite Teil 
beschäftigt sich mit der Musik selbst. — Klare Übersicht über die einzelnen Phasen 
der Notation,... Anweisungen für die Übertragung mit Ausführungen an einzelnen 
Beispielen. Den Schluß bildet ein Kapitel über neugriechische Kirchenmusik und ihre 
Theorien...“ (E. Wellesz in Zt. f. Mus.-Wiss. 6 [1924] 628f.). T. kommt selb- 
ständig zu denselben Ergebnissen wie Wellesz. A. St. [686 

M. Coindreau, Le Cante jondo (La Rev. musicale 4 [1923] 256—262). Unter 
Cante jondo versteht man eine Gruppe der alt-andalusischen Volkslieder, deren 
charakteristischer Typ die siguiriya gitana darstellen. In ihnen haben sich folgende 
Elemente des byz. liturg. Gesanges erhalten: die modi der primitiven 
Systeme, die Enharmonie, die diesen ursprünglichen modi eigentümlich ist, das 
Freisein von jedem metrischen Rhythmus in einer modulationsreichen melodischen 
Linie. Vielleicht lassen sich von hier aus rückschließend neue Einblicke in die byz. 
liturg. Musik gewinnen. A. St. [687 

Yrournua tod &v Kovoravuvononsı baxanoworxod Movowxod Zvkköyov (1923). 
Gutachten des ZöAloyos gegen die immer stärker werdenden Bestrebungen, die 
griech. Kirchenmusik zu harmonisieren. [688 

H. J. W. Tillyard, Byzantine Musical Notation. — A reply (Byz. Zschr. 24 
[1924] 321—328). Bemerkungen zu H. Riemann, Neue Beiträge (Jb. 1 Nr. 291) 
und E. Wellesz in Zschr. f. Mus.-Wiss. 2, 240. [689 
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Von Alex. Schnütgen. 


I. Allgemeines. 


O. Maas O.F.M., Spanien. Eine Studienreise. Mstr. i. W. 21922. Überall in 
Spanien feierliche Novenen und Oktaven bei Gelegenheit der großen Kirchenfeste. 
Reiche Entfaltung des Marienkults, besonders des Kults der Unbefleckten Empfängnis. 
„Jeder Stand hat seinen Patron, zu dessen Ehren an seinem Feste mindestens eine 
»Funciön« d. h. ein feierliches Hochamt gehalten wird.“ Das Sakrament wird bei 
Prozessionen „mit Blumen förmlich zugeworfen“, man läßt Tauben mit beschnitte- 
nen Flügeln auf den Tragaltar herabgleiten, der es trägt. Mozarabische Kapelle im 
Dom zu Toledo mit eigenem mozarabischen Kapitel. Hier ständig Feier des moz- 
arabischen Ritus, in der »alten« Kathedrale von Salamanca nur drei- oder viermal 
jährlich. Eigenartige Umzüge der sevillanischen Semana Santa: Viermalige berühmte 
Prozessionen der in vielen Bruderschaften organisierten Nazarener mit ihren Pasos 
d. h. zum Teil großen und kostbaren Tragaltären. „Ein wahres Ereignis“ die Rück- 
kehr der Jungfrau von der Hoffnung oder der Macarena Karfreitag Mittag; „stiller 
und feierlicher“ der Auszug des Nuestro Padre Jesüs del Gran Poder in der Kar- 
freitagsnacht. Besuchen der Monumentos (hl. Gräber) und des dort aufbewahrten 
Sakramients. Gründonnerstag und Karfreitag sind hohe kirchliche Festtage. Zer- 
reißen des Vorhanges am Karsamstag in der Kathedrale. Den ganzen Mai hindurch 
„Zusammenkünfte und Tänze zu Ehren des hl. Kreuzes“ (3. Mai Kreuzauffindung). 
Bei der Fronleichnamsprozession in Granada Mitführen „riesenhafter Araberfiguren“, 
ferner von Zwergen mit Riesenköpfen (CGabezudos), schließlich sogar einer weiblichen 
Puppe nach neuester Mode. Patrocinium des hl. Eugen in Toledo. Verf. studierte an 
Hand von Handschriften des Klosters Pastrana den chinesischen Ritenstreit. Mit dem 
Ergebnis, „daß die Furcht unbegründet war, das chinesische Reich ohne die Zu- 
lassung der berühmten Gebräuche nicht für Christus und die christliche Kultur ge- 
winnen zu können“. In einem zweibändigen Werk »Cartas de China. Sevilla 1917« 
veröffentlichte P. Maas ungedruckte Materialien über Mitarbeiter und Nachfolger 
des P. Antonio de Santa Maria. Hier in unserem Buch hebt er u. a. hervor, daß die 
Jesuiten weder zur Sonntagsmesse noch zum Fastengebot verpflichteten. Die von 
Rom aus gegen Wunsch und Willen der Jesuiten zugelassenen Franziskaner und die 
Dominikaner stießen dank ihrer andersartigen Missionsmethode auf große Schwierig- 
keiten. „Die Christen der neuen Glaubensboten wiesen mit Befremden hin auf die 
andern Missionare, die ein weit bequemeres Evangelium predigten.“ Es „nahm der 
römische Stuhl von Anfang an eine ziemlich starke und entschiedene Stellung ein, 
und zwar gegen die Riten, d. h. gegen die Erlaubtheit und Beibehaltung der heid- 
nischen Gebräuche“. — Maas’ gefällig ausgestatteter, nicht nur kirchlich orientierter 
Reisebericht ist sehr frisch und wirklichkeitswahr gehalten. [690 

H. Schauerte, Sauerländische Volkskunde. Erster Teil. Bigge 1923. Die volks- 
kundlich bemerkenswerten Tage des Jahres werden der ‘Reihe nach besprochen; das 
Volkskundliche erweist sich an manchen Stellen mit dem Liturgischen eng verknüpft 
Geschickte Zusammenstellung vieler Einzelheiten. [691 

J. Hashagen, Der rheinische Protestantismus und die Entwicklung der rhei- 
nischen Kultur. Essen 1924. Friedrich Wilhelm III. brachte in die von ihm einge- 
führte Agende soviel lutherische Elemente hinein, daß sie im Rheinland mit der 
Begründung Widerstand fand, sie nähere sich zu sehr dem katholischen Ritus. Seit 
1829 durch die rheinischen Synoden Annahme einer den lokalen Wünschen mehr 
angepaßten Agende. „Die Kölner bat jedoch um Entbindung von den für die Marien- 
feiertage vorgesehenen Gebeten, um Ersetzung des katholisierenden Ausdrucks »hoch- 
würdiges« Sakrament durch »heiliges« und vor allem um Beseitigung des Exorzismus 
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und anderer gleichfalls katholisierender Bestandteile des Taufrituals.“ Mitteilungen 
über Agenden, Gesangbücher, Hymnologisches. [692 

J. Marx, Geschichte der Pfarreien der Diözese Trier I: Allgemeines. Trier 1923. 
Das Trierer Provinzialkonzil von 1549 bestimmte, daß bei der Messe „der römische 
Ritus genau beobachtet werde, beim Ankleiden Stillschweigen herrsche, die Meß- 
diener und sonstige Bedienung während des Confiteor nicht Kerzen anzünden oder 
sonst etwas tun dürfen, als dem Priester antworten, beim Hochamt wenigstens zwei, 
bei der stillen Messe wenigstens ein Diener anwesend sei, aber nie Bastard oder 
Konkubine, daß der Priester nüchtern und unbedeckten Hauptes zelebriere unter 
Strafe des Bannes, daß das zu Singende vollständig gesungen werde“. 1678 Er- 
neuerung dieser Forderung. Ferner „solle der Chor nach Beginn der Epistel nicht 
gleich das Graduale anstimmen, so daß man nur hört, wessen Epistel folgen soll, 
beim Evangelium des Hochamtes soll ein Glockenzeichen gegeben werden, um die 
Umwohnenden einzuladen zur Erhebung der hl. Gestalten“. „Von der Wandlung bis 
zum Agnus soll vollständige Stille herrschen...“ „Es wird verlangt, daß während 
des Hochamtes keine stille Messe gelesen werde, daß Keine fremden Missale oder 
Breviere gebraucht werden.“ Möglichst tägliche Messe der Priester, auch wenn keine 
Laien mitkommunizieren. 1678 Tabakkauen des Priesters während der Messe ver- 
boten. Viele Einzelheiten über die Sakramentenspendung. Mehrfache Änderung der 
Festordnung: 1549 kleine Verminderung (Unterscheidung von Festen und von Halb- 
festen bis nach dem Pfarrgottesdienst), Agenden von 1574, 1688 (nach der Bulle 
Urbans VIII. unter Hinzufügung von Mariä Empfängnis). Seit 1754 Unschuldige 
Kinder und Silvester nicht mehr gebotene Feiertage. 1769 Abschaffung der dritten 
Tage der Hochfeste, der Aposteltage außer 29. Juni, von Laurentius, Michael, Anna 
und Kreuzauffindung. In der Franzosenzeit sog. französische Festordnung d. h. Be- 
seitigung fast aller Feiertage, 1806 durch Napoleon Einführung des Festes des Mär- 
tyrers Napoleon, zugleich als der Feier der Wiederherstellung der Religion in Frank- 
reich (15. August unter einer gewissen Verdrängung von Assumptio) und des 
Krönungstags Napoleons, gleichzeitig des Tages von Austerlitz (erster Sonntag im 
Dezember). Manche der abgeschafften Feste wurden in Wirklichkeit doch noch ge- 
feiert oder auf den folgenden Sonntag verlegt. Im 17. Jh. Donner- oder Hagelfeste, 
gegen die die kirchliche Behörde später einschritt. Ebenso gegen den Samstag als 
Feiertag. 1688 erstes offizielles Verzeichnis in den Ritus aufgenommener Pro- 
zessionen: Unter anderem Prozession in der Osternacht (die jetzige Auferstehungs- 
feier), am Ostertage (Gang um die Kirche), Allerseelen (Gang zum Kirchhof). Reiches 
Wallfahrtswesen in Aufstieg und Niedergang je nach dem Zeitgeist. Die Entwicklung 
des Begräbnisritus nach den Agenden und Ritualien. Ewiges bzw. vierzigstündiges 
Gebet zuerst in der Agende von 1688 erwähnt. Reiches neuzeitliches Bruderschafts- 


wesen. Die Visitationen. [693 
Rebord, Visites pastorales du diocese de Geneve-Annecy »1411—1920«. I. An- 
necy 1922. ,„....une mine. tres riche de documents sur les anciennes coutumes.“ 
[Revue d’hist. de l’Eglise de France IX 405 f.] [694 
U. Berliere O.S.B., La devotion au Sacre-Ceur dans l’Ordre de S. Benoit. 
Paris 1923 — Collection »Pax« 10. [695 


Sainte Angele Merici et l’ordre des’ Ursulines, par une Religieuse du m&me 
ordre. Vol. 1. 2. Paris 1922. Die Feier des Offiziums bei den Ursulinerinnen. [Nach 
Revue d’hist. de l’£glise de France 9, 529 ff.] [696 

R. Hoppeler, Das Kollegiatstift S. Peter in Embrach. Mitteilungen der Anti- 
quarischen Gesellschaft in Zürich 29, 1. 2 (1921/22). Eingehende Benutzung eines 


Jahrzeitenbuches von St. Peter. Vgl. unten Nr. 712. [697 
K. Oberdörfer, Das alte Kirchspiel Much. Köln 1923. Memorien, Prozessionen, 
Wallfahrten in dieser alten oberbergischen Siedlung. [698 


J. Kramp S. J., Liturgischer Dienst und eucharistische Volksandacht in der 
Karwoche. Theol.-prakt. Quartalschrift 77 (1924) 255—271. 1622 Verbot, die Ka- 
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pelle, in der die Eucharistie vom Gründonnerstag bis zur missa praesanctificatorum 
aufbewahrt wird, mit schwarzen Vorhängen zu bekleiden — eine Art „Heiliges Grab“ 
herzurichten —; 1844 für Gründonnerstag Verbot aller Zeremonien, „die an die 
Grabesruhe des Herrn erinnern‘; 1868 Verbot, die genannte Kapelle mit Statuen von 
Soldaten, Bildern der Mater dolorosa usw. auszustatten, wo es bisher noch nicht 
Übung war (es ist besonders in Spanien Gewohnheit). Eine ansprechende Verbindung 
von Liturgie und Volksandacht ist z. B. in Regensburg üblich, wo nach den Metten 
am Abend des Gründonnerstag Prozession zum sog. Ölberg ist, wo u. a. Palestrinas 
Motette Pater mi und das Miserere gesungen werden. In Holland und Belgien wird 
der Kelch mit der Hostie für Karfreitag vielfach auf einem Thron mitten auf dem 
Altar ausgestellt und eine Krone über ihn gehängt. Für den Karfreitag heißt es im 
Missale Ambrosianum, Mediolani 1594, eucharistische Partikeln sollten außer zu 
Versehzwecken auch aufbewahrt werden »als Sinnbild für das Begräbnis des Herrn«. 
Die schon im Mittelalter verbreitete Sitte eines Begräbnisses der Eucharistie kam 
im 16. Jh. namentlich nach Venedig: „Das Allerheiligste wurde hier in feierlicher 
Totenprozession auf einer Bahre getragen, die auf den Schultern von vier Priestern 
ruhte.“ Spezifisch neuzeitlich, zugleich eine Abwehr gegen die Leugnung der wirk- 
lichen Gegenwart Christi in der Eucharistie ist der Brauch, das Sakrament am Kar- 
freitag in einem Kelche oder in verhüllter Monstranz auf einem Altar auszustellen, 
der unten eine Darstellung des Herrn im Grabe zeigt. Der Brauch begegnet zum 
erstenmal 1577 in der St. Michael-Hofkirche in München, wo Jesuiten den Gottes- 
dienst versahen. In der Folge in München nachmittags Trauerprozessionen zu allen 
Kirchen mit ähnlicher Übung. Ausbreitung derselben über ganz Bayern in ver- 
schiedenartiger Ausgestaltung. Nach dem Rituale von Freising von 1625 noch Aus- 
setzung im verhüllten Kelch. Nach dem Eucholögium Ratisbonense von 1869 wird 
am Gründonnerstag für das Begräbnis des Herrn noch eine dritte große Hostie konse- 
kriert, die nach der missa praesanctificatorum feierlich zu Grabe getragen d. h. auf 
einem Nebenaltar ohne Trauerdekoration im Kelch oder verhüllter Monstranz aus- 
gestellt wird. Während der Karsamstagsliturgie bleibt sie nur da ausgestellt, wo sie 
diese nicht behindert. Eine sog. Auferstehungsfeier gibt es nach Kramp in Nord- 
deutschland überhaupt nicht oder sie wird am Ostermorgen ohne Eucharistie mit 
dem Bilde des Gekreuzigten begangen. In Süddeutschland und Österreich (und, wie 
wir hinzufügen dürfen, auch in einzelnen norddeutschen Gegenden z. B. im Delegatur- 
bezirk Berlin) wird sie am Karsamstagabend mit großem Gepränge gefeiert, bestehend 
in Enthüllung des Sakraments, Festprozession mit Ostergesängen und Te Deum. 
Kramp weist darauf hin, daß der eucharistische Begräbnisritus der Liturgie ersicht- 
lich widerspreche: „Dieser Übelstand fällt besonders am Karsamstagmorgen auf, wo 
die Liturgie schon die Auferstehung feiert, während diese Gewohnheit den eucha- 
ristischen Christus als noch im Grabe liegend anbetet.‘“ Der Sachverhalt ist, wie 
wieder ergänzt sein mag, z. B. in Berlin St. Hedwig und der Diözese Breslau 
noch viel eigenartiger: Der nämliche Offiziant, der die Karsamstagsliturgie zu 
Ende geführt hat, setzt, nachdem längst die Osterbotschaft verkündet und soeben 
das letzte Alleluja der Messe verklungen ist, als Abschluß des Ganzen wieder die den 
toten Herrn versinnbildende verhüllte Monstranz aus! Was das Wesentliche des 
eucharistischen Begräbnisritus angeht, so’liegt nach Kramp „eine Gewohnheit vor, 
die für die Aussetzung im Ziborium auf eine Dauer von fünf, für die Aussetzung in 
der Monstranz auf eine solche von drei Jahrhunderten hinweisen kann“. Und zwar 
in einer Reihe von Ländern, wie Deutschland, Österreich, Böhmen, Polen, Ungarn, 
Slawonien. Die Ritenkongregation duldet die Feier, verbietet aber eine Ausgestaltung 
derselben, die die offizielle Liturgie, wie es eben manchmal geschehen ist, beeinträch- 
tigen würde. In etwa beeinträchtigt freilich, um auch das hier noch hinzuzusetzen, 
schon die Tatsache dieser Feier an sich die Liturgie, indem z. B. am Karfreitag die 
außerliturgische Begräbnisprozession nach der missa praesanctificatorum zur Haupt- 
sache wird, die liturgische Prozession vor ihr ganz zurücktritt. [699 
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Thomas O.M.C., La devotion de l’Eglise de France a Notre-Dame-de Lorette. 
Montpellier 1923. Nach dem Referat in Etudes Franciscaines 36, 333 geht diese 
doppelte Verehrung, die in Frankreich und die in Loretto selbst getätigte, auf das 
Ende des 15. Jhs. zurück. „Avec le R. P. Thomas nous formons le veu que N. D. 
de Lorette reprenne dans la liturgie de l’Eglise de France la place que Louis XIV. 
avait demandee, la place que l’historien Darras d6sirait, et celle que nous a ötee 
la dernitre reforme du breviaire.“ [700 

P. Keseling, Das Franziskanerkloster zu Worbis auf dem Eichsfelde. Franzisk. 
Studien 10 (1923) 308—332. In einer ersten 1667 gebauten, später in den Garten 
transferierten Antoniuskapelle wurde noch um 1724 an den höheren Ordensfesten 
nach theophorischer Prozession durch den Garten das Responsorium Antonianum 
gesungen. 1787/88 Anordnung, die Patres sollten beim Zelebrieren Strümpfe tragen, 
sich gewöhnlicher Meßkännchen bedienen, die Metten sollten von Mitternacht auf 
4 (Sommer) bzw. 5 Uhr (Winter) verlegt werden. [701 

(F.) Heckmanns u. (P.) Fischer, Die sieben Fußfälle eine alte Volksandacht, 
unter besonderer Berücksichtigung der Fußfälle der Umgebung Krefelds. Hüls- 
Krefeld 1921. Die altgewohnte Siebenzahl der Kreuzwegstationen, belegt aus der 
näheren und weiteren Umgebung Krefelds. [702 


I. Vortridentinisches. 


A. Büchi, Kardinal Matthäus Schiner als Staatsmann und Kirchenfürst. Ein 
Beitrag zur allgemeinen und schweizerischen Geschichte von der Wende des 
XV.—AXVI. Jhs. T. I (bis 1514). Zürich 1923. „Bischof Jost von Silenen hatte im 
Jahre 1493 für seinen Klerus ein neues Brevier herstellen lassen, in usum et consue- 
tudinem ecclesie Sedunensis, das in zwei Bänden, prächtig illumiert mit zahlreichen 
figürlichen Darstellungen, uns im Schweizerischen Landesmuseum erhalten ist, und 
das 1496 in Basel gedruckt wurde.“ Der Nachfolger Schiner hat nun, wie es scheint, 
einen Neudruck veranstaltet. Schiners Visitationen geben genaue kirchenpolizeiliche 
Vorschriften. Z. B. soll allsonntäglich das Glaubensbekenntnis in der Landessprache 
(in Romano seu verbis Gallicis) vorgebetet werden. Sonntägliche Beerdigungen sind 
vor der Messe vorzunehmen. „An Sonntagen darf keine Totenprozession gehalten 
werden, wo nicht besondere Notwendigkeit dazu vorliegt, dagegen alle Montage um 
den Friedhof herum unter Rezitierung der sieben Bußpsalmen für die Abgestorbenen, 
und zwar so, daß in jeder Ecke des Friedhofs ein Totenresponsorium gebetet werde. 
An allen Sonn- und Festtagen, sowie bei feierlichen Ämtern, wo das Gloria gebetet 
wird, dürfen keine Jahrzeiten gehalten werden.“ Brautleute müssen vor der Trauung 
beichten und in der Hochzeitsmesse kommunizieren. Die Osterbeicht muß vor der 
Karwoche abgelegt werden, sonst kann man einstweilen das Sakrament des Herrn 
nicht empfangen. [703 

K. Schottenloher, Die liturgischen Druckwerke Erhard Ratdolts aus Augsburg 
1485—1522. Mainz 1922 — Sonderveröffentlichungen der Gutenberg-Gesellschaft 1. 
Vgl. Jb. 3 Nr. 547. 85 Folio-Tafeln, „Typen- und Bildproben“, als Teilausgabe eines 
vor dem Krieg geplanten Sammelwerks über den lit. Buchdruck im 15. und 16. Jh. 
Die Nachbildungen sind im wesentlichen originalgetreu und vergegenwärtigen so 
aufs beste die stilvolle und durchweg farbenreiche Pracht des lit. Buchschmucks in 
seiner Hauptblütezeit. Bekanntlich hatte R. sich in Venedig entwickelt und lebte 
und schaffte später in Augsburg. Der Herausgeber gibt dem vornehmen Werk eine 
Einleitung von wissenschaftlichem Gehalt sowie typenkundliche und inhaltliche Er- 
läuterungen bei. S. oben Nr. 329. [704 

G. Wollt, Quellenkunde der deutschen Reformationsgeschichte. T. I: Vorrefor- 
mation und Allgemeine Reformationsgeschichte. T. II: Kirchliche Reformations- 
geschichte. T. III: Register. Gotha 1915—23. Die Reformation verringerte zwar den 
„Umfang der Zeremonien“, warf aber auch neue Fragen der praktischen Seelsorge 
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auf. Luthers de abroganda missa privata. Karlstadts libellus de canonieis scripturis 
forderte 1520 engen Anschluß des Gottesdienstes an die biblischen Vorschriften. Auf 
ihm beruhend die Wittenberger Stadtordnung 'von 1522. Die Ordnung des gemeinen 
Kastens und Luthers Schrift: Von Ordnung Gottesdiensts in der Gemeine in Leisnig. 
Das Taufbüchlein verdeutscht und die formula missae et communionis pro ecclesia 
Wittenbergensi. Luther wollte aber „keine mechanische Verallgemeinerung‘“ solcher 
Ordnungen. 1526 sah er sich dennoch genötigt, „durch die deutsche Messe... größere 
Gleichförmigkeit der gottesdienstlichen Formen“ zu erstreben. Im Gegensatz zu 
Thomas Münzers Schriften wurden seine liturgischen Reformen (Allstedter. Gottes- 
dienstordnungen) nicht so bald vergessen. Dank den Landeskirchen viele Einzel- 
vorschriften. „Im albertinischen Sachsen gesellte sich die Vorliebe des Fürsten 
Georg von Anhalt für Schonung der alten katholischen Gebräuche, in anderen 
Staaten umgekehrt der Wunsch, dieselben auszurotten oder die Meinung, durch 
gleichmäßige Vorschriften theologischen Gegensätzen vorzubeugen, hinzu.‘ [705 


R. Wackernagel, Geschichte der Stadt Basel. Bd. Ill: Humanismus und Refor- 
mation in Basel. Basel 1924. Der Baseler Bischof Christoph von Utenheim 
(1502—1527) gab „das gute Beispiel persönlichen Celebrierens am Altare bis ins 
hohe Alter“. Der Drucker Jacob Wolf von Pforzheim druckte Missalien „für die 
Diözesen von halb Europa“. Mit dem Weiterhineinschreiten ins 16. Jh. trat dann 
die Verwendung des Baseler Buchdrucks „durch kirchliche Behörden für Anfertigen 
von Missalen, Brevieren u: dgl. sichtlich zurück“. Wolfs Sohn Thomas stellte sich 
ganz anders ein. Trotz innerer Verbundenheit mit der Kirche spracn Beatus Rhenanus 
u. a. „erbittert...von den possenartigen Kultusgebräuchen“. Wilhelm Reublin, 
Pfarrer von St. Alban, trug bei der Fronleichnamsprozession 1521 statt Reliquien 
demonstrativ eine Bibel. 1523 wurde die deutsche Meßfeier bei den Baseler Luthe- 
ranern Brauch, entstand ein evangelischer Abendmahlsritus. Schon 1514 hatte das 
Baseler Plenarium des Adam Petri alle Gebete und Gesänge der Messe deutsch 
gebracht. 1524 Aufwerfen der Frage „Wozu Kerzen brennen am lichten Tage?“. 
Unterlassen gestifteter Jahrzeitbräuche, von Benediktionen und Prozessionen, Fron- 
amt und Litaneien. Der seit 1518 in Basel lehrende Jurist Claudius Cantiuncula 
fertigte die Kopien des Breviarium Alaricianum aus Murbacher und Straßburger Hss. 
an, die Sichart verwendet hat. Der Rat der Stadt hielt auch nach Eindringen der 
Reformation an den alten Bräuchen fest: Verrichtete seine Devotion am Heiligen 
Grab im Münster, beteiligte sich an der Fronleichnamsprozession, die aber 1527 auf 
die Atrien und Kirchhöfe beschränkt wurde. In St. Martin zeitweilig katholischer 
und evangelischer Kult nebeneinander. 1525 oder 26° Agende mit deutschem ver- 
einfachten Taufritus, neuem Ehe- und Abendmahlsritus. In der Karwoche 1527 statt 
völligen Schweigens der Glocken zum erstenmal Geläute der Evangelischen. „Wesent- 
lich neue liturgische Gedanken“ traten nicht hervor; doch wurde die auf der Tradition 
beruhende Baseler Liturgie Ökolampads für die meisten evangelischen Gottesdienst- 
ordnungen in Süddeutschland maßgeblich. 1526 Absperrung Basels für auswärtige 
Prozessionen. Weihnachten 1528 letzte große liturgische Feier im altkirchlichen Stil, 
1529 Bildersturm und Reformationsordnung. [706 

M. Luther, Ausgewählte Werke. Unter Mitwirkung von H. Barge u. a. hg. v. 
H. H. Borcherdt. Bd. I. München 1922. Die diesem ersten Band vorangeschickte 
Einleitung äußert sich von einem spezifisch protestantischen Standpunkt aus auch 
über die notgedrungene „Veräußerlichung‘“ der neuen religiösen Bewegung dank 
ihrer Verfestigung in Dogmen und gottesdienstlichen Formen. [707 


J. Smend, Luther der Liturg und Musikant. Jahrbuch der Luther-Gesellsch. 
1924, 21—37. Luther „begnügt sich mit der Reinigung und Fortführung des lit. 
Erbgutes“; den „Drang, von Grund aus neu zu bauen“, hat er nicht. Im Grunde 
schätzt er die kultische Form und zumal die kultische „Uniform“ gering. Gelegent- 
lich ergeht er sich „über ritualistische Liebhabereien in sprühendem Humor“. Frei- 
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lich „dem Künstler Luther gilt der würdige kirchliche Raum etwas, sagt die lit. 


Zeitordnung etwas, gibt die feste kultische Form etwas“. [708 
G. Roethe, Luthers Septemberbibel. Jahrbuch der Luther-Gesellschaft 1923, 
1—21. Der Einfluß von Luthers lit. Gewöhnung auf sie, [709 


W. Köhler, Zwingli und Luther. Ihr Streit über das Abendmahl nach seinen 
politischen und religiösen Beziehungen. Bd. I: Die religiöse und politische Entwick- 
lung bis zum Marburger Religionsgespräch 1529. Lpzg. 1924 — Quellen und For- 
schungen zur Reformationsgeschichte 6. Von dem achteinhalbhundert Seiten um- 
fassenden Band mag hier nur kurz gesagt sein, daß er in der Reichhaltigkeit und 
Ausführlichkeit seiner in sehr verschiedener Beziehung ausgebauten Erörterungen 
auch einen mehr oder minder starken liturgiegeschichtlichen Einschlag zeigt. [710 

R. Steck u. G. Tobler, Aktensammlung zur Geschichte der Berner Reformation 
1521—1532. I. II. Bern 1923. Zahlreiche Einzelheiten zum Übergang des katho- 
lischen Ritus in den reformatorischen. [711 

F. Hegi, Die Jahrzeitenbücher der Zürcherischen Landschaft. Festgabe Paul 
Schweizer (Zürich 1922) 120—217. Äußere und inhaltliche Beschreibung derartiger 
Bücher von etwa ein viertelhundert Orten in Ergänzung von bereits Veröffentlichtem. 
Das bunte Vielerlei von liturgiegeschichtlichen Einzelangaben entzieht sich auch hier 
einem näheren Bericht. [712 

R. Hoppeler, Regensberg zur Zeit der Reformation. Festgabe Paul Schweizer 
(Zürich 1922) 218—245. Vorreformatorisches gottesdienstliches Leben in Regens- 
berg, Dielsdorf (hier noch Segnung von Wasser und Feuer sowie Vesper an den 
vier hohen Festen) und U. L. F. im Pflasterbach. [713 

L. Arbusow, Die Einführung der Reformation in Liv-, Est- und Kurland. 
Lpz. 1921 = Quellen und Forschungen zur Reformationsgeschichte 3. Das kultische 
Element im Frömmigkeitsleben vor dem 16. Jh., namentlich Prozessions- und Wall- 
fahrtswesen, Heiligen- und Reliquienverehrung. Besserungsversuche bei den Visi- 
tationen des anhebenden Reformationsjahrhunderts z. B. bezüglich des Chordienstes. 
Radikaler Charakter der ältesten reformatorischen Rigaer Gottesdienstordnung, 
dennoch Herübernahme von Eigenheiten aus Missale und Brevier der Rigaer Kirche. 
Die Doxologie „hatte dort tropische Form, als eine der ganz wenigen Ausnahmen, 
wo der Brauch der sonst sehr konservativen Rigaschen Kirche Tropierung in der 
Liturgie zugelassen hatte, vielleicht, weil es sich um eine uralte Überlieferung 
handelte“. „Aus dem alten Kultus stammte wohl auch die Beibehaltung der lectio 
continua in der Schriftlesung“ und die Eigenheit, diese Lesung »auf dem vor dem 
Altarchor erbauten Ambo (Lettner)« vorzunehmen. Widerstände gegen die Abschaf- 
fung des katholischen Kults in Reval und anderwärts. Die Rigaer Gottesdienstord 
nung mit Gesangbuch von 1529/30. [714 

P. Karge,. Die Reformation und Gottesdienstordnung des Markgrafen-Erz- 
bischofs Wilhelm von Riga vom März 1546. Mitteilungen aus der livländ. Gesch. 22 
(1924) 120—161. Unter anderm Abdruck des ‚Entwurfes der Reformation und Gottes- 
dienstordnung‘, der von Wilhelms Kanzler Chr. Sturtz stammte. Vgl. Literar. Zentral- 
blatt 1924, 565. [715 

K. Westman, Reformationens gennombrotsär i Sverige. Stockholm 1918. Nach 
V. Schweitzer in Theol. Revue 1924, 311 ff. auch für den Liturgiehistoriker recht 
wichtig. „Vom Kult nahm man sehr viel herüber aus der alten Kirche, so daß heute 
noch der Gottesdienst dort dem unserigen ganz täuschend ähnlich ist.“ Mitteilungen 
aus dem Kopiebuch des Bischofs von Linköping Hans Brask 1523—27 (Weihen und 
Visitationsreisen). [716 

J. Krieg, Die Landkapitel im Bistum Würzburg von der zweiten Hälfte des 14. 
bis zur zweiten Hälfte des 16. Jh. Stuttgart 1923 = Kirchenrechtl. Abhandlungen 9. 
Der Gottesdienst anläßlich der Versammlung der Landkapitel: Am Vorabend Toten- 
vigil, erste Vesper, in Karlstadt noch Prozession für die Verstorbenen. Am Haupttag 
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meist gemeinsames Breviergebet (Matutin und Laudes), Requiem, theophorische 
Prozession, Hochamt. In sieben Kapiteln die Dekanatsversammlungen in der Fron- 
leichnamsoktav. Genaue Angabe der Satzungen von Karlstadt. Beim Kapitel Be- 
kanntgabe des Mandats des Archidiakons über die beweglichen Feste. Bruder- 
schaften am Sitz der Landkapitel. [717 
A. Amrhein, Reformationsgeschichtl. Mitteilungen aus dem Bistum Würzburg 
1517—1573. Msitr. 1923 = Reformationsgeschichtl. Studien und Texte 41/42. Die 
Würzburger Domgeistlichkeit vernachlässigte um die Mitte des 16. Jh. den Chor 
und Gottesdienst. Mißbräuche z. B. am Gründonnerstag bei der Fußwaschung. 1518 
einmal Ablaßfestlichkeit in Würzburg: Nach der Komplet Prozession. Zahlreiche 
lokalgeschichtliche Notizen. S. oben Nr. 452. [718 
F. Doelle O.F.M., Das Wittenberger Franziskanerkloster und die Reformation. 
Franzisk. Studien 10 (1923) 279—307. Seit einer Studentenausschreitung gegen das 
Kloster am 4. Dezember 1521 durfte nicht mehr als eine Messe gelesen werden. 
„Selbst einige Franziskaner gingen um diese Zeit so scharf gegen das Messelesen 
vor, wie es bisher noch niemand getan hatte.“ Laut einem Schreiben des Witten- 
berger Rats an den Kurfürsten von 1524 handelten sie nach dem Beispiel der Augu- 
stiner; der Rat habe ihnen das Messelesen nicht verwehrt. Im nämlichen Jahr bittet 
der Minister des Klosters den Kurfürsten, die den Brüdern dank den weltlichen 
Händeln im Kloster und der Verhinderung des Gottesdienstes unmöglich gewordenen 
Verpflichtungen (Tagzeiten, Vigilien, Messen usw.) wieder zu ermöglichen. 1529/31 
Verkauf der Ornate des Klosters (meist Kaseln und Alben). [719 
J. M. Hanssens S.J., De ‚Libri sacerdotalis‘ prima editione et auctore. Eph. 
liturg. 37 (1923) 347—353. H. entdeckte die erste Ausgabe des L. s. Venedig 1523, 
verf. von Albertus Castellanus O.P., der kurz vorher das Pontificale ediert hatte. 
Der L. s. stellt das erste röm. Rituale dar. — Vgl. dazu ebda 38 (1924) 60f. 
046G.,3u1720 
F. Daguin, Cer&monial des Eveques, ex&cute pour A. de la Barre, archeveque 
de Tours (1528—1547). Bulletin de la Societe nationale des Antiquaires de France 
1921, 178—187. Das mit einer großen Miniatur und mit Blumen-Borten gezierte Ms. 
enthält auch das Offizium des hl. Martin. [Nach Revue d’hist. de l’Eglise de 
France IX 439.] {721 
L. Fendt, Der lutherische Gottesdienst des 16. Jh. Sein Werden und sein 
Wachsen. Mchen 1923 = Aus der Welt christl. Frömmigkeit 5. Vgl. Jb. 3 Nr. 285 a. 
1522 begannen die Änderungen an der Messe, die wohl meist den Kanon betrafen. 
Bei der lat. Messe konnten die „unerträglichen‘“ Teile des Kanon unbemerkt durch 
ein „evangelisches Glaubensgebet‘ ersetzt werden; „wo...1522 über ‚deutsche Messe‘ 
geklagt wurde, da meinte man die merkbare Weglassung des Kanons, erst nebenbei 
die deutsche Sprache“. In Breslau 1525 Einfügung des sog. Meßkanon des Moibanus. 
Die Kantzsche Messe in Nördlingen. Karlstadt in Wittenberg ließ den Kanon aus 
und sprach die Einsetzungsworte deutsch. Luther drang 1522 nur darauf, daß Worte 
wie sacrificium wegfielen, betrachtete 1523 als entsprechenden Gottesdienst Messe, 
Mette und Vesper; seine eigene Messe entsprach ungefähr der Karlstadts. Luthers 
Formula missae et communionis pro Ecclesia Wittenbergensi 1523. Luther stand 
nicht auf der Ebene des Liturgikers, war aber dennoch in seinem Eifer für das Alte 
und Einfache, wie F. meint, ein Vorläufer Pius’ V. und Pius’X. Er tadelte manche 
Offertorien, die Häufung der Kollekten, die Sequenzen und Prosen — wie sie die 
damalige Praxis wollte. Der Kanon hat nach ihm „nicht eigentlich mehr Gebetsinn, 
sondern Werksinn“. Luther hat hier ‚in der Tat den protestantischen Gottesdienst 
nur ärmer, nicht reicher gemacht“. Er hat damit „zwar von der Theorie aus recht 
gehandelt, aber es bleibt... doch zu bedauern, daß er nicht Besseres an die Stelle 
des Alten zu setzen wußte“. Unser Buch gibt mit reichen liturgischen Einzelbelegen 
das „Echo“ der Lutherschen Reformen in anderen reformatorischen Gottesdienst- 
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ordnungen an. Luthers deutsche Messe von 1526: Statt „eine mühsame Reduktion 
der römischen Messe“ nach Fendts Einschätzung „eine gewaltige Efleichterung der 
Langeweile katholischer Hochämter“. Auch die Metten und Vespern aufgefrischt, 
so daß „eine neue Höhe.. erreicht“, „das Alte...neu geworden“ war. Gesichts- 
punkte der Doktrin und Liturgie stets eng verknüpfend, weist Fendt mit vielen 
Einzelheiten auf die Weiterentwicklung im Lager der neuen Lehre hin. Der „Lebens- 
stil“ des „evangelischen Menschen des 16. Jh.“ blieb der äußeren Form nach der 
katholische; „der Mensch des 16. Jh. konnte seine evangelische Stimmung äußerlich 
nur darstellen mit den Mitteln katholischer Ausdruckskunst“. „Introitus, Kyrie, 
Gloria, Credo, Sanctus, Agnus Dei, Pange lingua, die Sequenzen, aber ebenso der 
Gang der Mette und der Vesper: ...da alle diese Dinge ihrer katholischen Ver- 
biegungen und Verfärbungen ledig waren, hatte man erst die rechte große Freude 
daran.“ Für das Volk war die Reformation zunächst liturgische Reform; für die 
Anhänger Luthers bekam der Gottesdienst jetzt erst eine Seele (= wurde das Wort 
Gottes). Das Interim. Die „Epigonen“ (zweite Jahrhunderthälfte). Die katholische 
Einstellung zum Standpunkt des Verf. ist leicht gefunden; hier mag nur darauf 
hingewiesen sein, daß das Buch in seinen Kernabschnitten sicherlich höher zu be- 
werten ist als in der an dieser Stelle nicht wieder zu analysierenden Einleitung. 
Die reichen Detailangaben sind sehr lehrreich. [722 


M. v. Rauch, Johann Lachmann der Reformator Heilbronns. Heilbronn 1923. 
Die schrittweise Unterdrückung des kirchlichen Riten-, Zeremonien- und Feiertags- 
wesens in Heilbronn wird mit vielen Einzelheiten anschaulich erzählt. [723 


R. Schulze, Die Schicksale des Prämonstratenserklosters Klarholz (Kreis 
Wiedenbrück) im Zeitalter der Reformation und Gegenreformation. Zeitschr. f. 
vaterländ. Gesch. u. Altertumskunde 81 (1923) 41—59. 1574 müssen neueintretende 
Konventualen zu pünktlichem Chordienst verpflichtet werden. 1580 Erlaß einer 
‚Reformation und Ordnung‘, die für Fehlen und Zuspätkommen beim Gottesdienst 
bestimmte Geldstrafen anordnet. Dennoch wurde bei der Visitation von 1625 wieder 
viel Lauigkeit festgestellt. „Wohl waren die katholischen Gebräuche nicht ganz 
geschwunden, aber die hl. Ölung kannte man nicht.“ [724 


L. Bataillon, Les symboles des litanies et l’iconographie de la Vierge en 
Normandie au XVle siecle. Rev. archeol. 18 (1923) 261—288. Aus dem Kult der 
Immaculata Conceptio entstand eine marianische Ikonographie. Das Fest im MA 
genannt „la föte aux Normands“. 0. C. [725 


II. Vom Tridentinum bis zur Aufklärung. 


H. Fouqueray S. J., Histoire de la Compagnie de Jesus en France des origines 
a la suppression (1528—1762). T. 3: Epoque de progres (1605—1623). Paris 1922. 
Den vor dem Kriege erschienenen Anfangsbänden des großangelegten Werkes ist 
kürzlich dieser dritte nachgefolgt, ohne, soviel man sieht, für unsere Zwecke viel 
mehr zu bieten als Notizen über gottesdienstliche Feiern. Der junge Louis XIII. 
bediente sich eines von P. Coton zusammengestellten Breviers, les petites heures 
du roi genannt, das u. a. die Offizien vom Hl. Geist, hl. Ludwig, Hl. Sakrament 
und HI. Kreuz enthielt. Missionen zwischen 1618 und 1623: Im Grenzgebiet von 
Lothringen und Deutschland hatte vorher keiner die Firmung empfangen, war die 
letzte Ölung kaum mehr bekannt, wurde die Eucharistie fast wie ein profanes Objekt 
behandelt. Im besten Falle Aufbewahrung des Ziboriums in den Paramenten- 
schränken. Jetzt dafür überall im Chor Tabernakel. [726 

O0. Huf S.J., De H. Ignatius van Loyola en de Liturgie. Tijdschr. v. Lit. 5 
(1924) 59—76, 147—161. Zeigt an vielen Tatsachen und Texten die Bemühungen 
des Hl. und seiner ersten Schüler für den Gottesdienst, nimmt aber den Begriff 
„Liturgie“ zu äußerlich, als daß das Problem wirklich gelöst würde. OE 22027 
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O. Huf S. J., Der selige Petrus Canisius und die Liturgie. Liturgie u. Kunst 4 
(1923) 43—71. Deutsche Ausgabe des in Jb. 2 Nr. 394 berücksichtigten holländischen 
Aufsatzes. Soweit ich sehe, wird auf diesen nicht hingewiesen. 1728 

L. Frh. v. Pastor, Charakterbilder katholischer Reformatoren des XVI.- Jahr- 
hunderts. Frbg. 1924. Dem Hauptinhalt nach eine Sonderausgabe der Viten von 
Ignatius von Loyola, Teresa de Jesüs, Filippo Neri, Carlo Borromeo aus des Ver- 
fassers ‚Geschichte der Päpste‘. [729 

Coneilium Tridentinum, Diariorum, actorum, epistolarum, tractatuum nova 
collectio ed. Societas Goerresiana. T. 9 — Actorum P. 6. Ed. St. Ehses. Friburgi 
1924. In den Canones reformati abusuum de sacramento Ordinis vom 6. Juli 1563: 
Consecratio episcopi, Offictum Ostiarii, Lectorum, Exorcistarum, Acolythorum, 
Hypodiaconorum, Diaconorum. Decreta vom 4. Dezember 1563 über Brevier und 
Missale. Pius IV. verweist gegenüber Bestrebungen, am päpstlichen Supremat zu 
rütteln, am 17. April 1563 auf die Oratio pro Papa („quem pastorem ecclesiae tuae 
praeesse voluisti“). Häufige Anführungen aus dem Pontificale Romanum. [730 

V. Klarwill, Fugger-Zeitungen. Ungedruckte Briefe an das Haus Fugger aus 
den Jahren 1568—1605. Wien, Lpzg., München 1923. Sakramentsbräuche und 
Prozessionen in Spanien und Portugal: Am 2. Sept. 1582 haben sie in Lissabon in 
der Sakramentsprozession „die ganze Bibel von Erschaffung der Welt bis zu unserer 
Erlösung in Figuren und lebendigen Personen in stattlichen Kleidern von Brokat 
und Seide gar zierlich und artig nebst drei Triumphwagen mit sich geführt“. Der 
Umgangs- oder Gottesleichnamstag in Wien 1591. Die päpstliche Verzeihung für 
Heinrich IV. 1595 in Rom als liturgische Zeremonie. [731 

O. Braunsberger S. J., Beati Petri Canisi S. J. Epistulae et Acta. Collegit 
et adnotationibus illustravit O. B. Vol. 8: 1581—1597. Friburgi 1923. Gegen Ober- 
flächlichkeit in der Verrichtung des kanonischen Stundengebets. Über die sonntäg- 
liche Verehrung der Heiligsten Dreifaltigkeit, auch durch äußere Kultzeichen. Die 
Frage der Ersetzung des nicht sehr vom neuen Römischen Brevier abweichenden, 
aber apokryphe Lektionen enthaltenden und nicht mehr käuflichen Breviers von 
Lausanne durch das Römische. Vom römischen Ritus verschiedene Tagesevangelien 
in Lausanne. Auch sonst Aufmunterung, die Messe streng römisch zu feiern. Über 
Teilnahme an den rituellen Prozessionen und ihre Modalitäten. Festtagskonstitu- 
tionen Sixtus’ V. 1585/86. Breviarium und Martyrologium Basileense 1584/88. 
Canisii Notae in Evangelicas Lectiones 1593, die Neuausgabe seines deutschen Mar- 
tyrologiums, Dillingen 1583. 1589 Angleichung des Breviarium bisuntinum an das 
Römische. Kult des hl. Gualfard in Augsburg. Festtagsanordnungen und Festtags- 
einschränkungen in Lausanne. Canisius veranlaßt die Weihe von Ordenskirchen in 
München und Freiburg i. d. Schw. auf den Namen St. Michael. [732 

V. Martin, Le Gallicanisme et la reforme catholique. Essai historique sur 
P’introduction en France des decrets du concile de Trente (1563—1615). Paris 1919. 
Entgegen der Erwartung, die man auf Grund des Titels dieses zum Teil auf vati- 
kanischen Archivalien beruhenden Buches haben könnte, berührt es unser Gebiet, 
soviel ich sehe, nur mit dem Bericht über einige hervorstechende gottesdienstliche 
Feierlichkeiten. 733 

M. Jusselin, Histoire des livres liturgiques de la cathedrale de Chartres au 
XVle siecle. Chartres 1923. Nach Etudes Franciscaines 36, 334 f. gibt dies Buch mit 
viel Gelehrsamkeit die Geschichte der Antiphonare, Evangeliare, Gradualien, Mis- 
salien und ähnlicher lit. Bücher. Heinrich III. führte 1582 in der Kathedrale von 
Chartres das Fest des hl. Rochus ein. [734 

P. M. Baumgarten, Zur Vulgata Sixtina von 1590. Theol. Revue 23 (1924) 
121—24. Ein Originalbreve Sixtus’ V. vom 22. August 1590 wird mitgeteilt, aus 
dem hervorgeht, „daß der Papst die Neuausgabe der lit. Bücher auf jener Pius’ V. 
aufbauen, sie jedoch mit einschneidenden Änderungen in bezug auf die vorkommen- 
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‚den Bibeltexte ausstatten und mit neuen Heiligenoffizien bereichern wollte“. „Die 
sehr große Arbeit der Vergleichung von Meßbuch, Diurnale und Brevier war 
also fast gleichzeitig mit der Drucklegung der Bibel erfolgt, so daß die Manuskripte 
für diese neuen Ausgaben schon seit einiger Zeit in der Druckerei in Arbeit 
waren.“ [735 

L. von Pastor, Sisto V. il creatore della nuova Roma. Rom 1922. Italienische 
Übersetzung von A. Mercati aus dem noch nicht veröff. 10. Bde der Geschichte 
der Päpste, behandelt die Bautätigkeit des Papstes, die teilweise auf kirchliche 
Zwecke Bezug nahm. In einer Bulle vom 13. Febr. 1586 ordnete er an, daß die 
Stationsfeierlichkeiten, die vom 14. Jh. ab nur noch in St. Peter gehalten wurden, 
für die andern Basiliken unter Assistenz der päpstl. Kapelle wieder gehalten werden 
sollten, wobei S. Sebastiano durch S. Maria del popolo ersetzt wurde. Dabei sagt 
der P., er habe breite und gerade Straßen gezogen, um den Weg zu den 7 Kirchen 
zu erleichtern. — 1587 und 88 die Säulen des Trajan und Mark Aurel nach Exor- 
zismen feierlich zu Ehren von Petrus und Paulus geweiht. — Am 26. Sept. 1586 
wurde der kurz vorher auf dem Petersplatz errichtete Obelisk exorzisiert und dann 
unter dem Gesang des Vexilla regis das goldene Kreuz auf der Spitze aufgerichtet. 
Die Inschriften sind teilweise aus lit. Texten genommen. Ähnlich bei den andern 
Obelisken. — Um bei den lit. Funktionen, die der Papst wieder neu ins Leben rief, 
den Blick zu den Sitzen in der Apside freizumachen, wurden in manchen Kirchen 
ältere Teile weggenommen. Pompeo Ugonio lobt dafür den Papst in seinem Werk 
über die Stationen. — Das Oratorium des praesepe, wo die Päpste in der Weihnachts- 
nacht pontifizierten, wurde in die Cappella Sistina von S. Maria Maggiore über- 
tragen. — 14. Mai 1590 feierliches Dankamt in St. Peter bei Beendigung der 
Kuppel. 0..C... .. [736 

L. Prunel, La renaissance catholique en France au XVlIle siecle. Paris 1921. 
Gleichsam der allgemein kirchengeschichtlich gehaltene, mehrfach auch liturgie- 
geschichtlich verbrämte Rahmen um das Werk von Bremond Nr. 738. Vgl. die_Hin- 
weise auf Be£rulle, Olier, Eudes, vgl. auch die Ausführungen über das Institut du 
Saint-Sacrement und Les Compagnies de Dames du Saint-Sacrement. [737 


H. Bremond, Histoire litteraire du sentiment religieux a France depuis la fin 
des guerres de religion jusqu’aä nos jours. T. 1—6. Paris 1916—23. Das groß- 
angelegte Werk läßt auch auf liturgische Dinge Reflexe fallen, von denen hier etliches 
festgehalten werden mag. So der tiefe Eindruck der kirchlichen Zeremonien auf 
Franz von Sales, insbesondere der procession du Saint-Sacrement 1609 und 10. So 
der freilich nicht ins Liturgische verfolgte Kult Maria Magdalenas im 17. Jh., de 
„la sainte du pur amour et de la quietude mystique“. So die einschneidende Wir- 
kung von Arnaulds »De la frequente communion« (1643). Pierre de Berulle, Gründer 
des Oratoriums, und seine „besondere Andacht zum Verbum Incarnatum“, „Er 
leitet die französische Spiritualität auf den Weg, der einen Olier dazu führte, das 
Fest »De lInterieur de Jesus et de Marie« zu begründen. Vom »Inneren« Jesu 
schritt mystische Frömmigkeit dann zum »Herzen Jesu« fort. B£rulle selbst hat im 
Oratorium das »Fest Jesu Christi« eingerichtet, um alles Bekannte und alles Un- 
bekannte von Christi Wesen und Geschichte in einem Akt der Anbetung zusammen- 
zufassen.“ Dies Föte de Jesus am 28. Januar gefeiert (Officium Solemnitatis Domini 
Jesus), auch in mehreren Kathedralkirchen, und zwar mit Oktav und eigenen 
Offizien. Der liturgische Eifer des jungen Oratoriums. Jean-Jacques Olier, Gründer 
des Seminars von Saint-Sulpice, und seine Schrift »Explication des cer&monies de la 
grand’ messe«. Der 1909 beatifizierte Oratorianer Jean Eudes (1601—80) als Urheber 
des Herz Jesu-Kults. „In diesem Kultus fließen die beiden großen religiösen Ströme 
zusammen, die in der ersten Hälfte des 17. Jhs. das innere Leben des französischen 
Katholizismus genährt haben: Die »französische Schule« und der »geistliche Humä- 
nismus«. Von Berulles »Fest Jesu« zum »Herz Jesu-Fest« war nur ein Schritt.“ 


392 Literaturbericht. 


1643 feierte Eudes „la f&te du Ceur de Marie, dans laquelle une place 6tait faite 
au Cour de Jesus“; 1672 Einführung eines eigenen mit Oktav versehenen Herz Jesu- 
Festes; Leo XIII. und Pius X. erkennen ausdrücklich ihn als Urheber des liturgischen 
Kultus der Herzen Jesu und Mariä an. P. Eudes’ neue Offizien z. B. des Namens 
Mariä (25. Sept.) und l’Office du divin sacerdoce (13. Nov.), die über den Durch- 
schnitt der Neuschöpfungen der letzten Jahrhunderte hinausragen. Urteile über 
Eudes’ Herz Jesu-Offizium: Nach Gastoue il „reunissant la moelle la plus suave de 
tout ce qu’on avait &crit sur ce sujet, arrive A une &levation de pensee et de forme 
rarement atteinte“. Vergleich der Auffassungen Be£rulles, Eudes’ und der Riten- 
kongregation bezüglich der Föte de Jesus bzw. des Herz Jesu-Festes. [Die deutschen 
Zitate im vorigen nach: E.R. Curtius, Die französische Mystik des 17. Jhs. Hoch: 
land 21 (1923/24) II 120—133. Der Aufsatz von C. ist ein Bericht über Bremonds 
dritten Ba.) Der Gott Pascals und der Gott der Liturgie. Die bretonischen Missionen 
im 17. Jh.: „Prozessionen“, die in Wirklichkeit dramatische Aufführungen waren, 
die Volksmassen heranziehen, erschüttern und rühren sollten. Sie halten sich bis 
gegen Ende des 18. Jhs. Das Singen der kirchlichen Tageszeiten bei Marie de !’In- 
carnation und den. Mystikerinnen überhaupt. Dom Claude von der Kongregation de 
Saint-Maur (1652—1696) gestaltete den Gottesdienst möglichst feierlich, wollte nicht, 
daß Kinder oder Verheiratete ministrierten, verbesserte das Proprium seines Klosters, 
schuf neue Offizien für die Hauptfeste des hl. Martin. [738 


Lebrun, Le Bienheureux Jean Eudes et le culte public du Ceur de Jesus. 
Paris 1917. Einzelheiten über den bei Besprechung von Bremond (oben Nr. 738) 
berührten Gegenstand. [739 


K. Hoffmann, Pallotiner, Ursprung und Anfangstätigkeit des ersten päpstlichen 
Missionsinstitutes. Ein Beitrag zur Geschichte der kath. Juden- u. Mohammedaner- 
mission im 16. Jh. Mstr. 1923 — Missionswissenschaftl. Abhandlungen u. Texte 4. 
Notizen daraus in Jb. 5. [740 

P. Dahmen S. J., Robert de Nobili S. J. Ein Beitrag zur Geschichte der 
Missionsmethode und der Indologie. Mstr. 1924 — Missionswissenschaftl. Abhand- 
lungen und Texte 6. Nobili, der 1605 nach Indien kam, paßte sich im Gegensatz 
zu dem bereits in Madura ansässigen P. Fernandez den dortigen Sitten möglichst an. 
Den Kastenunterschied ließ er als einen rein politischen bestehen und erlaubte dem- 
gemäß „das Tragen 1. des der Kaste der Brahmanen eigenen Haarbüschels (Cod- 
humbi); 2. der Schnur der höheren drei Kasten, deren Tragen auf dem ersten und 
dritten Provinzialkonzilium zu Goa verboten worden war“. Man scheint auch von 
den Brahmanen geweihte Schnüre angenommen zu haben; im allgemeinen segnete 
N. aber neue und befestigte an ihnen ein kleines Kreuz. Auch erlaubte er das Be- 
zeichnen der Stirne mit dem Sandel, der zuvor geweiht wurde. Während P. Fer- 
nandez überhaupt keine Konvertiten erzielte, konnte N. allein 1610 60 Inder der 
höheren Kasten buchen, die gut unterrichtet waren. Fernandez beklagte sich aber 
über ihn beim Provinzial; auch sonst stieß er auf Gegnerschaft bei Vertretern des 
Episkopats, den Franziskanern und dem eingeborenen Weltklerus der Fischerküste 
und der Insel Manaar, bei Brahmanen und Konvertiten. Bei einer ersten Unter- 
suchung durch seine Ordensinstanzen fand Nobili Billigung; die zweite veranlaßte 
1610 einen Erlaß des Visitators, sich aller Neuerungen zu enthalten. Erzbischof Roz 
von Cranganore, der Nobili deckte, brachte seine Sache vor den Primas und das 
Inquisitionsgericht Goa und drang an beiden Stellen durch. Auch in Rom vertei- 
digten sich Roz und Nobili mit Erfolg, so daß Bellarmin, der zuvor gegen seinen 
Neffen N. bittere Vorwürfe erhoben hatte, jetzt einen ‚„Trostbrief“ sandte. Das 
Verbot der Methode Ns. wurde 1616 aufgehoben. Auf Einzelheiten seiner Recht- 
fertigung kann hier nicht eingegangen werden. Das Missionswerk hatte schweren 
Schaden gelitten. Als Sanskrit-Schriftsteller verfaßte N. u. a. „eine Art Rituale: Zere- 
monien und Gebete für die Feier der Hochzeit und für andere Feierlichkeiten; ein 
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Teil davon war noch 1656 erhalten“. „1667 hatte nämlich P. Vico, der treue Freund 
Nobilis, sich an Rom gewandt und Sariskrit als liturgische Sprache in Südindien 
vorgeschlagen.“ Von einer Antwort Roms ist nichts bekannt. Neue Streitigkeiten 
hatten unterdes die Versetzung Nobilis von Madura nach Cranganore veranlaßt. 
Nach etlichen Weiterungen kam es 1619 zu einer Synode unter dem Erzbischof von 
Goa und zur Entscheidung Gregors XV. durch die Konstitution Romanae sedis an- 
tistes, die Schnur, Godhumbi und Sandel gestattete, freilich unter Bedingungen. Die 
Folgezeit hat nach Dahmen Nobilis Methode gerechtfertigt. [741 


K. Pieper, Neue Aufschlüsse über die ersten Anfänge des chinesischen Riten- 
streites. Zeitschr. f. Missionswiss. 14 (1924) 1—11. Der Aufsatz beruht auf zwei 
Manuskripten im römischen Propagandaarchiv, von denen das eine Riccis direkten 
Nachfolger P. Nicolo Longobardi, das andere den Prokurator der Pekinger Jesuiten- 
mission zu Ende des 17. Jhs., P. Philipp Couplet, zum Verfasser hat. Letzteres ist 
„apologetisch gefärbt‘ gehalten, ersteres „nüchtern geschichtlich“. Sie beleuchten 
den Ritenstreit unter den Jesuiten selbst bis 1635. P. will hier zwei Phasen unter- 
scheiden: Die Zeit des latenten Widerspruchs gegen die Missionspraxis bis 1610, 
Riccis Todesjahr, und später die Zeit des offenen Widerspruchs. Was die Zeit des 
latenten Widerspruchs angeht, so handelte es sich damals einmal um die Gottes- 
namen Tien-tschu und Schang-ti, dann darum, daß die Missionare den Gottesdienst 
bedeekten Hauptes feierten, was 1615 die ausdrückliche Genehmigung Roms erhielt. 
Wahrscheinlich durften die Neophyten auch „an den Ehrenbezeugungen für Kon- 
fuzius und an den Ehrungen der Ahnen unter gewissen Kautelen“ teilnehmen, da es 
rein „zivile Akte“ wären. Longobardi und andere hatten „Bedenken gegen die 
Übernahme der religiösen Termini, da die Chinesen überhaupt kein von der Materie 
geschiedenes rein geistiges Sein erkannt hätten“. Nach Riccis Tod ordnete Longo- 
bardi eine neue Untersuchung namentlich des Terminus Schang-ti an, den er einst- 
weilen verbot (1612 oder 13). Die von drei Patres angestellte Untersuchung ergab kein 
einheitliches Resultat. 1618/20 wurden „auch wieder neue Zweifel laut über die Zu- 
lässigkeit der dem Weisen Konfuzius und den Ahnen gegenüber geübten Zeremonien“ 
die jedoch nicht durchdrangen. 1622 entschied Longobardi die Zulässigkeit der 
chinesischen Namen negativ. 1628 in Kia-ting, Provinz Nanking, Religionsgespräch 
von elf Missionaren, das wahrscheinlich — die Angaben widersprechen sich hier — 
das gleiche Resultat hatte. 1629 Erlaß des in China weilenden Visitators in diesem 
Sinne, der aber bald „von der höchsten Stelle des Ordens für ungültig erklärt 
wurde“. Der Ritenstreit war also nicht nur ein Kampf zwischen Jesuiten und Bettel- 
orden, sondern auch zwischen den Jesuiten selbst. [742 

B. Biermann O.P., Die alte Dominikanermission auf den Solorinseln. Zeitschr. 
f. Missionswiss. 14 (1924) 12—48. 1617 Visitation der 1559 zuerst erwähnten Mission, 
bei der ein Verfall des christlichen Lebens eingetreten war. An den Freitagen der 
Fastenzeit Bußprozessionen. Feierliche Zeremonien in der Karwoche. 1635 neues 
christliches Leben (Messen, Prozessionen). Überhaupt suchte man durch Feierlich- 
keit des Gottesdienstes, insbesondere Prozessionen, zu fesseln. Solche auch am Kar- 
samstag, Ostertag, Weihnachtsfest (es wurde ein Bild des Jesuskindes herum- 
getragen). Andachten der Rosenkranzbruderschaft mit Prozessionen. [743 

P. de Monsabert O.S.B., Un coutumier paroissial de 1618. Rev. Mabillon 13 
(1923) 260—264. Aufzeichnungen des Cur€ von Sainte-Radegonde-de-Pommiers vom 
10. Sept. 1618 über den Gottesdienst in seiner Gemeinde, die den Stand der Liturgie 
in einer Landgemeinde des Poitou am Anfang des 17. Jh. zeigen. Rein liturgischer 
Dienst, keine Spur von besondern Andachten. Die hohen Feste mit 2 Vespern, 
Mette, Hochamt. Kommunion nur Ostern. 0. c. [744 

J. Sturm, Johann Christoph von Preysing. Ein Kulturbild aus dem Anfang 
des 30jährigen Krieges. Mchen. 1923. Typisches für das religiös-lit. Leben im 
damaligen Bayern. [745 
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A. Sturm O.S.B., Eine Klosterreform zur Zeit des Dreißigjährigen Krieges. 
Bausteine zur Biographie des Abtes Veit Hoeser von Oberaltaich (1614—1634). 
Benedikt. Monatschr. 5 (1923) 379—394. Hoeser führte 1615 eine neue Gebetsordnung 
ein. Der mitternächtliche Chor fiel im allgemeinen für die exponierten Konven- 
tualen weg. [746 

H. Keußen, Eine Kirchenvisitation in der Gegend von Krefeld im Jahre 1641. 
Die Heimat. Mitteilungen des Vereins für Heimatkunde in Krefeld 2 (1922/23) 
146—150; 3 (1924) 34—38. Protokoll in deutscher Übersetzung mit längerer Ein- 
führung. Visitation wohl veranlaßt durch den Kölner Weihbischof Georg Pau] 
Stravius. Es zeigen sich die Folgen. des langen Krieges. „Der erste Gegenstand der 
Visitation... stets das Tabernakel und die in ihm aufbewahrten verehrungswürdigen 
Kult-Gegenstände“; Hostien öfters „in Verfall“. Kinder werden zu spät getauft. 
Abendläuten für die Verstorbenen noch nicht in Gebrauch. Feiertage werden 
nicht gehalten. Viele andere Einzelheiten — wie die angeführten nach Orten 
geordnet. [747 


Cl. Laumanns, Das Kloster St. Annen Rosengarten in Lippstadt und die Lipp- 
städter Katholiken nach der Reformation. Zeitschr. f. vaterländ. Gesch. u. Altertums- 
kunde 81 (1923) 3—38. Ursprünglich ein Haus. der Schwestern vom gemeinsamen 
Leben, seit Mitte des 15. Jh. Augustinerinnenkloster nach den Grundsätzen der 
Windesheimer Kongregation. Eine Agende von 1694 enthält das Ritual für Ein- 
kleidung und Profeßablegung der Schwestern. [748 


A. Schüller, Die Jesuiten und die Erstkommunionfeier, sowie verwandte Reli- 
gionsgebräuche im Rheinlande, besonders in der alten Erzdiözese Köln. Annalen 
des Hist. Ver. f .d. Niederrhein 107 (1923) 138—162. „Die heutige Art“ der Erst- 
kommunionfeier „bahnte sich an unter dem Einflusse des Jesuitenordens seit der 
Mitte des 17. Jh.“. Sie wurzelt einerseits in den katechetischen Bemühungen der 
Jesuiten, anderseits in ihrem Eifer, einen häufigeren Empfang der Sakramente zu 
erzielen. Bei den Studentensodalen drang man auf wöchentliche, bei den Bürger- 
sodalen auf monatliche Kommunion. Außerdem die ‚devotio Ignatiana, Xaveriana, 
Aloysiana‘ (Sakramentenempfang an zehn bzw. im letzteren Fall an sechs aufein- 
anderfolgenden Sonntagen). In der Tat „stieg“ in den Jesuitenkirchen „die Zahl der 
Kommunikanten ins Unermeßliche“. ‚„Mancherorts“ wurden „die noch nicht kom- 
munionfähigen Kinder viermal jährlich geschlossen zur Beichte“ geführt. Die „Erst- 
kommunikantenpflege“, die aus diesen Bemühungen seit der Mitte des 17. Jh., wie 
gesagt, herauswuchs, wurde erst im letzten Jahrzehnt des Jh. allgemeiner. In 
Koblenz waren die Erstkommunikanten 1712 bereits ‚festlicher gekleidet, mit 
Blumengewinden gekrönt und Kerzen in den Händen‘. In der Folge reihte man die 
Erstkommunionfeiern in die Volksmissionen ein, die nach der Segneri-Methode — 
vgl. Jb. 3 Nr. 569 -— im Rheinlande aufkamen: Als „Gegenstück“ zu den nächtlichen 
Bußprozessionen am zweitletzten Missionstag die liebliche Kinderfeier. Im Jülich- 
Bergischen beginnend, breitete sie sich besonders nach der Mitte des 18. Jh. aus. 
Die geschmückten Kinder traten auf die Missionsbühne, manchmal mit Polemik 
durchflochtene Ansprache, Verzeihungsszene zwischen Kindern und Eltern, Ablegung 
des Glaubensbekenntnisses. „Berichte, daß das ganze Volk in Rührung und Seligkeit 
schwamm.“ „Auf ihrem Zyklus vom Jahre 1747 erfuhren die Jülich-Bergischen 
Missionare, daß junge Leute von 18—20 Jahren noch nicht die erste heilige Kommu- 
nion empfangen hatten.“ In Trier beginnt die Kinderkommunion in dieser Art in 
den dreißiger Jahren des 18. Jh., die Kindererstkommunion ein wenig später. In 
Nassau datiert die Erstkommunionfeier noch aus dem 17. Jh., diejenige nach Jülich- 
Bergischem Ritus aber wohl erst aus den 50er Jahren des 18. Jh. Entsprechend 
in anderen Gegenden. Die Jesuiten „brauchten nur Elemente der Katechismus- 
dramen und der Prozessionen auf diese Feier zu übertragen“. „Die Neuheit der 
Kleider galt als eine besondere Ehrung...des Gastgebers beim himmlischen Mahle, 


Liturgiegeschichte der neueren Zeit. 395 


des Heilandes. Die weiße Engelgewandung symbolisierte zudem die Reinheit der 
mit der heiligmachenden Gnade geschmückten Seele.“ „Der Blumenkranz auf dem 
Haupte und der Strauß an der Brust sollen die Freude am himmlischen Mahle 
ausdrücken. Zudem bildete jede einzelne Blumenart ein Symbol für Tugenden, mit 
denen die Seele sich zum Empfang des Herrn geschmückt hatte.“ Im Zusammen- 
hang mit dem den Franz Xaver- beinahe etwas zurückdrängenden Aloysiuskult Feier 
der Erstkommunion gerade am 21. Juni. In Elberfeld war z. B. 1768 das eben hier 
eingeführte Herz Jesu-Fest Erstkommuniontag. Sonst vielfach Bevorzugung der 
österlichen Zeit. Mitte des 18. Jh. die Feier mancherorts schon als „Eigengut“ der 
Pfarreien empfunden. Man kann mit dem Verf. über das Theatralische und Senti- 
mentale in der Praxis der Jesuiten, das freilich ja auch mit dem Zug der Zeit ins 
Barocke zusammenhängt, ziemlich kritisch denken und doch vielleicht die positiv 
religiösen Werte, die in ihren Andachtsübungen steckten, noch ein wenig heller ans 
Licht gestellt wünschen. [749 

A. Rübsam, Kardinal Bernhard Gustav, Markgraf von Baden-Durlach, Fürstabt 
von Fulda 1671—1677. Fulda 1923 —= Quellen und Abhandlungen z. Gesch. d. Abtei 
u. d. Diöz. Fulda 12. Oktav des hl. Bonifatius auch damals schon feierlich begangen. 
Da z. B. 1665 nur fünf einheimische Kleriker zur Verfügung standen, wurde die 
Vesper nur an gebotenen Feiertagen, die Konventsmesse selten gesungen. 1670 nach 
längeren Vorbereitungen Druck der Officia propria Sanctorum Ecclesiae Fuldensis; 
Direktorien kommen zum erstenmal in der Fuldischen Rentkammerrechnung von 
1674 vor. Fest des hl. Benedikt erstmals 1672 als voller Feiertag begangen. Einem 
„an alle Ordinarii von ganz Deutschland“ gerichteten kaiserlichen Ersuchen gemäß 
St. Joseph schon 1671 am 19. März als Neopatronus totius Germaniae hoch gefeiert. 
Beim Seelenamt für den Vorgänger Bernhard Gustavs brennen gemäß der Zahl seiner 
Regierungsjahre 27 Lichtmeßkerzen. Im Interesse des opus Dei bemüht sich Bern- 
hard Gustav um Mönche der dasselbe damals besonders pflegenden Schweizer Kon- 
gregation. Wieder erste Vesper an Festtagen. An den höchsten Festen summum 
officium des Fürstabts mit dem vom Ceremoniale vorgeschriebenen ministerium. 
Karfreitag processio passionis nachmittags, nicht im Anschluß an die Liturgie. 1676 
zuerst Fronleichnamsprozession ohne Bilder. Rundgang durch das Kirchenjahr mit 
Angabe zahlreicher Bittgänge und sonstiger Spezialgewohnheiten. Bei allen geeig- 
neten Anlässen lit. Feiern. [750 

A. Mazet, Communication sur un processionnal pour la fete de la Trinite a 
La Souterraine, imprime a Limoges au XVIlle s. M&moires de la Societ€ des sciences 
arch&ologiques de la Creuse XXII, 1. 2 (1922) XVII f. [Nach Revue d’hist. de l’Eglise 
de France IX 421.) [751 

J. Braun S.J., Das Memoriale Rituum Benedikts XIII. Nach der jüngsten 
Editio iypica Benedikts XV. Mchen. u. Kempten 1923. Die Einleitung des nützlichen 
Büchleins gibt kurze geschichtliche Notizen über die Entstehung des Memoriale und 
weist auf die seinen Gebrauch auch außerhalb Roms vorschreibenden Dekrete der 
Ritenkongregation von 1821 und 1848 hin. Brauns Verdeutschung strebt in erster 
Linie volle Verständlichkeit auch für Küster und Ministranten an und ist deshalb 
verhältnismäßig frei. Kaum betont zu werden braucht, daß die liturgischen Texte 
im Gegensatz zu den Rubriken zweisprachig aufgenommen sind. Ausstattung und 
bequemes Format entsprechen dem Zweck des Heftes. [752 

J. Kreps O.S.B., Post mortem reliquos mors pia consecrat. Quest. lit. et par. 9 
(1924) 57—66. Verficht gegen Vanderstuyf (Jb. 3 Nr. 595) die Lesart mors im 
Hymnus Te loseph celebrent, weil sors einen heidnischen Sinn gebe. Er sucht 
seinen Beweis zu stützen durch Parallelstellen aus Gersons, des vermutlichen Ver- 
fassers, Josephina. A. W. [753 

P. Wernle, Der schweizerische Protestantismus im XVII. Jh. Bd. 1. Tübingen 
1923. Die meisten Agenden „haben eine längere Entwicklung durchlaufen“. „Be- 


396 Literaturbericht. 


gonnen wurde meist mit den Tauf-, Abendmahls- und Eheliturgien, die am drin- 
gendsten der Reinigung von den katholischen Zutaten bedurften.“ [754 


IV. Aufklärungszeit. 


A. Schüller, Die Brüder Esselen in Trier (18. Jahrh.). Trierische Heimat- 
blätter 1 (1922) 167—170. Die von den Jesuiten in großem Umfang gepflegte ‚devotio 
Xaveriana‘ in Trier Mitte des 18. Jh. [755 

M. Dommanget, La Dechristianisation da Beauvais et dans !’Oise ‚1790—1801‘. 
II. Paris 1922. Der Kampf des Revolutionskults gegen den katholischen. [Nach 
Revue de l’Hist. de I’Eglise de France IX 400 ff.) [756 

A. Richard, Le culte du soleil & Tarbes. Annales R&volutionnaires 14, p. 75. 
„Reproduction de quelques lignes extraites du journal pour servir A l’histoire de la 
reclusion des pr&tres insermentes du dioc&se de Tarbes relatant une sc&ne d’adoration 
du soleil A son lever sur les rives de !’Adour.“ [Revue d’histoire de l’Eglise de 
France 9, 586.] [757 

H. Cardauns, Köln in der Franzosenzeit. Aus der Chronik des Anno Schnorren- 
berg 1789—1802. Bonn u. Lpzg. 1923 — Bücherei der Kultur und Geschichte 30. 
Frühjahr 1793 zum Dank für die Rettung Kölns vor den „verbrecherischen Franken“ 
feierliche Dankandacht in den einzelnen Kirchen mit dreizehnstündigem Gebet und 
Te Deum. Lateinische Verwünschung Frankreichs mit Travestie des Te Deums: Te 
Galliam damnamus, Te schismaticam confitemur; In te Ludowicus speravit cum 
bonis, non confundetur in aeternum. August 1794 eine zehntägige Abendandacht in 
Köln und dann dreizehnstündiges Gebet in der ganzen Erzdiözese nach Vorschrift 
des Ordinarius „zur Abwehr des feindlichen Einfalles“. Fronleichnam 1795 ver- 
ordnete der Kölner Stadtkommandant, kein Militär dürfe bei der Prozession „an 
dem hl. Sakrament mit bedecktem Haupt und ohne Kniebeugung vorübergehen“. 
Anfang Juli zehnstündige Gebete im Dom um Waffenstillstand. Fronleichnam 1797 
feierliche Gottestracht in Mülheim am Rhein, öffentliche Bittgänge in Köln an den 
Kirchweihtagen. 1798 neuntägige Andachten zur hl. Jungfrau vom guten Rat und 
zum hl. Johannes Nepomuk „zur Abwendung weiterer Kriegsplagen und zur Rück- 
kehr des Friedens“. Verbot der Prozessionen durch die Municipalität. 1800 am 
dritten Sonntag nach Ostern eucharistische Prozession unter dem Deutzer Bene- 
diktiner-Abt. [758 

G. Richter, Die Pfarrstiftung Napoleons I. für Jena bis zur Verlegung des 
Pfarrsitzes nach Weimar (1819) und die Diözesanzugehörigkeit des Großherzogtums 
Sachsen-Weimar seit 1921. Fulda 1923. In: Quellen u. Abhandlungen zur Geschichte 
der Abtei u. der Diözese Fulda 11. 1795 kam an den spezifisch kath. Feiertagen in 
Jena fast niemand zur Kirche. Nach dem Regulativ Großherzog Karl Augusts von 
1813 sollten nur Fronleichnam, Allerheiligen, Mariä Himmelfahrt — dieser letztere 
Tag, der Geburtstag Napoleons, zugleich als Kirchenfest (= Kirchweihfest) — ge- 
feiert werden. 1816 wird am 15. August für Napoleon als Stifter der Kirche der 
Landesfürst und Erneuerer der Stiftung substituiert. 1817 Mariä Himmelfahrt all- 
gemein auf den 18. Oktober (Allerdeutschen Fest-Gedenktag der Schlacht bei Leipzig) 
verlegt. [759 

J. Hofer C. SS. R., Der heilige Klemens Maria Hofbauer. Ein Lebensbild. 
2. u. 3., verb. u. verm. Aufl. Freiburg i. B. 1923. Prachtentfaltung beim Gottesdienst 
in St. Benno in Warschau 1787—1802, besonders bei der Fronleichnamsprozession. 
„... das Volk hört mehr mit dem Auge als mit dem Ohr.“ Doch war H. „ein Refor- 
mator großen Stils“. „...feierliche Ämter und Vespern, prunkvolle Prozessionen 
waren doch nur einzelne Punkte seines Programms.“ Nuntius Severoli in Wien 
bot dem Präfekten der moldauischen Mission 1810 Redemptoristen mit der Ver- 
sicherung an, sie würden keine lit. Neuerungen einführen, da sie Römer seien. Vgl. 
m eine Besprechung der 1. und der vorlieg. Aufl. im Hist. Jahrb. 1921 u. 1924. [760 
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V. Das weitere 19. Jahrhundert. 


H. Schroers, Geschichte der Katholisch-Theologischen Fakultät zu Bonn 1818— 
1831. Köln 1922 — Veröffentlichungen des Hist. Vereins für den Niederrhein 3. 
Der Bonner Exeget Peter Alois Gratz stimmte Hirschers bekannter Schrift von 1821 
zu, die „die liturgischen Formulare reformiert wissen wollte“, „Das Lebhafte und 
Rührende an Vorstellungen“ bewies Hermes, „daß sie undeutlich und deshalb viel- 
leicht unwahr seien. „Aus diesem Grunde waren ihm sogar die auf Stimmung an- 
gelegten Formen des kirchlichen Gottesdienstes unsympathisch.“ Mit Andacht betete 
er aber das Brevier. Vom Kölner Priesterseminar wird in einer „Kampfschrift“ 1824 
verlangt, daß es nicht nur Rubrizistik treibe, sondern auch über die Bedeutung des 
Ritus orientiere. Ein wenig später war Repetent bzw. Subregens Andreas Gau „nach 
Ausweis seiner Schriften [1830/32] einer der sehr Wenigen, die damals wissenschaft- 
liche Liturgik trieben“. Ein Ministerialschreiben von 1827 hatte unter anderem aus- 
drücklich gewünscht, daß die Alumnen »kennen und lieben lernen, was ihre Kirche 
in lateinischer Sprache an Antiphonen, Responsorien, Hymnen und andern Sing- 


stücken Schönes enthält«. [761 
Al. Schnütgen, Der junge Andreas Raess. Elsaß-lothr. Jahrbuch 3 (1924) 
33—53. Die beinahe neunzig Bände — vorwiegend Übersetzungen aus dem Fran- 


zösischen — zählende, zeitgeschichtlich bedeutsame literarische Produktion von Raess 
mit seinem Freunde Nikolaus Weis in den zwanziger und der ersten Hälfte der 
dreißiger Jahre des 19. Jhs. zeigt mehr die „kirchliche Eigenart des Jesuitenordens 
als diejenige benediktinischer Religiosität“. Schon deshalb Zurücktreten alles Litur- 
gischen. [762 


- H, Schroers, Neue Quellen zur kölnischen Kirchengeschichte in der ersten 
Hälfte des 19. Jahrhunderts (1835—1850). Annalen des Hist. Vereins f. d. Nieder- 
rhein 104 (1920) 1—85. Erzbischof Klemens August erließ, wie das Kölner Direc- 
torium für 1837 mitteilt, eine Verordnung, die Binterim als „merkwürdig‘ bezeichnet, 
von der er aber feststellt, sie habe „bei einem großen Teile der Diözesangeistlichkeit 
eine günstige Aufnahme gefunden“: »Gemäß derselben wird vom ersten Advents- 
sonntag das Brevier für alle, welche den kölnischen Ritus befolgen, merklich ab- 
gekürzt.« Die zwei ersten Nokturnen sollten ganz wegfallen. Binterim glaubt, ohne 
die Erklärung des Erzbischofs, er habe potestate sibi ab apostolica sede delegata ge- 
handelt, dürfte die Rechtmäßigkeit dieser Veränderung, die eine relaxatio sei, „wich- 
tigen Zweifeln unterliegen“. „Vielleicht will man gewisse Geistlichen durch Ab- 
kürzung des Breviers dahin leiten, daß sie desto pünktlicher dasselbe beten. Denn 
leider ist es allzu bekannt, daß mehrere, besonders junge Herren von der Verbind- 
lichkeit, das Brevier zu beten, sich ganz freigesprochen haben.“ B. ist Gegner der 
Verordnung. B., Geissel und die deutsche Liturgie der Hermesianer: »Jeder Her- 
mesische Pfarrer macht für seine Pfarre ein deutsches Gesang- und Meßbuch, wobei 
die Tendenz zugrunde liegt, das Volk langsam an den deutschen Ritus zu gewöhnen 
und so nach und nach eine deutsche von Rom unabhängige Kirche zu 
bilden. H. Coadjutor versprach mir, in 14 Tagen ein Rundschreiben zu erlassen, 
worin alle dergl. deutsche Bücher für den öffentlichen Kirchengebrauch verboten 
würden.« In Aachen nach Laurent die Fronleichnamsprozession nie „so zahlreich 
und andächtig“ wie 1838 dank dem Kölner Ereignis. [763 


H. J. Christiani, Johannes Ronges Werdegang bis zu seiner Exkommunikation. 
Ein Beitrag zur Geschichte des Deutschkatholizismus. Berlin 1924. Ronges Kritik 
am katholischen Kultus geht zu einem Teil auf das Studium von Rottecks »Allge- 
meiner Geschichte« zurück, die im Kult eine »Herablassung zu den Schwächen der 
sinnlichen Menschen«, eine »Belebung der Andacht durch hiernach berechnete, durch 
Aug’ und Ohr zum Herzen redende Mittel« sieht. Von sonstigen liturgiegeschicht- 
lichen Reflexen der Schrift sei aus dem Wortlaut des theologischen Doktoreids in 
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Österreich von 1785 erwähnt, daß er verpflichtet, »die christliche Religion von 
falschem Kultus rein :zu halten«. [764 

H. Schroers, Hermesianische Pfarrer. Annalen des Hist. Vereins f. d. Nieder- 
rhein 103 (1919) 76—183. Rupert Schmitz, Pfarrer in Bockum, Dekanat Krefeld, 
sieht 1842 in einer Denkschrift in den liturgischen Prozessionen „wertvolle Andachts- 
arten“, ist aber im ganzen „gegen solche außerordentliche Äußerungen der Frömmig- 
keit“ doch zurückhaltend. Unter Betonung des regelmäßigen Pfarrgottesdienstes will 
er „das religiöse Volksleben eng an den amtlichen Kult der Kirche... binden“. Ein 
von Rupert Schmitz und seinem Bruder Jakob verfaßtes, zu weiter Verbreitung ge- 
langtes umfassendes »Katholisches‘ Andachtsbuch« (Köln 1851; 6. Aufl. 1883) be- 
wahrt engsten Anschluß an die Liturgie, „aus der es zahlreiche und gute Über- 
setzungen, sowohl an Messen als auch Brevieroffizien enthält“. Der Laie soll in den 
»ganzen reichen Inhalt« des Kirchenjahres »ebenso hineingeführt werden«, »wie der 
Priester es wird durch das Missale und Brevier«. Voraufgegangen war ein »Voll- 
ständiges kath. Gebet- und Gesangbuch« M.-Gladbach 1840 und später, an dem 
die Gebrüder wohl auch einen Hauptanteil hatten, das noch „mehr von dem um 
1830 aus Süddeutschland angeregten Bestreben, die Liturgie zu verdeutschen, ange- 
kränkelt“ ist. Auch im »Katholischen Katechismus« der beiden Schmitz, zuerst 
Köln 1849, war „überall die Beziehung auf Kirchenjahr und Liturgie und auch gute 
christliche Volksgebräuche hervorgehoben“. ‚Die würdevolle und langsame Feier 
der hl. Messe... war ein Merkmal der Hermesianer.“ Als eigentlicher Pfarrgottes- 
dienst, bei dem allgemeine Beteiligung erwünscht war, galt ihnen neben dem Hoch- 
amt auch die Vesper. Pfarrer Reinarz in Krefeld setzte dort 1849 die Fronleichnams- 
prozession durch. Nach Beschluß der Krefelder Dekanatsversammlung von 1828 Ein- 
schränkung der Aussetzung des Allerheiligsten. Nach dem Grundsatz „Nichts Un- 
verstandenes!“ jedesmalige Erklärung seltener vorkommender Riten wie der der Kar- 
woche. Pflege des deutschen Kirchengesangs. „Hier und da hatte ein aufklärerischer 
Pfarrer ihn früher eingeführt, um dadurch den liturgischen Gesang in lateinischer 
Sprache zu verdrängen. Der Rückschlag, der namentlich durch die infolge der Säku- 
larisation in die Pfarrseelsorge eintretenden ehemaligen Klostergeistlichen herbei- 
geführt worden war, beseitigte ihn wieder mit dem gewöhnlich solche Wendungen 
begleitenden Radikalismus, so daß er nicht nur aus Hochamt, Vesper und Komplet, 
sondern aus der Stillmesse und sonstigen Andachten verschwunden zu sein scheint.“ 
Die Absicht, alles verständlich zu machen, führte unsere Hermesianer sogar dazu, 
die dem Chor zufallenden Teile beim liturgischen Gottesdienst durch die Gemeinde 
deutsch singen zu lassen, „größere Stücke, wie das Kredo, ... durch entsprechende 
Volksgesänge‘“ zu ersetzen, bei Vesper und Komplet Psalmen und Hymnen deutsch 
zu singen. Anderseits bei Sakramentenspendung und kirchlichen Benediktionen alles 
lateinisch. Seit 1831 für das Dekanat eigenes Gebet- und Gesangbuch. Nach- 
ahmung des Krefelder Beispiels in Düsseldorf St. Max, in Elberfeld sowie in Köln 
St. Kolumba versucht; Elberfelder Gesang- und Gebetbuch »Die christliche Gemeinde« 
1830. Geissel war mit Binterims Gegnerschaft gegen die hermesianischen Gesang- 
bücher einverstanden, unterstützte B. aber in der Praxis nur zurückhaltend. Vgl. 
Nr. 763. [765 

H. Schroers, Kirchliche Bewegungen unter dem kölnischen Klerus i. J. 1848. 
Annalen des Hist. Vereins f. d. Niederrhein 105 (1921) 1—74; 106 (1922) 57—95. 
Ennen schnitt in seiner Schrift »Die kath. Kirche und die Forderungen der Jetzt- 
zeit« (Köln 1849) die Frage einer deutschen Liturgie in bezug auf Vesper und Kom- 
plet an, war gegen das »geist- und herzlose Herleiern lateinischer Hymnen und 
Psalmen«. Auch wünschte er ein Verbot »mancher Benediktionen« sowie „Auf- 
hebung der sozialen Unterschiede beim öffentlichen Gottesdienste und beim Be- 
gräbnis“. [766 

Al. Schnütgen, Der Verein vom hl. Karl Borromäus geschichtlich gewürdigt. 
Zentralbl. f. Bibliothekswesen 41 (1924) 273—292, 327—337. Auch separat: Lpzg. 
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1924. Die Studie läßt den Borromäusverein aus der schon seit der katholischen 
Restauration Ende des 16. Jh. zu verfolgenden abendländisch-katholischen Buch- 
verbreitungs- bzw. Volksbibliotheksbewegung herauswachsen und zeigt ihn, soweit 
als möglich, bis heute in: Verflechtung mit dem allgemeinen katholischen Kulturleben. 
Natürlich konnte bei seinen Vorläufern und Parallelorganisationen auf ihre Einstel- 
lung zur liturgischen Literatur nicht weiter geachtet werden, so bezeichnend sicher 
das Ergebnis wäre. Der Borromäusverein selbst unterstützte in seiner Frühzeit durch 
Massenbestellung ein liturgiegeschichtliches Werk wie Bocks »Geschichte der litur- 
gischen Gewänder des Mittelalters«, verbreitete auch später mit Vorliebe Bücher wie: 
:Goffines Handpostille und Martin von Cochems Erklärung des hl. Meßopfers. „Ein 
Projekt von 1852, durch das die »Herausgabe eines liturgischen Gebetbuches nach 
Weise der in Frankreich üblichen paroissiens romains in Beratung gezogen« und 
der Ankauf eines Teils der Auflage zugesichert wurde, ist, soweit man sieht, völlig 
versandet.“ [767 

L. Pfleger, Der Straßburger Domprediger Simon Ferdinand Mühe. Seele 6 
(1924) 199—206. Mühe (1788—1865) „wird der Apostel des Herz Jesu-Kults, der 
glühende Anwalt der Kreuzwegandacht und des Rosenkranzes. Er hat in Straßburg 
die Marienmaiandacht eingeführt und die Verehrung der Gottesmutter in jeder Weise 
gefördert. Für die Jugend stiftete er die aloysianischen Sonntage. Dem heiligen 
Antonius von Padua baute er eine eigene Kapelle“. [768 

W. v. Kügelgen, Lebenserinnerungen des alten Mannes in Briefen an seinen 
Bruder Gerhard 1840—1867. Bearb. u. hrsg. v. P. S. v. Kügelgen u. J. Werner. 
Lpzg. 1923. Münster i. Westf. 1842: „... wenn ich sagen wollte, daß mir der katho- 
lische Kultus hier anstößig wäre, so müßte ich allerdings lügen. Es sind hier wunder- 
schöne, uralte gotische Kirchen, in denen der alte Gottesdienst der römischen Kirche 


mich wahrhaft erfreut.“ ‚„...der Gottesdienst ist bis auf die geringste Kleinigkeit 
ganz derselbe, hier und in Dresden und in Rom. Man bekommt Respekt vor einem 
Ganzen, das so fest und harmonisch gegliedert ist.“ [769 


F. Vigener, Ketteler. Ein deutsches Bischofsleben des 19. Jahrhunderts. 
Mchen. u. Berlin 1924. Der Unterschied zwischen der „berauschenden Pracht der 
Pontifikalmesse“ in München in Kettelers jungen Jahren und dem im Münsterlande 
„aus strengerer Auffassung oder mit frommem Gleichmut vernachlässigten Äußeren 
des Gottesdienstes“. Als Propst von St. Hedwig in Berlin veranstaltete K. 1850 eine 
öffentliche Fronleichnamsprozession über Charlottenburg nach Spandau. 1851 
wünschte Rom eine Konferenz der Bischöfe der oberrheinischen Kirchenprovinz 
„zur Festlegung gleichmäßiger Vorschriften über Disziplin, Unterricht, Liturgie“. 
Festgottesdienst in Darmstadt jährlich am Napoleonstag. Seitenlange Auszüge aus 
dem Pontifikale über die Königssalbung in Kettelers »Freiheit, Autorität und 
Kirche« (1862). [770 

L. Oliger O.F.M., Die elsaß-lothringischen Franziskanerklöster und die Thü- 
ringische Provinz. Franzisk. Studien 10 (1923) 158—176. Um die Jahreswende 
1880/81 Gründung einer Niederlassung auf Bergholz-Zell im Oberelsaß, die von der 
Regierung unter anderm an die Bedingung geknüpft worden war, es dürfe kein 
Hochamt gesungen werden. Als Sonntags die Vesper und täglich in der Prim das 
Martyrologium gesungen wurde, kamen Monita von Straßburg. Schließlich Verbot 
des öffentlichen Messelesens, worauf die Patres Ostern 1881 das Klösterchen 
verließen. [771 

A. Arndt S.J., Ghenadie Petrescu. Stimmen der Zeit 53 (1922/23) 363—369. 
Unter den Anklagen gegen Ghenadie Petrescu, Metropoliten der Walachei, die 1896 
zu seiner Absetzung führten, befand sich auch die, er habe an Epiphanie den 
Hymnus an die heiligste Dreifaltigkeit, den der Archidiakon vor dem Altar auszu- 
sprechen hat, während der Bischof das Evangelium segnet, an seinem Thron vor- 
tragen lassen und sich damit der Gottheit gleichgemacht. Ghenadie bestritt eine 


solche Absicht. [772 
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P. Siebertz, Karl Fürst zu Löwenstein. Ein Bild seines Lebens und Wirkens. 
Mchen.-Kempten 1924. Dank der geistigen Wesensanlage seines Helden enthält dies 
Buch zahlreiche gelegentliche und erheblichere Beiträge zur Geschichte der Frömmig- 
keit und Liturgie. Auf dem Danziger Katholikentag 1891 wollte Fürst Löwenstein 
einen Vortrag über »Liturgie und Kirche« halten lassen, stieß dabei aber auf den 
Widerstand der Benediktiner: »Die gemachten Fortschritte müßten sich erst noch 
vergrößern«. Zuerst in Amberg 1884 beantragte Löwenstein Empfehlung des vom 
Papste eingeführten vierzigstündigen Gebets. 1872 veranlaßte er eine Eingabe des 
Zentralkomitees der katholischen Vereine Deutschlands nach Rom zwecks Erhebung 
des Herz Jesu-Festes zum duplex _primae classis mit Oktav. Im Programm einer 
Huldigungsfeier für Christus anläßlich der Jahrhundertwende, das Graf Aquaderni 
(Bologna) entworfen hatte, wurde auch vorgesehen: Weihe des neuen Jh. an das 
heilige Herz Jesu. Während die Ritenkongregation 1895 einen Vorschlag Aqua- 
dernis als »nicht sehr opporturne und ungeziemende Neuerung« abgelehnt hatte, 
stimmte Rom jetzt zu., Bezüglich der Echtheit des hl. Hauses von Loretto schrieb 
St. Beißel S.J. 1894 an Löwenstein: »Mein Glaube an die Übertragung gründet sich 
zuletzt darauf, daß die Päpste sich so dafür aussprechen, ein Fest geben und es 
vielleicht auf die ganze Kirche ausdehnen werden. Ich glaube nicht, daß die gött- 
liche Vorsehung da einen Irrtum zuläßt.« [773 


P. Glogger O.S.B., Eine Romfahrt vor bald 25 Jahren. Reiseerinnerungen. 
Bened. Monatschr. 6 (1924) 197—208. Kirchweihe und Missa papalis in S. Anselmo 
in Rom am 11. November 1900 (Epistel, Evangelium, Sanktus und einige andere 
Partien lateinisch und griechisch gesungen). Das Fest aller Benediktinerheiligen 
am 13. November und das ihm folgende Benediktinerallerseelen. Griechisches Ponti- 
fikalamt in S. Atanasio (Leo XIII. wollte Benediktiner in den Orient entsenden). 
Der Beginn des Advent in Mailand nach ambrosianischem Ritus schon am sechsten 
Sonntag vor Weihnachten. [774 


VI. Seit Pius X. Jüngste Vergangenheit und Gegenwart. 


A. Paquet, Delphische Wanderung. Ein Zeit- und Reisebuch. Mchen. (1922). 
Lit. Feiern in Rom: Ein Totenamt („Selig sind die Toten, die in Rom sterben“), die 


Liturgie in S. Anastasio, in S. Pietro in Vaticano. [775 
H. Wilms O.P., P. Paulus von Lo& O.P. und seine Verdienste um die Geschichte 
des Dominikanerordens. Lpzg. 1923 = Quellen u. Forschungen zur Geschichte des 


Dominikanerordens in Deutschland 18. Wünscht 1891, die alten Observanzen des 
Dominikanerordens u. a. feierlichen Gesang des ganzen Offiziums und Nachtchor 
wieder einzuführen. Der Prior seines Klosters Trans-Cedron zu Venlo, P. Hyazinth 
Haas, geht auf einen Teil der Wünsche ein. Zu Prim und Komplet kommt 
es nicht. [776 

F. A. Forbes, Papst Pius X. Ein Lebensbild. Frbg. 1923. Das aus dem Eng- 
lischen übersetzte volkstümlich gehaltene Buch berührt natürlich auch die Reform- 
tätigkeit des Papstes auf dem Felde der Liturgie. [777 


Chr. Pesch S.J., Die selige Jungfrau Maria, die Vermittlerin aller Gnaden. 
Frbg. 1923. Benedikt XV. bewilligte besonderes Offizium und besondere Messe zu 
Ehren »der seligen Jungfrau Maria, der Vermittlerin aller Gnaden,« für die belgischen 
Diözesen. Tag des Festes ist der 31. Mai. Auch sonst kann jeder Ordinarius laut 
päpstlicher Erklärung für seinen Sprengel die Erlaubnis zum Gebrauch des neuen 
Offiziums und der Messe erhalten. Erläuterung der Texte einschließlich der Lek- 
tionen, Antiphonen usw.: Die Oration ist an Christus, „unseren Mittler beim Vater“, 
gerichtet; auch Sekrete und Postkommunion bewegen sich im Gedankenkreis des 
Memorare und Salve Regina. Der Hymnus zur Matutin ist für das Offizium neu 
verfaßt. [778 
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N. Malvezzi, Pio XI. nei suoi scritti. Milano 1923. Die liturgiegeschichtlichen 
Abhandlungen. Achille Rattis; Neuerwerbung liturgiegeschichtlicher Kodizes unter 
ihm für die Ambrosiana. „La prefazione latina [des Missale Ambrosianum Duplex] 
di Pio XI, non priva di calore nella gravitä dell’ argomento, dä ragione dell’ opera 
e del metodo.“ [779 

P. W. v. Keppler, Aus Kunst und Leben. 6.—8. Aufl. Frbg. (1923) Neu 
eingefügt „Nachklänge vom Eucharistischen Kongreß in Rom (Mai 1922)“. Es 
„sollte der Eucharistische Friedenskongreß sein mit dem Motto: 
Rex pacificus magnificatus est“. Ein Hochamt des Papstes wie das an Christi Himmel- 
fahrt „— das ist wohl. der Höhepunkt, der Taborgipfel der kirchlichen Liturgie, 
der bereits in andere Welt hineinragt und eintaucht in die Glorie des Himmels“. 
„Charakteristische und ergreifende Momente des päpstlichen Pontifikalamtes sind 
Epistel und Evangelium, zuerst lateinisch, dann von orientalischen Geistlichen grie- 
chisch gesungen; die heilige Wandlung, bei der sich der Paps” mit Hostie und Kelch 
nach allen Seiten wendet, während die Töne der silbernen Trompeten wie himm- 
lische Musik von der Kuppel herabschweben; die Kommunion, die nicht am Altar, 
sondern am Thron stattfindet, wohin das heiligste Sakrament in Prozession gebracht 
wird. Einen lieblichen Ausklang bilden nach altem Herkommen die laudes et accla- 
mationes...‘“ Die Mitternachtsmesse Pius’ XI. in St. Peter bei der Eucharistischen 
Nacht (26./27..Mai). „Wie er... zum Gloria kommt, erfaßt auf einmal die liturgische 
Bewegung die Masse der Gläubigen: alle beten laut mit dem Papst das Gloria, dann 
auch das Credo, Sanctus, Pater noster.“ Zehntausend Kommunionen. Die große 
theophorische Prozession in Rom am 28. Mai. [780 

R. Günther, Die liturgische Bewegung in der kath. Kirche. Monatschrift f. 
Gottesdienst u. kirchl. Kunst 28 (1923) 81—86, 109—114, 131—134. Wesentlich an 
dieser Darstellung ist, daß sie anerkennt, „Ursprung und Ziel“ der lit. Bestrebungen 
seien „religiöser Natur“. „Aus der Zelle, aus dem Chore sind sie hervorgegangen, 
und sie bedeuten eine so ernsthafte religiöse Konzentration und eine solche Hinkehr 
zu den evangelischen Bestandteilen des Katholizismus, daß auch der »Andersgläubige« 
dieser Bewegung seine Teilnahme nicht versagen wird.“ [781 

F. Schubert, Zur liturgischen Bewegung. Die Seelsorge 1 (1923/24) 66—70. 
Der über neuere Literatur berichtende und an ältere (Goffine, Rippel-Himioben, 
Staudenmaier) erinnernde Aufsatz stellt abschließend fest, daß die Gemeinde 
„mancherorts schon erschreckend verständnislos der Liturgie gegenübersteht“. [782 

J. Löw, Der Kernpunkt der liturgischen Bewegung nach römischer Auffassung. 
Pastoralblatt St. Louis 57 (1923) 139—142. [783 

6. Villier, Le mouvement liturgique et gregorien en France. Rev. S. Chrode- 
gang 4 (1922) 5—6, 22—24, 34—38. Studiert den Fortschritt des Geschmacks und 
Eifers in der Pflege des greg. Gesangs in Frankreich von 1919—1921. L.G. [784 

N. Rousseau, „Hortus conclusus“. Rev. greg. 9 (1924) 92—104. Der Orden 
von der Heimsuchung ist liturgisch isoliert, weil er allein die pianische Choral- 
reform nicht angenommen hat. Die Nonnen dürfen zwar feierlichen Messen bei- 
wohnen, lassen dann aber den Gesang des Chorals durch fremde Kräfte ausführen. 
In ihrem Chorgebet rezitieren sie alles, mit drei kleinen Tonunterschieden. Der 
schwere Verzicht, der in dem Schweigenmüssen oder Nichtsingendürfen bei den Höhe 
punkten ihres geistlichen Lebens liegt — das Gesangsverbot bezieht sich nur auf 
den offiziellen Gottesdienst, in den Hauskapellen, im Garten singen sie polyphon —, 
macht das Beten der Nonnen vielleicht verdienstvoll wegen seines Bußcharakters. 
Aber das Wesen des Gebetes als einer elevatio mentis ad Deum schließt aus, daß 
es zugleich Bußübung sei. Das Nichtannehmen der Choralreformen durch einen 
sonst so kirchlich gesinnten Orden erregt Befremden bei Klerus und Volk und ist 
ein Hindernis für die Ausbreitung des gfegorianischen Gesanges. Der Gründer des 
Ordens von der Heimsuchung, Franz v. Sales, hatte auf der einfachen Rezitatiou 
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bestehen müssen, um das Eindringen der damals so stark verweltlichten Kirchen- 
musik in seine Klöster zu verhindern. Dem gregorianischen Gesang in seiner heutigen 
Form würde er den Eintritt in. die Klöster von der Heimsuchung nicht verwehrt 
haben. Wie sie es auch in manchen anderen Punkten taten, möchten die. Nonnen 
auch hierin vom Buchstaben der Regel zum Geist ihres so kirchlich gesinnten Stifters 
übergehen und ihre Konstitutionen dahin ändern, daß sowohl die aktive Teilnahme 
an den Mysterien als auch die Übernahme des gregorianischen Gesanges gestattel 
ist. — In den Anmerkungen interessante Nachrichten über das Verhalten der Karme- 
litinnen gegenüber Liturgie und Kirchenmusik. A. W. [785 


F. Fritsch, Die Liturgie der Karwoche lebendig gemacht. Die Seelsorge 1 
(1923/24) 265—269. Die liturgische Feier von Quickbornern in Krappitz an der 
Oder: „Die Verbindung religiöser Gemeinschaft in solchem Kreis junger Menschen 
mit dem kirchlichen Leben einer Pfarrgemeinde“ (Hermann Hoffmann). [786 


H. Schroers, Liturgie und Volk. Das Neue Reich 5 (1923) 1015—17. Schroers 
führt hier der Antwort P. Hammenstedes auf seinen ersten Aufsatz gegenüber — 
vgl. Jb. 3 Nr. 608 u. 609 — aus, daß er bezüglich der lit. Bewegung „nur gegen die 
in der Regel bei uns befolgte Methode und gegen ein gewisses Beiwerk, das rein 
äußerlich an die Sache herangetragen worden ist“, „vom allgemein kirchlichen 
Standpunkt aus‘ Bedenken habe. Er findet, daß H. an die Liturgie einen „einseitig 
übertriebenen Subjektivismus‘“ heranttage. Seine Ausführungen fänden ihre Wider- 
legung durch sich selber. In der Liturgie gebe es nur eine Klasse von Menschen, 
an die man sich gleichzeitig richten müsse; die Nichtberücksichtigung des außerlit. 
Gottesdienstes widerstreite dem Verfahren in Holland; die Einbeziehung der Sakra- 
mente und Sakramentalien sei bei der deutschen Bewegung eine nur gelegentliche; 
es bleibe dabei, daß Episkopat und Klerus in Deutschland nicht Träger der Bewegung 
seien; die Unterscheidung von Liturgie und Ritus sei unberechtigt; die Wirkung 
„gewisser Kurse und sogenannter liturgischer Wochen“ werde zu optimistisch be- 
urteilt; auch Laien, die Missale und Brevier besäßen, könnten an Hochamt und 
Chordienst nicht aktiv teilnehmen; die »Katakombengottesdienste« fänden in einem 
abgesonderten Teil der Kirche gleichzeitig mit einem allgemeinen Gottesdienste statt; 
nach dem Ziel, daß die Messe statt nur in der Messe gebetet würde, hätten „ver- 
ständige Seelsorger immer... gestrebt“. „In der ersten Hälfte des vorigen Jahr- 
hunderts hat es in Nordwestdeutschland eine starke liturgische Strömung gegeben, 
die nicht ohne Erfolg an der Verwirklichung arbeitete, und zwar ohne missa reci- 
tata.“ Schroers verweist schließlich auf die bekannte Entscheidung der Ritenkongre- 
gation in Sachen der missa recitata und stellt fest, daß es in Holland sieben Bene- 
diktinerabteien gebe, deren zwei „Töchterniederlassungen‘“ im Rheinland „in durch- 
aus gesunder Weise“ für die Erneuerung des lit. Lebens tätig seien. [Was Holland 
betrifft, so vgl. die Bemerkungen eines Holländers Jb. 3 Nr. 610; wie man bei der 
Betonung des Mysteriengedankens durch Maria Laach von einer nur gelegentlichen 
Einbeziehung der Sakramente reden kann, ist nicht erfindlich; daß das Mönchtum 
Träger der lit. Erneuerung ist, ist nichts Neues in der Kirchengeschichte; es war so 
schon im Altertum, wie die Mönche beweisen, die die Päpste nach Rom an die Basi- 
liken riefen (s. Jb. 3 Nr. 57) usw. O. C.] [787 

H. Platz, Großstadt und Menschentum. Mchen-Kempten 1924. Obwohl auch 
diese Aufsatzsammlung von Platz in einem ihrer Beiträge auf die Vorkriegszeit und 
in ein paar anderen auf die Kriegszeit selbst zurückgeht — zehn von elf Abhand- 
lungen sind schon gedruckt gewesen —, darf sie doch in der Hauptsache als Kind 
der jüngsten Vergangenheit angesprochen werden. Das macht sich wie in ihrer 
Gesamteinstellung so speziell bezüglich der Reflexe fühlbar, die das liturgisch be- 
tonte Denken des Verf. auf manche Dinge wirft, und der »Sicherungen«, die es ihm 
gewährleistet. Bei Paul de Lagarde, dessen „romantische Flucht ins Altgermanische“ 
in eingehender Analyse dargelegt wird, begegnet beispielsweise ein Hinweis darauf, 


Liturgiegeschichte der neueren Zeit. 403 


daß „seine katholisierenden Sympathien“ sich unter anderem in der 1851 von ihm 
besorgten Auswahlausgabe mittelalterlicher Hymnen zeigten. Im Darmstädter 
Sammelband »Der Leuchter« von 1919 vorgetragene Anschauungen über das 
„deutsche Formgesetz“, speziell solche von Troeltsch und Scheler, ablehnend oder 
ergänzend, stellt Platz voll innerer Sicherheit fest: „Wir im Westen und Süden 
fühlen“ keinen „schicksalhaften Zug schärfster innerer Unausgleichbarkeit“; wir 
„fühlen... uns der christlich-gemeineuropäischen Linie nahe, wie wir ja auch täg- 
lich durch den Gottesdienst unserer Kirche uns in dieser Richtung umschaffen 
lassen“, Er verweist in diesem Zusammenhang auf die Oration vom Donnerstag in 
der Passionswoche — ein Gebet der Gesamtkirche. Das Thema »Organisationsarbeit 
und Persönlichkeit« abwandelnd betont er mit ganz besonderem Nachdruck, daß 
wir nur in „liturgisch-eucharistischer Atmosphäre‘, „die Bekennersehnsucht und Ver- 
künderkraft‘ finden, „die wir brauchen, um in den großen geistigen Kämpfen der 
Zukunft bestehen zu können“. Die Notwendigkeit einer „Organisation des Familien- 
gebetes auf liturgischer Grundlage“ wird betont. Die Liturgie habe der jüngeren 
Generation „die Pflicht zum Bewußtsein gebracht, die Naturform in uns-zu über- 
winden“. Sehr kennzeichnend für das trotz seiner durchaus aktiven, positiven 
Gesamteinstellung doch auch ein gewisses Maß von weiterführender Kritik aus- 
schüttende Buch erscheint, daß in dem Romano Guardini gewidmeten, freilich 
knappen Abschnitt ganz das Bestreben, von diesem Autor zu lernen, mit ihm mit- 
denkend ihn zu stützen, die Feder führt. Als ganzer würde unserer Sammlung, man 
darf vielleicht sagen, ihr Herzstück fehlen, wenn nicht ein eigener, verhältnismäßig 
breit gelagerter Abschnitt die »Liturgische Sicherung positiver Zeitelemente« zum 
Vorwurf hätte. In ihm soll gezeigt werden, „daß erst diese einheitliche, eigen- 
ständige, nicht in dialektischer Formulierung, sondern in kultisch-künstlerischer 
Form dargebotene theozentrische Ganzheit und Wirklichkeit [der Liturgie] 
der zeitgeschichtlichen Zersplitterung und Unsicherheit in Ich- und Kultursucht die 
unbedingt notwendige Heilung schafft“. Sehr fein ist anderseits der Einfluß des 
Zeitgeistes auch auf das kirchliche Andachtsleben charakterisiert. „Die Betonung 
des Menschlichen“ in Christus (Herz Jesu-Kult) und den Heiligen glaubt Platz als 
„eine entwicklungsgeschichtlich berechtigte Akzentuierung‘ hinnehmen zu sollen. Er 
wünscht der „liturgischen Linienführung“ aber „klassische Formen und hieratischen 
Rhythmus“, nicht „unklassische Überwucherungen (Barock, Romantik)“ und Be- 
einflussungen durch das „Industriezeitalter“. Der Ruf nach Klassik und „würdiger 
Gestaltung“ wirkt um so eindringlicher, weil er aus einer vielleicht einzigartigen 
Kraft der Einfühlung und zugleich auch aus echt geschichtlichem Verstehen kommt. 
Platz’ gedankenreiches Buch hat nicht zuletzt dem für psychologische Zusammen- 
hänge aufgeschlossenen Liturgiehistoriker mancherlei zu sagen. [788 


E. Przywara S. J., Gottgeheimnis der Welt. Drei Vorträge über die geistige 
Krisis der Gegenwart. Mchen 1923 = Der katholische Gedanke 6. Auf die Frage 
„nach der inneren Denkform und nach dem besonderen Ethos der lit. Bewegung“ 
antworten diese Vorträge mit der Aufweisung von drei „Komponenten“ des „Psycho- 
gramms‘“ der Bewegung: „Wille zur Form gegenüber freiwachsendem Leben, Wille 
zur Gemeinschaft gegenüber einseitigem Individualismus, Wille zur in Gott ruhenden, 
selbstwertigen vita contemplativa gegenüber der Verzwecklichung einer übersteigerten 
vita activa.“ P. sieht in dieser dreifachen Willensrichtung auch erhebliche Nachteile, 
denen er u. a. mit den Fragen begegnen will: „... wäre... mit der Liebe zur 
Liturgie... der Wille zur Form so unlöslich verbunden, wie es jetzt noch den An- 
schein hat?“ ‚„...könnte sie nicht vielleicht gerade in unerforschten Tiefen jene 
Gegensatzspannungen und unendlichen Weiten des flutenden Lebens tragen, nach 
denen selbst der energischste Wille zur Form doch immer noch geheime Sehnsucht 
trägt?“ „Könnte sie... nicht doch vielleicht die Gemeinschaft in der Weise betonen, 
daß sie... nur das »Klingen« der tiefen Einsamkeit der Seele mit ihrem Gott sei... .?“ 
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„Könnte die Liturgie... nicht vielleicht eine solche vita contemplativa in sich 
bergen ...., die im Grunde nichts ist als die tiefe Erneuerung menschlicher vita activa 
im actus purus der Gottheit, ...eine anbetende Ruhe vor Ihm, um... diese an- 
betende Ruhe selber einströmen zu lassen in das tägliche Schaffen und Wachsen, 
daß Leben Anbetung sei und Anbetung Leben, Arbeit Gebet sei und Gebet Arbeit?“ 
(Vgl. oben Nr. 7—10.) [789 
M. Adam, Die geistigen Strömungen im deutschen Katholizismus. Die Tat 15 
(1923/24) 721—735. Zutreffende Bemerkungen zur liturgischen Bewegung sind hier 
mit dem freilich etwas unsicher anmutenden Versuch vermengt, sie zu einer „neu- 
mystisch-liturgischen“ umzutaufen und als „katholischen Exponenten der weite 
Kreise aller Konfessionen erfassenden Idee des Mystizismus‘ zu bewerten. [790 
K. Freckmann, Gedanken zur Ulmer Tagung. Jahrbuch des Verbandes der 
Vereine kath. Akademiker zur Pflege der kath. Weltanschauung 1923, 165—171. Vom 
inneren Verbundensein der Teilnehmer im Kult der hl. Eucharistie. Die gedankliche 
Pflege des Liturgischen in den Vorträgen von Abt Ildefons Herwegen O.S.B. („Das 
Mysterium, die Seele des katholischen Wesens“), Erich Przywara S. J. (,„Gott- 
geheimnis der Seele.“ Vgl. Nr. 789), Romano Guardini („Liturgische Bildung“). 
Kirchenmusikalisches Leitmotiv der Tagung: Pflege des römischen Chorals, der 
Meisterwerke Palestrinas und der großen Renaissancekomponisten, aber keine Be- 
schränkung in der Komposition auf die Palestrinazeit, denn „tiefste Frömmigkeit 
und fejuster Sinn für die Liturgie“ lassen „sich auch in den Formen des modernen 
Orchesters und des modernen Chors ausprägen‘. [791 
Al. Mager O.S.B., Eindrücke von der Herbsttagung des Verbandes katholischer 
Akademiker in Ulm (10.—16. August 1923). Ben. Mschr. 5 (1923) 395—404. Den 
Auftakt der Tagung bildete die Festrede des Abtes I. Herwegen über das christl. 
Mysterium (s. Nr. 2). „Gemeint ist die objektiv vollzogene Kulthandlung im Gegen- 
satz zur seelischen Innerlichkeit, die objektive Gnade gegenüber der subjektiven An- 
eignung des göttlichen Lebens.“ Nachdem M. so die Absichten dieses Redners und 
anderer Vortragenden falsch charakterisiert hat, hat er es leicht, gegen angebliche 
„Objektvergötterung und Gemeinschaftsvergötterung“ zu protestieren. Aus den nicht 
ganz klaren Ausführungen M.s geht soviel hervor, daß er auf dem Standpunkt des 
seit der Renaissance herrschenden Individualismus steht, für den schließlich die 
Einzelseele „höchste Objektivität“ und letzter Gemeinschaftszweck ist; daß er also 
den Weg der Liturgie, durch Normierung an dem göttlichen Logos der liturg. Hand- 
lung die Persönlichkeit und die Gemeinschaft zu konsekrieren, nicht erfassen kann. 
0,.G,,, #1292 

Mitteilungen des Verbandes der Vereine katholischer Akademiker zur Pflege der 
katholischen Weltanschauung. H. 8. 1923. 9. 1924. Die öffentlichen Urteile über 
die Ulmer Tagung betonen auch nachdrücklich: ihren liturgischen Gehalt. Liturgische 
Vorbereitungen für Dresden. Der Plan eines Laienbreviers. [793 
P. Parsch, Was die liturgische Bewegung will. Klosterneuburger Liturgie- 
Kalender für das Kirchenjahr 1924 verbunden mit dem deutschen Direktorium für 
die Gesamtkirche. Klosterneuburg (1923). Die lit. Bewegung will den gesamten 
Gottesdienst der Kirche verstehen lernen. Sie schult notgedrungen zuerst einen 
kleinen Kreis, um ihn dann zum Sauerteig für die ganze Pfarrgemeinde zu machen. 
Sie bringt auch dem Volksgottesdienst „Anregung und Veredlung‘“; „das Kirchen- 
jahr... wird zu volkstümlichen und dramatischen Andachten anregen, wie solche 
im Mittelalter so mannigfaltige Blüten gezeitigt haben“. Sie hält sich genau an die 
Bestimmungen der Kirche; nur „gewisse Auswüchse und Extreme‘ werden von Rom 
abgelehnt. Das Ästhetische ist ihr nur Mittel zum Zweck. — Die Abhandlung bildet 
den Einleitungsaufsatz des Klosterneuburger Kalenders, der in seinem ersten Teil ein 
deutsches Kalendarium — eine für die Gesamtkirche giltige Fortsetzung des Direc- 
toriums für 1923 — mit „Wochen-“ und „Festgedanken“ enthält. Die Aufsätze des 
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zweiten: Teils, soweit sie im folgenden nicht eigens verzeichnet sind, haben mehr 
praktischen Charakter. [794 

P. Parsch, Unsere Liturgiegemeinden [in Österreich]. Klosterneuburger Liturgie- 
Kalender 1924. Die liturgische Bewegung in Österreich begann hach dem Kriege mit 
der Herausgabe billiger Meßtexte für die Sonn- und Feiertage durch P. Wilhelm 
Schmidt S.V.D. Seit der Fastenzeit 1920 gibt es in Klosterneuburg einen liturgischen 
Zirkel, aus dem die Liturgiegemeinde Klosterneuburg entstand. Sie umfaßte Per- 
sonen aller Stände vom Professor bis zum Dienstmädchen. Aufführung von lit. 
Weihespielen als Anschauungsunterricht für die Messe. Inzwischen von anderer 
Seite lit. Vorträge in Wien. Seit 1922 in Klosterneuburg volksliturgische Messen: 
Die Gemeinde nimmt „an der Handlung des Priesters singend, sprechend, handelnd, 
gebend und empfangend“ teil. 1922 entstand auch die Liturgiegemeinde St. Anna in 
Wien. Beide Liturgiegemeinden griffen, um die gesamten Festliturgien zu erleben, 
nach dem Brevier. Liturgische Triduen und Wochen. 1923 als dritte Liturgie- 
gemeinde Gershof, zum erstenmal eine Pfarre. In Klosterneuburg jüngst lit. An- 
dachten: Die einzelnen Teile des Stundengebetes werden erklärt und gemeinsam 
gebetet, die Vesper auch deutsch gesungen. [795 

K. Lechner, Die liturgische Bewegung in der studierenden Jugend [Österreichs]. 
Klosterneuburger Liturgie-Kalender 1924. Für Akademiker zuerst »Liturgische Exer- 
zitien« Ostern 1920 in St. Gabriel bei Wien; seit 1922 auch in Seckau. Vereinzelt 
Chormessen (‚„liturgische Messen“, missae recitatae), in Fastenzeit und Advent als 
Abschluß einer nächtlichen Anbetung. 1921 Gründung der liturgischen Urgemeinde 
in Wien, der weitere lit. Gemeinden folgten (Chormessen und Aussprachen d. h. 
meist Meßerklärung). Der Christlich-deutsche Studenten [= Mittelschüler]-Bund »Jung- 
Österreich« und der »Neuland«-Verband gruppieren ihre Tagungen desgleichen um 
Chormessen und Sakramentenempfang. Liturgische Abende mit Erklärungen, Schrift- 
lesung und Komplet. Im Gegensatz zur bisherigen Abgeschlossenheit geht neuestens 
„ein starker Zug dahin“, die Bewegung in den Pfarrverband hinauszutragen. Letztes 
Ziel wird immer mehr das Streben nach dem »Jliturgischen Menschen«. [796 

A. Wintersig O. S. B., Liturgische Bestrebungen in Ungarn. Benedikt. 
Monatschr. 5 (1923) 431 f. Aus einer Art Choralbewegung herausgewachsen, wurde 
die Bewegung nach dem Kriege namentlich durch F. X. Szunyogh O.S.B., Mönch 
von Pannonhalma, angeregt. Übersetzung religiöser Bücher liturgisch eingestellter 
deutscher und belgischer Verfasser; Flugschriften; Plan einer Zeitschrift »Katho- 
lisches Apostolat«. Ein neugegründeter Verband der Oblaten des hl. Benedikt soll 
„einen günstigen Nährboden ... für die lit. Frömmigkeit“ schaffen. A. Mihälyfi O. Cist. 
gab 1923 seine an der Universität Budapest gehaltenen Vorlesungen unter dem Titel 
»A nyilvänos Istentisztelet« (Der öffentliche Gottesdienst) in dritter Auflage heraus. 
1923 in Päpa erste liturgische Woche durch P. Szunyogh unter Beteiligung von 
Bischöfen. [797 

P. v. Olasz S.J., Liturgisches Apostolat und Katechetinnenarbeit in Ungarn. 
Stimmen der Zeit 54 (1923/24) 151—154. „Das liturgische Apostolat will nicht bloß 
viele fromme Männer, Frauen und Jugend, die das liturgische Leben aus ästhetischen, 
ja hie und da aus sentimentalen Gründen [!! Der Referent] pflegen, sondern auch 
[!Der Ref.] solche, die sich mit Hilfe der Liturgieals Laienapostel 
zu betätigen wünschen.“ [798 

J. van Ginneken S.J., Die Konversionsbewegung in Holland. Stimmen der 
Zeit 54 (1923/24) 1—19. Die Katechetinnen zur Bekehrung der Niederlande zum 
wahren Glauben zerfallen in tätige und beschauliche Mitglieder; letztere haben Chor- 
gebet. Die Katechetinnen betreuen verwahrloste Kinder, die in die Gruppen der 
Neulinge, Eingeweihten und Auserwählten geschieden sind. Die Auserwählten werden 
in die Meß-, Taufliturgie und das Kirchenjahr eingeführt. „Die Aufnahmefeierlich- 
keiten werden nach Möglichkeit in Einklang gebracht mit der Katechumenatliturgie 
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der ersten christlichen Zeit.“ Geistliche Übungen für nichtkatholische Frauen mit 
ihren katholischen Freundinnen in einem Schwesternhaus bei Nymwegen: Jeden 
Nachmittag auch eine liturgische Konferenz. [799 

[W.) Stockums, Eindrücke von der holländischen Seelsorge. Kölner Seelsorge- 
blätter 1 (1923) 36—39. Gottesdienst streng nach der römischen Liturgie; auch bei 
den Nachmittagsandachten (abgesehen vom Rosenkranz) fast nur lat. Gebete und 
Gesänge. [800 

H. Keußen, Die Birgittabewegung in Schweden. Internationale kirchl. Zeitschr. 
13 (1923) 201—203. Birgittabewegung nennt man das in Schweden von Vadstena 
am Wettersee ausgehende Bestreben, den protestantischen Gottesdienst „zu ver- 
schönern und zu erheben“. In der zweitletzten Juliwoche unter den Auspizien der 
Privatvereinigung Societas sanctae Birgittae 550. Jahrgedächtnis der Heiligen ge- 
meinsam begangen von schwedischen Lutheranern und einigen Katholiken, darunter 
zwei ausländischen Ordensschwestern. Matutin nach dem einfachen Morgengebet- 
Ritus des Kirchenhandbuchs, aber mit Kreuzzeichen; Kranzniederlegung am Reli- 
quienschrein; feierliche Vesper. Keine Hinwendung zum Katholizismus. [801 

B. Vogt O.F.M., Die Provinz vom hl. Namen Jesu in Nordamerika. Franzisk. 
Studien 10 (1923) 142—157. In New York sog. Nacht- und Mittagmessen. Sonntag 
morgens 21% Uhr Singmesse mit Predigt für die Angestellten der großen Zeitungen, 
die bis 2 Uhr gearbeitet haben. Ähnlich an nur kirchlichen Feiertagen 12 Uhr 
20 Minuten mittags Messe für die in Hotels und geschäftlich Tätigen, die dann 
Mittagspause haben. Um dieselbe Zeit Messe an den Werktagen der Quadra- 
gesima. [802 

G. Goyau, L’effort catholique dans la France d’aujourdhui. Paris (1922). „Le 
service de idee catholique dans les diverses professions intellectuelles prend... 
l’aspect d’une fervente liturgie, dont periodiquement, au pied de l’autel, on veut, tous 
ensemble, mediter les exigences et comprendre plus pleinement la portee.“ [803 

P. Batiffol, Cinguantenaire de la restauration a Paris de la liturgie romaine. 
Rev. des Jeunes 14 (1924 10. Apr.) 5—22. Predigt vom 13. März 1924 in der Kirche 
Saint-Roch zu Paris. L. G. [804 

A. C., Cinquantenaire de la restauration du rit romain dans le diocese de 
Paris. Le Vie et les Arts lit. 10 (1923/24) 328—332. Nach Pius V. war die Pariser 
Lit. mit röm. Bestandteilen vermischt worden; die neue Lit. erhielt ihre endgültige 
Form durch Mgr. de Vintineille 1736 und 1738. Am Ende des 18. Jh. hatten 
28 französ. Diözesen die Pariser Bücher angenommen. Als 1840 Gu£ranger sie 
angriff, verteidigte sie Affre 1843. Mgr. Guibert führte 1874 die röm. Lit. ein. 
Diese ist mit gallikan. Bestandteilen versetzt. 0. C. [805 

[Fr. X. Szunyogh O.S.B.,] Elöadäsok A Kath. Liturgidr6l (21.—27. Jan. 1924). 
Budapest 1924. Bericht über eine liturg. Tagung in Budapest im Jan. 1924. Im Nov. 
fand eine 2. statt. 0. C. [806 

H. Graf .Lerchenfeld-Köfering, Meine Reise durch die Vereinigten Staaten. 
Hochland 21 I (1923/24) 25—34, 163—171, 278—287, 397—414. „In Amerika habe 
ich keine besonderen liturgischen und künstlerischen Bestrebungen getroffen; manches 
gemahnt dort an westeuropäische Einflüsse; kleine rote und blaue Ampeln an Stelle 
der Opferkerzen, harmonisches Läutwerk an Stelle des Ministrantenglöckchens haben 
sich als Stilsünden verbreitet. Dafür ist die Haltung der Besucher während der 
Messe gemessener als bei uns; Sitzen und Knien sind genau geregelt.“ . „Ausschließ- 
licher gregorianischer Choral scheint mir die Gottesgabe der Harmonie zu Unrecht 
zu verschmähen.“ [807 

M. Schian, Die Reform des Gottesdienstes und die hochkirchliche Bewegung. 
Gießen 1922. Nach ihren ursprünglichen, durch die Gründungsversammlung von 
1918 schon abgeänderten Leitlinien „wünscht“ die hochkirchliche Bewegung, „daß 
die evangelische Kirche von der römischen lerne, in ihren Gottesdiensten (durch 
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Kirchen- und Altarschmuck, priesterliche Gewandung u. a.) dem Sinn für das Schöne 
Rechnung zu tragen und den heiligen Inhalt stets auch in heiligen würdigen Formen 
darzubieten“. ‚Jedem, der diese Gottesdienste erlebt oder ihre Ordnungen liest, 
muß dabei die sehr kräftige Anlehnung an die gottesdienstliche Praxis der katho- 
lischen Kirche auffallen.“ „Die einzelnen liturgischen Bestandteile“ haben die „aus 
der katholischen Liturgie bekannten Namen“. Altargesang des Liturgen; Psalmodien 
und Wechselgesänge; Diakon, Chorknaben; Albe und Stola, sogar Kasel. Eucha- 
ristische Gegenwart Christi. Statt des rationalen Moments wünscht Rud. Otto im 
Gottesdienst mehr das Numinose betont, auch sonst wird der Ruf laut: „Mehr An- 
betung.“ Schian selbst lehnt alles Katholisierende ab, beschränkt sich auf allge- 
meine Forderungen wie Volkstümlichkeit, Schönheit, Selbsttätigkeit der Gemeinde, 
Stimmung heiliger Ehrfurcht. [808 

Bronisch, Vom 5. Hochkirchentag in Berlin. Die Hochkirche 1923, 153—155. 
Typisch für die lit. Bestrebungen der Hochkirchler. Man vgl. auch wieder die Zeit- 
schrift »Die Hochkirche« als Ganzes. [809 

F. Schubert, Hochkirchliche Bewegung und Katholizismus. Theolog.-prakt. 
Quartalschrift 77 (1924) 578—585. Die Liturgie der Hochkirchler übersetzt oder 
paraphrasiert zu einem geringeren Teil die lateinisch-katholische Liturgie, „natürlich 
mit Weglassung oder Umdeutung der spezifisch katholischen Teile“. „Ferner ist 
eine starke Benützung griechischer Liturgien, besonders der im 8. Buch der Aposto- 
lischen Konstitutionen überlieferten Pseudoklementinischen sowie der sogenannten 
Basilius- und Chrysostomusliturgie festzustellen.“ In der Literatur der katholischen 
Aufklärungstheologie gebe es manche ähnliche Versuche. Der Entwurf eines Evan- 
gelischen Hochamtes von M. Leuner — veröffentlicht in der »Hochkirche« 1923 — 
bringe „teilweise direkte Übersetzungen aus der Klementinischen Liturgie und starke 
Anklänge an alte Stücke der römischen“. Das Brevier beruhe hauptsächlich auf dem 
Breviarium Romanum. Die hochkirchliche Bewegung sieht also in der katholischen 
Liturgie ein Stück alten, wenn auch nicht ganz rein erhaltenen Christentums und 
hat „Verständnis für die psychologische Seite des Kultes“. [810 

J. Grendel S.V.D., Katholizismus und Protestantismus in der Gegenwart. 
Theolog.-prakt. Quartalschrift 77 (1924) 489—507. Mit leichter Kritik durchsetzter 
Bericht über das gleichnamige Buch von Hermelink. Die liturgische Bewegung wolle 
die jetzige Form der Liturgie durch den Einblick in den Zusammenhang mit dem 
Früheren und Anfänglichen tiefer erschließen, nicht durchweg, wie H. meine, auf 
„Riten der Vergangenheit“ zurückgreifen. Auch, was H. über die Stellungnahme der 
Gebildeten zu den feierlichen Hochämtern schreibe, sei nicht ganz richtig. „Die 
Beobachtungen und Erfahrungen in großen Kirchen, wie z. B. in der Kirche des 
Missionshauses St. Gabriel bei Wien, mit ihren regelmäßigen feierlichen Gottes- 
diensten sprechen direkt für das Gegenteil.“ „Dem Gemeinschaftserlebnis endlich 
die. Privatmesse zu opfern, erschiene uns als ein übertriebener Purismus.“ Und 
zwar aus Gründen der Frömmigkeit, denn auch die Privatmesse sei „aus bestimmten 
Gedanken heraus geschichtlich geworden“. [811 

H. Hermelink, Katholizismus und Protestantismus in der Gegenwart, vornehm- 
lich in Deutschland. 2. erw. Aufl. Stuttgart-Gotha 1924. Fügt an den unveränderten 
Abdruck der ersten Auflage noch einige neue, zuerst wieder in der »Christlichen 
Welt« erschienene Kapitel an, die nicht speziell im Dienste der Liturgie stehen. [812 

Steinbeck, Liturgische Bestrebungen der Gegenwart. Neue Kirchl. Zschr. 34 
(1923) 483—513. Bespricht die wissenschaftlichen Leistungen und praktischen 
Reformvorschläge der letzten Jahre, soweit sie von protest. Seite ausgehen. Wetters 
Mysterien und Das christl. Opfer bedeuteten einen Fortschritt; sehr zu empfehlen für 
die „leider“ vorhandenen Bewunderer der aus heterogenen Bestandteilen zusammen- 
gesetzten, ungeordneten, nur dem Forscher verständlichen (1?) Messe (484 f.). Durch 
Althaus, Kirchl. Kollekten des 16. Jh. (Lpz. 1919) sei — gegen Drews — er- 
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wiesen, daß die evang. Kirche viel mehr Neues geschaffen, als Altes aus dem Katho- 
lizismus übernommen habe (487). Bei Besprechung der praktischen Bemühungen 
neuerer Zeit werden behandelt die Forderung nach strengerer Einheit der gottes- 
dienstlichen Feier (Th. Voss, Der Gottesdienst als liturg. Einheit. Gött. 1915), die 
hochkirchl. Bewegung, der Anbetungsgottesdienst oder „schweigende Dienst‘ (R. Otto; 
Altmann-Blümel), die Symbolik im Sinne von Strewe (s. Jb. 3 Nr. 1), die Jugend- 
gottesdienste. St. macht die meisten dieser Vorschläge zu seinen eigenen, ist aber 
immer bemüht, das, was ihm zu äußerlich, zu „katholisch‘ vorkommt, abzuziehen. 
Th. Kl. [813 

H. Hoffmann, Rittelmeyers liturgische Bewegung. Die Seelsorge 2 (1924/25) 
8—13. Rittelmeyer „stößt sich nicht daran, Anleihen bei der katholischen Liturgie 
zu machen. Er erzieht auch die Seinigen zur Freiheit von solchen Bedenken.“ Ander- 
seits geht ihm und seiner »Christengemeinschaft« (ihr Organ: »Zur religiösen Er- 
neuerung«) die Weltanschauung der Kirche gegen die Wahrheit und ihre Seelen- 
führung gegen die Freiheit. [813 a 
P. Simon, Kirchliche Einigungsbestrebungen in England und Deutschland. 
Theologie u. Glaube 16 (1924) 291—314. Die ritualistische Bewegung in England 
galt nicht nur der Wiedereinführung katholischer Riten, sollte „vielmehr durch die 
äußeren Formen... Zeugnis“ geben „von dem durch sie symbolisierten Glauben“. 
In erster Linie handelte es sich ja um Riten, die mit der Eucharistie zusammen- 
hingen, wobei man eine Rubrik des Elisabethanischen Prayer-Book für sich an- 
führen konnte. Neuestens „starke Anlehnung“ des Ritualismus „an die nachtriden- 
tinische römisch-katholische Frömmigkeit“. Während auch die Liturgie der eng- 
lischen Staatskirche ‚eine katholische Auslegung zuläßt“, übernahmen die Ritua- 
listen „nach und nach alle liturgischen und Frömmigkeitsformen des kontinentalen 
Katholizismus in die englische Kirche“. „Durch die Liturgie... hat sich katholisches 
Bewußtsein in England“ von jeher ‚„fortgepflanzt“. Dagegen in Deutschland nur 
wenig „Ansätze zu einer katholischen Auffassung der Liturgie und des Kultus“. [814 


H. A. Krose S. J., Kirchliches Handbuch für das katholische Deutschland. 
Ergänzungsheft zum elften Band (1922—1923): Nachträge 1923—1924. Frbg. 1924. 
Siehe Jb. 3 Nr. 619. [815 

R. Grosche, Vom Erlebnis der Gemeinschaft. Gemeinschaftsbühne und Jugend- 
bewegung. Sammelband 1924 der Zeitschrift des Bühnenvolksbundes 8—11. „Nicht 
zufällig nähert sich das Spiel der Jugendbewegung der Liturgie. Man spürt die 
Wesenszusammenhänge. Auch hier wiederholt sich etwas: Das Spiel ahnt seine Ur- 
sprünge wieder. Je näher das Spiel dem Wesen der Liturgie steht, um so sicherer 
und tiefer ist seine Wirkung in der Jugendgemeinschaft.“ [816 

L. G(ille)t O.S.B., La liturgie @ &tranger. La Vie et les Arts lit. 10 (1923/24) 
40—46. Unter diesem Titel soll von jetzt ab alle 2 Monate eine Chronik der 
liturg. Bewegung und Literatur außerhalb Frankreichs erscheinen, die 
bes. die Ideen herausarbeitet. G. spricht hier von der Arbeit für die Lit. inRom, 
Italien. Mit an erster Stelle steht Belgien, wo Dom Lambert Beaudouin vom 
Kaiserberg in Löwen unermüdlich für die Lit. arbeitet, bes. für die Theologie der 
Lit. „...il faut... atteindre le contenu th&ologique objectif de la liturgie, retrouver 
dans le moindre rite Fidee dont il est le symbole...“ In Holland ist die Arbeit 
vor allem aufs Praktische gerichtet, hauptsächlich vom Weltklerus getragen. „Lit. 
Gesellschaft vom hl. Willibrord.‘“ Liturgisch Tijdschrift, Maandschrift voor liturgie. 
In England keine eigentliche lit. Bewegung, aber viel Interesse für den Ritus; das 
Interesse geht nicht auf das christl. At, sondern das MA. Die Liturgiewiss. hat die 
Lücke E. Bishops noch nicht ausgefüllt. Dom Connolly leistet sehr Gutes. Mehr 
als die Katholiken leisten die anglikan. Society for promoting Christian Knowledge, 
Henry Bradshaw Society, Alcuin Club. — Hervorragende Arbeit wird inDeutsch- 
land für die Lit. geleistet, von Beuron, Siegburg, bes. von Maria Laach unter Abt 
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Ildefons Herwegen aus. Verein zur Pflege der Liturgiewiss. Liturgiegesch. Quellen, 
Untersuchungen, Jahrb. f. Liturgiewiss. Ecclesia orans. Die Bewegung, die bes. auf 
die Intellektuellen und die Jugend wirkt, ist gekennzeichnet durch die Rückkehr 
zum alten Christentum, durch die Bemühung, die Beziehungen der Lit. zur Antike 
und zu den Mysterien darzulegen, durch das Suchen nach einem objektiven Lebens- 
stil. Streben nach einer christozentrischen Kirchenkunst, Meßopferkirche (van 
3 Acken). In der Paramentik vornehme Einfachheit. Beuroner Kunst, Kelche von 
S. Kraemer. Lit. Bildung der Künstler; „die Tragik durch die Verklärung über- 
winden“. — Überall tritt der Gedanke hervor: Die Anfänge, die ersten Jahrhunderte! 
Wie richtig dieser Gedanke ist, zeigt das Wort eines so klaren Kritikers wie 
G. Morin: L’ideal monastique et la vie chretienne des premiers jours (1914) 83. — 
Ebda 135—141 berichtet G. über lit. Bestrebungen in Italien, Spanien, 
Flandern. — Neues Interesse für die orientalischen Riten, bes. in Rom. 
Kongregation pro Ecclesia orientali, päpstl. oriental. Institut; 2 neue, 1923 entstandene 
Zeitschriften: Orientalia christiana vom päpstl. or. Institut hg. unter Leitung des 
P. Michel d’Herbigny und Studion, Bulletin der byzant. Kirchen, geleitet von P. Kyrill 
Karalevskij. — In Rußland Suchen nach einer Lösung für den kathol. Ritus. 
Die russische Liturgiewissenschaft müßte noch mehr in der unsrigen benutzt werden; 
auch praktisch würde die oriental. Lit. uns vieles zu sagen haben; vom 6.—15. Jh. 
war die byzantinische Geistigkeit wesentlich liturgisch. — Ebda 231—235 über die 
Auffassung des P. Maurice de la Taille S. J. über Les offrandes de messes (Gre- 
gorianum 1923 Sept. u. Dez.): sie sind eine Oblation der Materie des eucharistischen 
Opfers an Gott durch die Gläubigen, von der Gott dem Priester einen Teil gibt; ferner 
über desselben Meßopfertheorie nach dem Werke Mysterium fidei. De augustissimo 
Corporis et Sanguinis Christi sacrificio atque sacramento elucidationes L, in tres 
libros distinctae (Paris 1921): Coena und Messe sind keine Immolationen, aber 
Oblationen. In der Coena opferte sich Christus selbst als einer, der immoliert 
werden sollte; in der Messe wird er durch uns geopfert als Immolierter, als im 
Zustande des Opfers befindlich (uietima); dieser Zustand ist ewig durch die Annahme 
Gottes und die Glorie. Er ist das himmlische Opfer. Die Messe aktualisiert die einzige 
Immolation und macht daraus eine neue Oblation. — Ebda 325—-328: Jan. 1924 lit. 
Woche in Catania. In Madrid Hochschule für Kirchenmusik gegründet. In Mailand 
eine Kunstschule Beato Angelico. In Brüssel lit. Kunstausstellung. — Beziehung der 
Lit. zur Antike, im Anschluß an Jb. 3 S. 1 ff. — Das 6. Zentenar der Kanonisation 
des hl. Thomas von Aquin erinnere daran, daß die lit. Frömmigkeit ihm viel zu ver- 
danken habe, bes. wegen seiner Behandlung des Kultes in der Summa. Die Lit. müsse 
sich an das Verbum halten gegenüber den Gefahren des Historizismus, Ritualismus, 
Snobismus. — Ebda 422—426: Liturg. Kongresse in Italien; Zeitschriften; die 
wissenschaftliche Seite könnte besser betont werden; daß der „einseitig abschaffende 
Kampf“ in Italien nicht wütet, beweist ein Blick in die Kirchen. Pflege des gregor. 
Gesangs in den Schulen auf Anordnung des Ministers Gentile. In der Diözese Lugano 
wird der ambrosian. Ritus allmählich eingeführt. Italien. Übersetzung des ambros. 
Meßbuchs erschienen. — In Deutschland im Grünewald-Verlag altchristliche 
Gebete herausgegeben; im Theatinerverlag liturg. Kreuzweg von A. Manser O.S.B.; 
Kreuzweg von R. Guardini ohne liturg. Charakter. Weihn. 1923 im Kölner Dom 
Pontifikalamt an altchristlichem Altar. Abt Herwegen über kirchl. Kunst. Lit. Be- 
wegung in’Österreich, bes. unter Akademikern; ferner in Ungarn. In Eng- 
land Bemühungen für den gregor. Gesang. (Der neue Jahrgang setzt die Berichte 
nicht fort.) 0.C. [817 
Gregorius O.S.B., II movimento liturgico in Italia. La Scuola Catt. VI S. 

vol. 3 (1924) 292—306, 386—396. Die lit. Bewegung in Italien kann in kurzer Zeit 
auf große Erfolge hinweisen. Das verdankt sie in erster Linie der Vermeidung von 
Übertreibungen und Polemiken, die nur zu leicht das edle Bestreben in ungünstigem 
Lichte erscheinen lassen. Dazu kommt die mehr praktische Einstellung der Bewe- 
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gung, während in anderen Ländern die» wissenschaftliche liturgiegeschichtliche For- 
schung mehr in den Vordergrund tritt. Die lit. Bewegung in Italien verwertet die 
Ergebnisse dieser Forschung in. praktischem Sinne, wie der Liber Sacramentorum 
des Abtes Schuster zeigt, in dem die Wissenschaft ebenso auf ihre Rechnung 
kommt wie das religiöse und asketische Moment. Ferner liegt die lit. Bewegung 
Italiens hauptsächlich in den Händen der Pfarrgeistlichkeit. Die lit. Literatur hat 
Werke mit wissenschaftlichem Charakter aufzuweisen, wie den bereits genannten 4 
Liber Sacramentorum, das Werk des Abtes CGaronti, Il sacrificio cristiano e 
la liturgia: della Messa, verschiedene Artikel der Eph. liturgicae;, mehr asketisch 
gerichtet sind die lit. Veröffentlichungen der Abtei S. Giovanni Evangelista in Parma, 
die neben der Rivista Liturgica auch ein Bollettino Liturgico herausgibt. Msgre. 
P. Pezzali von Cremona hat Goussens lit. Werk ins Italienische übersetzt: 
Istruzioni liturgiche popolari (Torino 1923). Die lit. Bewegung wird von den 
Bischöfen unterstützt. Kardinal La Fontaine führte nach dem Vorbild des 
hl. Gregorius die Fastenstationen in Venedig ein. Die Wichtigkeit der vita liturgica 
betont Kard. Masalli Rocca, Erzbischof von Bologna, im Fastenhirtenbrief 1923. 
Er geht von der These aus, daß die Lit. ein System übernatürlicher Pädagogik von 
großer Schönheit und unvergleichlicher Wirksamkeit ist. Wenn es dem Volke am 
Glauben fehlt, so kommt das auch von einer Vernachlässigung des lit. Lebens her. 
Gerade an der Lit. soll das Volk die Schönheit unseres Glaubens erkennen und im 
Gesang und dem Glanz der christl. Feste sie erleben. Die lit. Bewegung wurde 
mächtig gefördert durch die Kongresse, bes. durch den Eucharistischen Kongreß 
von Genua, auf welchem die Wichtigkeit des Verständnisses der hl. Messe und des 
Missale hervorgehoben und den Geistlichen die Erklärung der Lit. ans Herz gelegt 
wurde, und den 13. Nationalkongreß für kirchl. Musik in Vicenza (September 1923), 
welcher unter anderem auch die aktive Teilnahme des gläubigen Volkes am lit. 
Gesang zur Sprache brachte. Schließlich verdient noch die lit. Woche in Catania 
Erwähnung, deren Zustandekommen dem Kardinal Naon zu verdanken ist; dieselbe 
behandelte die Grundbegriffe der Liturgie, die lit. Zeiten, Handlungen, Orte usw. 
H. H. [818 
Ath. Wintersig O.S.B., Liturgische Erneuerung. Anzeiger f. d. kath. Geist- 
lichkeit Deutschl. 43 (1924) Nr. 5 S. 1—2. Kurze, treffende Übersicht über Geschichte 
und tragende Ideen der „lit. Bewegung“ in Deutschland. 0.:C. [819 
A. Grazioli, /! movimento liturgico di Maria Laach. Scuola catt. 52 (1924) 
415—424. Der Verf., Professor am Seminario vescovile zu Verona, berichtet mit 
großem Verständnis, freudiger Zustimmung und aus eigener Erfahrung heraus über 
die Entwicklung, die Leitideen und Veröffentlichungen der von Maria Laach aus- 
gehenden sog. liturgischen Bewegung. Er arbeitet die dadurch erfolgte Vertiefung 
der Liturgieauffassung heraus, zeigt ihren praktischen Wert und wünscht, daß sie 
auch für Italien fruchtbar werde, 0. C. [820 


Pastoralliturgik. 
Von Athanasius Wintersig O.S.B. 


Fr. Schubert, Die Zukunft der Pastoraltheologie (Theol. u. Glaube 16 [1924] 
119—129). Spricht auch über die Möglichkeit einer Pastoralliturgik. Zu seinen Be- 
denken vgl. den Artikel oben $S. 153 fl. [82i 

Fr. Schubert, Zur liturgischen Bewegung (Die Seelsorge 1 [1923] 66—70). 
Weist auf die volksliturg. Bestrebungen hin, die Schrörs in seinem Jb. 3 Nr. 608 
erwähnten Angriff auf die deutsche liturg. Bewegung übersehen hatte, ohne aber 
im einzelnen die Verfehltheit des Schrörsschen Standpunktes zu erkennen. [822 
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R. Guardini, Liturgische Bildung. Versuche I (Rothenfels am Main 1923). 
Die Schrift „will den einzelnen und die Gesamtheit zu jener Weise geistlichen Ver- 
haltens erziehen, wie sie eben das Wesen liturgischen Lebens ausmacht“. Sie will 
helfen, daß wirklich liturgisches Leben erstehe, zumal im Alltag der Pfarrgemeinde. 
Der Untertitel „Versuche“ kann es rechtfertigen, daß das Ringen mit den Problemen 
noch sehr im Vordergrund steht. Die Schrift ist mehr pädagogisch als liturgisch. 
Der Nachdruck liegt auf „Bildung“. Die Frage, wie der Mensch zur Liturgiefähig- 
keit zu erziehen sei, wird überwachsen von der anderen, wie der Mensch durch die 
Lit. zum wahren Menschtum erzogen werden könne. Und zwar nimmt Gu. die Lit., 
insoweit sie ein natürlicher Erziehungsfaktor ist, und begnügt sich wenigstens in 
diesem ersten Bändchen mit Hinweisen auf das Sakramental-Übernatürliche. 
Weiterhin vermeidet er ein Eingehen auf die konkrete, heute gültige Lit., sondern 
benützt sie nur, um an ihr das Wesen aller Lit. deutlich zu machen. Ja, man 
könnte meinen, die geltende Lit. habe nach Gu.s Ansicht einen sehr relativen 
Charakter, und die Entwicklung dränge schon zu einer neuen. Diese allgemeinen 
Bemerkungen waren notwendig, um den Charakter und „problemtheoretischen Ort“ 
der Schrift zu umreißen. Innerhalb des gezeichneten Rahmens finden die auf- 
tauchenden Fragen eine sehr tiefgründige Behandlung. Ein wirkliches Studium der 
Schrift ist geeignet, der Seelsorge zu zeigen, welche Wegrichtung sie einzuschlagen 
habe, um in der Gemeinde und im einzelnen die natürlichen Vorbedingungen für 
ein liturg. Leben zu schaffen. (Daß daneben auch die sakramentale Seite der Lit. 
und ferner die inhaltliche Näherbringung der lit. Texte von der Seelsorge berück- 
sichtigt werden muß, braucht wohl kaum eigens gesagt zu werden.) Gerade für 
die Fragen der natürlichen liturg. Bildung hat Gu. einen Blick und ein Darstellungs- 
vermögen wie kaum jemand anders. Und er weiß auch, durch Beispiele seinen Ideen 
Farbe zu geben. — Die in dem Nachwort „Über Religion und Kultur“ vom Verf. 
gegen sich selbst erhobenen Schwierigkeiten sind objektiv wohl nicht so sehr groß; 
vgl. oben Getzeny (Nr. 15). Das erste Stück von Seele und Leib zeigt, wie der 
ganze Mensch, nicht nur Seele oder nur Leib, in der liturg. Haltung steht. Und 
zwar stehe er symbolschaffend und symbolschauend darinnen. Die erste Aufgabe 
liturg. Bildung ist also: Der Mensch muß wieder symbolfähig werden. Anders wie 
beim Heidentum wendet sich dieses Verhalten dem Übernatürlichen zu (Gu. spricht 
davon nur, insoweit es dem rechten Menschen natürlich ist, übernatürlich zu sein). 
Das zweite Stück von Mensch und Ding zeigt, wie nicht nur der Leib, sondern auch 
die Dinge der Umwelt in den Ausdrucksbereich der Seele gezogen werden können; 
in der Lit. geschieht das unter voller Wahrung der Eigenständigkeit der Dinge. 
Das folgende Stück handelt von der Erziehung des einzelnen zur Gemeinschaft. Den 
Beschluß bildet ein Stück über das Objektive. In ihm werden auch Wege gezeigt, 
wie subjektivistisch verbildete Menschen wieder fähig gemacht werden können, 
sich zum Erleben der weiten Inhalte des Objektiven aufzuschwingen. Geistes- 
geschichtliche Rück- und Ausblicke, besonders für das Gebiet des Religiösen, geben 
den Ausführungen Gu.s einen besonderen Wert. [823 

0. Schmitz, Die Vorbildlichkeit der urchristlichen Gemeinden. Die Verkündi- 
gung, das Bekenntnis, das Gemeinschaftsleben (Berl. 1922). Berücksichtigt von 
seinem protestantischen Standpunkt aus gar nicht das liturg. Leben der frühchristl. 
Gemeinden, bekommt dadurch ein falsches Bild vom Urchristentum und zieht ganz 
einseitige Schlüsse für die heutige Seelsorge. [824 


W. Schwer, Die alte Pfarrei in der neuen Stadt (Bonner Zeitschrift f. Theol. 
u. Seels. 1 [1924] 60-77). Das Problem der Pfarrseelsorge in der Großstadt. Nach 
einem Überblick über die Entwicklung zur modernen Stadt wird kurz die Geschichte 
der Pfarrei gezeichnet. Die städtebildende Kraft des Kultverbandes Pfarrei im MA. 
Am Werden der neuen Stadt ist die Kirche unbeteiligt. Der Charakter des groß- 
städtischen Lebens hat die Beziehungen der Gemeinde in Gottesdienst und Kirchen- 
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verwaltung sehr gelockert. Schw. wendet sich gegen die infolge dieser Umstände 
erhobene Forderung, die Pfarrei müsse sich auf das rein Religiöse beschränken 
und die sozialen Bindungen aufgeben, vor allem gegen die Forderung von Personal- 
pfarreien. Er setzt sich ein für die Erhaltung der Pfarrei im jetzigen Sinne als 
eines religiös-sozialen Verbandes. Die Liturgie, die als Mysterium die Menschen 
nicht nur im rein Religiösen, sondern in allen Beziehungen erfaßt, könnte noch 
mehr, als Schw. es durchblicken läßt, zu einer Erneuerung der Pfarrei führen. [825 

A. Hofmann, Liturgie und Leben (Würzb. 1924), Drei kleine nicht eben sehr 
tiefe: Aufsätze: Liturgie und kirchliches Recht. Hier werden die Bestimmungen des 
Codex juris canonici über die eucharistische Feier zusammengestellt und aus ihnen 
einige Auffassungen herausgearbeitet, die die Kirche von der Lit. hat. Die Liturgie 
und die Seelsorge. Hier wird besonders der Anschluß der Gläubigen an die Messe 
betont, der manche Predigt ersetzen könne. Warum nicht das ganze Volk aktiv an 
der Feier des Hochamtes teilnehmen könne, ist nicht einzusehen. Was in den west- 
lichen Nachbarländern vielerorts möglich wurde, ist es auch bei uns. Die Akzeß- 
gebete sind in ihrer Bedeutung doch stark überschätzt. Gut ist der Gedanke, auch 
einmal auf die leibliche Bedeutung der Eucharistie hinzuweisen. Die Liturgie als 
Erlebnis ist das Leben in Christus, die Einheit mit Christus. Es vollzieht sich in 
der Anwohnung der Messe. Winke, wie man diesen Tatbestand zur Auswirkung 
«ommen lassen kann. [826 

Drha, Mein Pfarrbüchlein (Obersdorf 1924). Verdankt sein Entstehen dem 
Wunsche eines Pfarrers, der seiner Gemeinde eine Ergänzung zum Diözesangebet- 
buch in die Hand geben wollte, das ihm den Anschluß der Seelsorge an das liturg. 
Leben der Pfarrei erleichtern sollte. So sehr diese Idee zu begrüßen ist, so muß 
man doch sagen, daß die Ausführung im einzelnen noch sehr der Verbesserung be- 
dürftig ist. Vor allem möchte man die klare Linie des Liturgischen nicht so oft 
vom Volksandachtlichen durchbrochen sehen. [827 

Magdalene v. Tilling, Erziehung zu kirchlichem Bewußtsein und kirchlicher 
Gemeinschaft (Langensalza 1923). Weist der Teilnahme an der lutherischen Liturgie 
einen ganz besonderen Einfluß auf die kirchliche Erziehung zu. [828 

K. Bremer, Auswertung der Liturgie für die Einfügung der Großstadtjugend 
in das Gemeindeleben (Kölner Seelsorgeblätter 1 [1923] 141—144). Kurze Anregungen, 
wie die Erlebnisse der Taufe, des Kirchenjahres, der Messe in der Pfarrkirche den 
jungen Menschen für seine Pfarrgemeinde interessieren können. [829 

W. Offergeld, Versuch einer planmäßigen Ministrantenseelsorge (Kölner Seel- 
sorgeblätter 1 [1924] 147—150). Liturg. und aszetische Unterweisungen und Übungen. 
Der aszetische Teil müßte noch mehr, als es in den Ausführungen erscheint, aus 
dem liturg. herauswachsen: da der Meßdiener Verrichtungen der niederen Kleriker 
ausübt, müßten seine liturg. Verrichtungen wie beim Klerus als sein vorzüglichstes 
Heiligungsmittel betrachtet werden. [830 

A. Heinen, Mit der Kirche leben. Eine Anleitung für christliche Jungfrauen, 
am Leben der Kirche als lebendige Glieder teilzunehmen (M.-Gladbach 1923). Die 
gute Vermittlergabe des Verf. verbindet sich leider allzu oft mit falschen Auf- 
fassungen über die Natur des liturg. Lebens der Kirche. Ein Beispiel für viele: 
Das Kirchenjahr ist nach, Monaten eingeteilt, [831 

Fr. Fritsch, Die Liturgie der Karwoche lebendig gemacht (Die Seelsorge 1 
[1923] 265—269). Berichtet von anregenden seelsorglichen Versuchen in einem 
oberschlesischen Städtchen während der Karwoche 1923 (s. Nr. 786). [832 

Schmitz-Proenen, Mysterium und Laiendienst (Lit. u. Kunst 4 [1923] 80—84). 
Anregungen, wie sich Laien für das kultische Leben der Kirche, das Mysterium 
einsetzen können. Das Mysterium im Sinne der Liturgie wird dabei mit allen 
möglichen Volksandachten, „Mysterien“-Spielen, Oratorien zusammengenommen 
trotz ihrer wesentlichen Unterschiedenheit. Die Einflußsphäre dieses Laiendienstes 
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ist aber viel zu weit gedacht, während andererseits die auf dem allgemeinen 
Priestertum beruhende Anteilnahme der Laien am Mysterium gar nicht berührt wird. 
Vor allem ist nicht ausgeführt, wie alle Laienhilfe im Mysterium der Eucharistie 
seine Seele hat. Ohne dies bleibt alle Laienhilfe, auch die für den Kultus, eine 
äußerliche. [833 

E. le Seur, Vom Aktivwerden der Kunstgemeinde im Spiel (Gemeinschafts- 
bühne und Jugendbewegung [C. Gerst]) Frankfurt-M. 1924). Berichte und Vorschläge 
für liturgieartige Weihefestspiele, die die liturg. Bewegung der protestantischen 
Kirchen zu unterstützen geeignet seien. (Vgl. in diesem Zusammenhang die Jb. 3 
Nr. 1 erwähnte Schrift von Strewe, Lit. als Handeln und Schauen, und das dort 
Bemerkte.) [834 

H. Hoffmann, Die Liturgie in der Predigt (Die Seelsorge 1 [1923] 240—245). 
Erkennt sehr richtig das Verhältnis von Liturgie und Predigt, d. h. die untergeordnete 
und dienende Stellung der Predigt, deren höchstes Ziel sei, die Anwesenden zu einer 
richtigen Anteilnahme am Gottesdienst anzuleiten. Will jemand anfangen, liturgisch 
zu predigen, so muß er zuerst das grundlegende Verständnis für das Mysterium, 
sein Miterleben und seine Auswirkung schaffen. Dann soll man darangehen, die 
einzelnen Formulare auszuwerten. H. hält die Anwendungsmöglichkeit liturg. Pre- 
digten für sehr groß, ja für unbeschränkt. [835 

Fr. Schubert, Die liturgische Predigt (Theol. und Glaube 15 [1923] 175—184). 
Bespricht zunächst die faktische Seltenheit liturg. Predigten und die dafür maßgeb- 
lichen Gründe. Die liturg. Predigt habe vor allem die Aufgabe, die Erfolge der liturg. 
Erneuerung auch dem Volke zu übermitteln. Sie ist, zumal bei der Fremdsprachig- 
keit der Liturgie, eine Notwendigkeit, weil sonst Gefahr besteht, daß das Volk der L. 
entfremdet werde. Unter den Gegenständen der lit. Predigt ragt das Meßopfer 
besonders hervor. Das Ideal wäre, wenn Messe und Predigt wieder eine Einheit 
bildeten, die Predigt also wieder zur Vormesse würde. Empfiehlt Predigt auch über 
Proprium, Sakramente und Sakramentalien. Drei Wege nennt der Verf. zur Abfas- 
sung lit. Pr. 1. Auslegung der L. als Ganzes oder ganzer Riten. 2. Der Hauptgedanke 
für die Pr. wird der L. entnommen. 3. Eine dogmatische oder Moralpr. wird unter 
die Beleuchtung des lit. Tages gestellt durch organisches Hineinbauen des Gedanken- 
ganges in die Idee des Tages. Wichtiger noch als die Belehrung ist die seelische 
Einstimmung in den lit. Akt. Daher wird es oft gut sein, die Pr. dem Ritus vorauf- 
zuschicken. Nach lit. Pr. rufen geradezu die bedeutsameren Tage des Kirchenjahres 
und besondere Weihen. Für manche Zeiten des Kirchenjahres dürften sich lit, 
Zykluspredigten empfehlen. [836 

G. Malherbe, L’Homelie ou le sermon de la messe paroissiale des dimanches 
et des jours de fete. Essai sur ! homelie consideree comme methode traditionelle, 
liturgique et pedagogique de predication paroissiale (Bruxelles 1923). Sieht in der 
Perikopenhomilie die Form der Predigt, die der Liturgie entspricht. Die Schrift ist 
weder tief noch weit. [837 

Homiliaire publie par l’Union liturgique pour pretres. Supplement aux Questions 
Liturgiques et Paroissiales (Brüssel 1924). Will die homiletische Predigt im Geiste 
der Lit. befruchten; bietet für jeden Sonn- und Festtag des Kirchenjahres die Über- 
setzung des Evangeliums, einen exegetisch-liturgisch-aszetischen Kommentar dazu, 
den Plan einer Homilie und Hinweise auf die einschlägige Literatur. Die liturg. 
Erklärung des Evangeliums (vgl. oben S. 135 ff.) sucht man oft vergebens. In dieser 
Hinsicht müßte das sonst so wertvolle und begrüßenswerte Unternehmen vertieft 
werden. [838 

O. Gilg, Die Messe. Eine Darstellung ihres geschichtlichen Werdens und ihres 
religiösen Gehalles in Predigten (Olten 1924). Schließt sich an das Formular an, 
das in der „christkatholischen Kirche“ der Schweiz gebraucht wird. Im einzelnen 
sehr geschickt als Predigt; die theolog. Auffassung ist von der der katholischen Lit. 
oft sehr verschieden. [839 
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K. Dörner, Die Stunde des Kindes. Kinderpredigten (Freib. i. Br. 1924). Der 
Anschluß dieser von feinem Verständnis für die Kinderseele zeugenden Predigten 
an das Kirchenjahr müßte enger und wesentlicher sein. [840 


G. Malherbe, La Methodologie Liturgique. Essai sur lutilisation, que fait la 
liturgie de la methode concentrique et de la methode intuitive pour l’enseignement 
de la doctrine catholique (Bruxelles 1923). Wie konzentrische Kreise lagern sich 
die Unterweisungen der Lit. um die Kernwahrheiten. Intuitive = anschaulich. [841 


H. Mayer, Katechetik (Herders theol. Grundrisse, Freib. i. Br. 1924). Bringt 
in den Abschniten Eucharistische Erziehung, Firmung, Liturgie und in zwei Bei- 
spielen sehr gute Vorschläge für den Unterricht in der Lit. Es ist sehr viel weiter- 
führende Literatur angegeben. [842 

“ Fr. Weigl, Wesen und Gestaltung der Arbeitsschule (Paderb. ® 1923). Leider 
berücksichtigt dieses Buch in seinen Abschnitten über religiös-sittliche Taterziehung 
nicht die Erziehung zu Lit. und Gottesdienst, die doch religiöses Tun in einem viel 
umfassenderen Sinne ist, als die von ihm ausschließlich behandelte ethische 
Erziehung. [843 

J. Schuhmacher-H. Lindemann, Der kirchliche Gottesdienst (Freib. i. Br. 
1924). Als Schlußteil des Hilfsbuches für den kathol. Religionsunterricht in den 
mittleren Klassen höherer Lehranstalten müßte das Werkchen bedeutend mehr den 
Ergebnissen der neueren liturg. Forschung Rechnung tragen, bevor es seinem 
Zwecke gerecht werden kann. Es wäre vor allem zu wünschen, daß die Einführung 
in den Geist der Lit. nicht ausschließlich dem Lehrer überlassen bliebe. Von den 
vielen sachlichen Mängeln seien nur einige notiert. Der allegorischen Erklärung ist 
noch zu viel Raum gewährt. Die Feste und Zeiten des Kirchenjahres haben nicht 
nur Erinnerungscharakter, sondern sind mystische Gegenwart. Die Sitte, die einzelnen 
Wochentage bestimmten Heiligen und Geheimnissen zu widmen, entspricht nicht 
dem Geiste der Lit. Das Kirchenjahr in 3 Festkreise zu teilen, geht nicht an. 
Pfingsten gehört zu Ostern. Noch weniger entspricht es dem liturg. Tatbestand, 
wenn man die angeblichen 3 Festkreise die Liebe der drei göttlichen Personen 
verherrlichen läßt. Die 3 Weihnachtsmessen stehen in keiner Beziehung zur „ewigen, 
zeitlichen und geistigen Geburt“ des Sohnes Gottes. Der Charakter des Epiphanie- 
festes ist nicht genügend hervorgehoben; die Weisen aus dem Morgenlande stehen 
gar nicht so sehr im Mittelpunkt des Festes. Die Fastenzeit ist in ihrer Bedeutung 
nicht erkannt. Wo empfiehlt die Kirche in dieser Zeit noch dringender als sonst 
die Verehrung des gekreuzigten Erlösers, den schmerzhaften Rosenkranz, die 
Verehrung der heiligen fünf Wunden, den Kreuzweg? Der Psalm /udica wird nicht 
aus Trauer in den Messen der Passionszeit ausgelassen, sondern weil er im Introitus 
des Passionssonntages schon vorkommt und weil diese Messen einen älteren Typ 
der Meßfeier darstellen. Sehr dürftig ist das über die Sonntage nach Pfingsten Ge- 
sagte. Der Sinn des Kirchweihfestes ist nicht nur Dank, sondern das Mysterium 
neuer Vereinigung der Kirche (Gemeinde) mit Christus als Bräutigam. Das Latein 
in der Messe ist die Sprache des Mysteriums. Man kann nicht sagen, in der Messe 
spreche der Priester zu Gott, nicht zu den Gläubigen, um damit das Latein zu be- 
gründen. Um der Messe mit Nutzen beizuwohnen, könne man sich verschiedener 
Gebetsweisen bedienen: „a) Die schönste und gnadenreichste Weise, sich mit dem 
Opfer und dem Gebete des Heilandes zu vereinigen, besteht in der Betrachtung 
des Leidens Christi. b) Man schließt sich den Gebeten des Priesters an.“ (I) 
Man könne auch andere Gebete verrichten. Die trinitarische Deutung des Kyrie ist 
nicht ursprünglich. Graduale und Allelujavers sind zwei getrennte Stücke der Messe. 
Der Opfergedanke der Messe ist nicht herausgearbeitet. Das Einsenken der Hostie 
in den Kelch hat mit der Auferstehung nichts zu tun. Christus wird bei der Wand- 
lung schon als der Verklärte gegenwärtig. Bei Taufe, Firmung und Eucharistie ver- 
mißt man den Hinweis auf das allgemeine Priestertum der Gläubigen. [844 
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J. Kramp S. J.; Zum liturgischen Unterricht über die hl. Messe (Kath. Bl. 
[1923] 131—135). Zur Einführung in den äußeren Aufbau der Messe wird für größere 
Städte, wo nicht alle Kinder die Vorgänge am Altar sehen können, die Erklärung 
am stehenden Lichtbild vorgeschlagen. Vielleicht ist es der Heiligkeit der Sache und 
ihrem Mysteriencharakter entsprechender, wenn man die Kinder gruppenweise in 
nächster Nähe des Altares hl. Messen beiwohnen läßt. Beim Opferbegriff soll Wert 
darauf gelegt werden, daß der Begriff der Darbringung nicht durch Teilbegriffe, wie 
den der Entsagung, verdrängt wird. Opfersymbolismus: Wir bringen uns selbst dar. 
Bei der Wandlung sei nicht der Wert allein oder in erster Linie auf die Anbetung 
zu legen. Besonders wichtig sei es, auf den Zusammenhang zwischen Opferung und 
Kommunion hinzuweisen. Die Opferauffassungen des Verf., die an anderer Stelle 
(Nr. 89f.) gewürdigt werden, haben, trotzdem er nicht auf verschiedene Theorien 
eingehen will, auf seine katechetischen Vorschläge Einfluß gehabt, so daß es letzten 
Endes von der Stellungnahme zu Kr.s Opferlehre abhängt, ob man seinen kateche- 
tischen Ratschlägen folgt. Die alleinige Bezugnahme auf das Kreuzesopfer verengi 
den lit. Begriff der Messe. Die Nichtberücksichtigung der Vormesse scheint mir ver- 
fehlt zu sein (vgl. oben S. 135 ff.). [845 


G. Schreiber, Heilige Zeiten. Religiöser Gelegenheitsunterricht über das katho- 
lische Kirchenjahr für die Oberstufe der Volksschule und die Mittelstufe höherer 
Lehranstalten (Kempten 1924). Das methodische Prinzip, das dieser Arbeit zugrunde 
liegt, nämlich im Verlauf des Kirchenjahres (gelegentlich also) die Kinder in 
sein Verständnis und sein Mitleben einzuführen, ist der Lit. sehr entsprechend. 
Das Büchlein würde sehr gewinnen, wenn Schr. mehr den mystischen Gegenwärtig- 
keitscharakter der Feste berücksichtigen wollte. Die eingeschobenen Heiligenfeste 
lassen den Rhythmus des eigentlichen Kirchenjahres nicht deutlich, hervortreten. 
Anstatt immer auf die religiösen Volksbräuche hinzuweisen, wäre es besser gewesen, 
zunächst einmal den Zusammenhang des Kirchenjahres mit dem Rhythmus des 
Sonnenjahres aufzuzeigen. [846 


Br. Benten vom Deutschen Institut für wissenschaftliche Pädagogik (Münster 
i. W.) wirbt zurzeit für den Gedanken einer katholischen Versuchsschule, die aus 
einer neunklassigen höheren Lehranstalt mit Landerziehungsheim und Volkshoch- 
schulkursen bestehen soll. Bemerkenswert ist, daß das ganze Schulleben vom Rhyth- 
mus der Liturgie durchformt sein und mit Rücksicht auf die Liturgie in dem fünf- 
klassigen Unterbau (für die dreifache Gabelung in der Oberstufe) Latein die beherr- 
schende und einzige Fremdsprache sein soll. Erst nach weiteren Äußerungen über 
den Plan kann man beurteilen, ob die Antike, deren geistige Haltung für den aus 
der Lit. lebenden Menschen so wesentlich ist, (über das Latein als Sprache hinaus) 
genügend im Aufbau des Bildungsganges berücksichtigt ist. [847 


M. Kurz O. Cist., Betrachtungsschule. Liturgische Methode der Betrachtung 
und Beschauung. Mit 37 Meßbetrachtungen (Wiesbaden 1924). Betrachtungen über 
eine Betrachtungsmethode, die sich deshalb liturgisch nennt, weil sie während der 
Messe gehalten wird (um Zeit zu ersparen!), beim Introitus die Vorübungen machen 
läßt, zum Evangelium eine Übung des Glaubens, zur Opferüng eine des Gemütes, zur 
Wandlung eine der Anbetung, zur Kommunion eine der Vereinigung, zum letzten 
Segen den Vorsatz. Es ist ja immerhin ein Fortschritt, wenn man die Betrachtung 
während der Messe nicht so hält, daß man gar keine Rücksicht auf ihren Gang 
nimmt; aber wenn man dabei über irgend etwas nachdenkt, was mit den Worten 
und dem Mysterium am Altar nicht das mindeste zu tun hat, so ist der Fortschritt 
eben sehr unbedeutend. Liturgisch könnte man mit einigem Recht doch nur eine 
solche Betrachtung nennen, die zum Gegenstand die Formulare und mystischen ‚Vor- 
gänge der gerade gefeierten Messe hat. Ob man nun aber während der Messe über- 
haupt betrachten soll, wäre eine weitere Frage. Betrachtung und Beschauung, wie 
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sie heute meist aufgefaßt werden, stellen wohl nicht die geeignetste Form der Teil- 
nahme an den Mysterien dar. [848 


St. Stephan, Wert und Unwert der gegenwärtigen Volksmissionsarbeit (Paulus 1 
[1924] 177—192). Richtig an den Ausführungen ist: Der Sündenstand ist für den 
Christen anormal. Die Seelsorge muß mehr mit der Tatsache rechnen, daß der 
Christ Gotteskind und ein anderer Christus ist. Dies positive christliche Leben wird 
durch die Liturgie genährt und gefördert. Die Predigt bereitet die seinsmäßige Wir- 
kung der Lit. psychologisch vor. Die höhere Würde und Aufgabe des Priesters ist 
also die, daß er Liturge seiner Gemeinde ist. Nach diesen Gedanken ist die Seelsorge 
umzustellen. Diese Umstellung istdurch eine Nachmission anzubalinen, die aul- 
bauen müßte auf der Bedeutung von Taufe und Eucharistie im Christenleben. Zu 
beanstanden ist (abgesehen von dem einseitigen Destruktionsstandpunkt der Opfer- 
theorie und dem anklagenden Toon gegen die bisherige Seelsorge): St. zieht aus den 
oben anerkannten Grundsätzen den falschen Schluß, die Volksmission habe 
die Aufgabe, den Christen zur liturg. Haltung zu erziehen. Dies ist aber nur möglich, 
wenn der Christ sich schon entschieden zu Gott gewandt hat. Diese erste Abkehr 
von der Welt zu bewirken ist oft Sache der Mission als eines Mittels der außer- 
ordentlichen Seelsorge. In dem Hinweis auf das positive Leben des Christen, seine 
Quellen und Mittel — etwa durch Vorträge über die Gnade, die Gotteskindschaft, 
die Transformation in Christus durch die Liturgie — erschöpfen sich — unter den 
heutigen Verhältnissen (Exorzismen sind außer Gebrauch gekommen) — für die 
Volksmission in dieser Hinsicht i. a. die Möglichkeiten. Sache der ordentlichen Seel- 
sorge, wo der Priester wirklich der Mystagoge seiner Gemeinde ist, wäre es, nach 
einer Volksmission die Lit. zu benützen, um das neue Leben zu fördern und zu 
mehren. Eine Nachmission von Kundigen könnte natürlich die Bestrebungen der 
ordentlichen Seelsorge vertiefen. Die Erziehung zum liturg. Leben braucht feinere 
und langsamere Arbeit, als Volksmissionen sie leisten könnten. Eine ganze Gene- 
ration müßte von der Schule her dazu erzogen werden. Der von St. vorgeschlagene 
Weg über die Volksmission wird weder dieser noch der Lit. gerecht und ist ein 
Versuch zwar an einem hohen Ziel, aber mit ungeeigneten Mitteln. [849 


H. Dimmler, Kulturmission (Paulus 1 [1924] 169—176). Exerzitien, Missionen 
usw., die sich ganz auf das Religiöse zwischen Seele und Gott konzentrieren, be- 
dürften eines ergänzenden Gegenpoles in kathol. Kulturtagungen. Auf diesen solle 
der Christ sich — zwar mit Hinordnung auf das Religiöse — in erster Linie 
mit der christuswidrigen Kultur auseinandersetzen. Diese Tagungen müßten große, 
nach außen in die Augen fallende Dinge sein, wie Festzüge u. a. Der Hauptinhalt 
einer solchen Tagung müsse das große geistliche Schauspiel sein, weil es der Aus- 
gangspunkt jeder christlichen Kulturpflege sei. Diese Förderung kathol. Kultur ist 
doch sehr äußerlich. D. war einmal einem richtigen Gedanken auf der Spur, als 
er sagte, die liturg. Woche mit ihrer außerordentlichen Entfaltung der Lit. sei ein 
Mittelding zwischen eigentlicher und angewandter Mission. Richtiger wäre es, zu 
sagen: Die Lit. ist das, worin die beiden „Pole“ ihre innere Einheit haben. Die Lit. 
ist der Mittelpunkt alles christlichen Lebens (Mysterium). Ihr Sinn ist zunächst 
weder ein ethischer noch ein kultureller, sondern ein rein religiöser. Wenn sie aber 
recht und vom ganzen Volk gefeiert wird, zieht sie die gesamte Kultur in ihren Be- 
reich und heiligt, konsekriert so alle Kulturtätigkeit des Christen auf eine Weise, die 
Kulturtagungen überflüssig macht. [850 


Nachrichten. 417 


Nachrichten. 


Am 8. Dez. 1923 starb zu Conques in Belgisch-Luxemburg der Abt von St. Wand- 
rille, Dom Joseph Pothier O.S.B., geb. 7. XII. 1835 zu Bonzemont, trat 1858 in 
Solesmes ein. 1880 Les melodies Gregoriennes, 1883 Liber Gradualis, 1891 Liber Anti- 
phonarius, 1895 Liber Responsorialis, 1903 Cantus Mariales. Seit 1890 wurden seine 
Bestrebungen um den echten gregor. Gesang auch offiziell immer mehr anerkannt; 
Breve Leos XIII, Motu proprio Pius’ X. Unter dem Vorsitz P.s Herstellung der 
liturg. Bücher. — Vgl. G. Tissot, Don Pothier (Eph. lit. 11 [1924] 89—91). Oben 
Nr. 476—9. [851 

Am 9. I. 1924 starb in Folkestone (Kent) Frederick Cornwallis 
Conybeare, geb. 15. IX. 1856 in Coulsdon (Surrey). Um die Liturgiegesch. hat 
er sich bes. verdient gemacht durch das Rituale Armenorum (Oxf. 1905). Vgl. 
G. Krüger (Zschr. nt. Wiss. 23 [1924] 1—7). [852 

Vom 4.—7. August 1924 fand in Löwen ein liturg. Kongreß statt. Die 
Tijdschrift voor Liturgie und die Questions Liturgiques et Paroissiales gaben dazu 
ein gemeinsames Heft heraus, in dem die Leitgedanken der Referate wiedergegeben 
sind. In der vlämischen Abteilung konzentrierten sich die Vorträge um folgende 
Probleme: Het Godsdienst-onderricht en de Liturgie; De Liturgie en het parochie- 
leven; Het geestelijk Leven en de Liturgie; De Liturgie in de Kunsten.. Ähnlich 
waren auch die Vorträge der französischen Sektion, meist jedoch von anderen 
Referenten. Das Wertvollste war nach diesen Voranzeigen in den Referaten über 
die Erneuerung des Pfarrlebens aus der Liturgie zu erwarten. A.W. [853 

Auf einer Versammlung der englischen Ritualisten im Nov. 1923 
wurden zwei neue Formulare für das Konsekrationsgebet vorgeschlagen; 
in beiden fehlt die Bitte, daß durch den Dienst des hl. Engels die Gebete der gött- 
lichen Majestät dargebracht werden mögen. In Theology 8 (1924) 63 wird dies be- 
dauert. Darauf erwidert G. A. Cooke, ebenda 223f., der mit Berufung auf 
Lueken, Michael (Gött. 1898) nachweisen will, unter diesem Engel sei Michael 
zu verstehen; die Idee, daß Engel im himmlischen Tempel dienen, habe ihren Ur- 
sprung in den apokalyptischen Träumereien der Juden, deshalb sei die genannte 
Bitte mit Recht weggefallen. H. H. [854 
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